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I  Abhandlungen 

Le  Rite  du  Refus 

Von  Arnold  van  Gennep  in  Clamart  (Frankreich) 

Lors  de  Felection  du  pape  actuel,  les  journaux  enregl- 
strerent  avec  une  Sympathie  tendre  ou,  parfois,  une  lagere  ironie, 
les  pleurs  du  futur  Pie  X  et  son  refus  »paree  qu'indigne«. 
Qui,  cependant,  connait  la  vie  reelle,  admettra  qu'on  ne  devient 
pas  patriarche  de  Venise,  puis  pape,  sans  y  avoir  mis  du  sien, 
sans  connaitre,  suivant  l'expression  de  Beroalde  de  Verville, 
»les  moyens  de  parvenir«. 

Consciemment  ou  non,  le  xiouveau  pape  a  agi  de  la 
m§me  maniere  que  les  anciens  eväques  Aus  de  la  primitive  e~glise; 
qui  eux  aussi  refdsaient  d'abord  leur  Charge  nouvelle  »parce 
qu'indignes«.  On  connait  aussi  d'autres  conducteurs  de  peuples, 
eccläsiastiques  ou  civils,  abbes,  rois  etc.  qui  opposerent  ä  la 
volonte  de  leurs  electeurs  un  refas  de  forme. 

H  se  peut  que  dans  un  certain  nombre  de  cas,  ce  refus 
ait  et£  sincere,  sous  sa  forme  individuelle.  Et  c'est  ainsi  en 
effet  qu'on  l'a  toujours  interpretö  jusqu'ici,  semble-t-il. 

Quelques  faits  pourtant  que  j'ai  reunis,  en  petit  nombre 
encore,  me  fönt  penser  qu'il  s'agit  en  realite  d'un  rite  fort 
ancien,  dont  je  tacherai  de  däterminer  le  sens  profond,  comptant 
sur  les  lecteurs  de  l'Archiv  pour  däcouvrir  d'autres  paralleles 
qui  d&nontreront  ou  non  l'exactitude  de  mon  point  de  vue. 

Les  petits  rois  du  Loango  sont  comme  on  sait  soumis  ä 
un  Systeme  extremement  complique  et  d&agreable  de  tabous 
(quixilles)   dont   on   trouvera   des    listes   dans   les   livres   de 
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2  Arnold  van  Gennep 

Bastian1,  de  Miss  Kingsley',  du  R6v.  Nassau3,  etc.  En  outre 
ces  rois  sont  regardes  comme  responsables  du  beau  temps,  de 
la  pluie,  des  räcoltes,  des  epidemies  etc.,  par  leurs  sujets,  qui 
les  detrönent  ou  les  mettent  ä  mort  en  cas  de  calamite.  Et  c'est 
par  les  desagrements  que  presente  dans  ces  conditions  l'exercice 
de  la  royaute  que  Bastian  en  explique  le  refus. 

»Dans  le  Loango,  le  futur  roi  est  accaparä  par  les  pretres 
des  sa  naissance;  ils  le  trainent,  au  cours  des  annäes,  ä  mesure 
qu'il  avance  en  äge,  d'un  temple  a  l'autre  pour  y  faire  une 
annee  durant  des  sacrifices,  apaiser  les  d&nons  et  contribuer 
avant  tout  ä  l'enrichissement  de  la  confrerie  sacerdotale.  A 
cause  de  tous  ces  inconvenients,  chacun  s'est  efforce  ces  temps 
derniers  de  se  derober  au  fardeau  däsagreable  de  la  royaute 
d'autant  plus  que  le  roi  est  soumis  ä  des  tabous  croissant  en 
raison  directe  de  sa  puissance,  qui  rfeglent  chacune  de  ses  actions, 
qu'il  marche  ou  se  tienne  immobile,  qu'il  mange  ou  boive,  qu'il 
Lue  ou  demeure  eveiM« 

Ce  passage  est  eitrait  d'une  Conference  annexee  par  Bastian 
au  premier  Tolume  de  sa  Loango-Küste:  ü  est  reuige  en 
termes  tres  gdneraux,  d'apre«  quelques  cas  particuliers.  Dans 
le  texte  mSme  des  deux  volumes  on  ne  rencontre  de  d£tails  sur 
le  refus  de  la  royaute  qu'ä  propos  des  petits  rois  de  Chinsala 
et  de  ceux  de  Borna. 

«Le  roi  de  Chinsalla  (Chinsala)  est  couronne  sous  le  ca- 
davre  de  son  pred&jesseur  et  on  doit  employer  la  force  pour 
y  räussir,  attendu  que  chacun  s'en  d£fend  ä  cause  des  nom- 
breux  quixilles.  Le  prince  Tschingala  (qui  portait,  ä  ce 
qu'on  raconte,  un  bonnet  orne  d'oreilles  de  nfcgres  coupees  et 
qui  faisait  couper  en  deux  les  femmes  enceintes  afin  d'observer 

1  A.  Bastian  Die  Deutsehe  Expedition  an  der  Loango-Küste,  2  vol. 
pet  8  °,  Kna  1874  et  1876. 

'  Mary  H.  Kingsley  Travels  in  West-Afriea  (Congo  fra^ais,  Corisco 
and  Cameroons)  8°,  Londres  1897. 

•  R£y.  R.  Hamill  Nassau  Fetishism  in  West-Africa,  pet.  8°, 
Londres  1904. 
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la  croissance  du  fioetus)  n'allait  qu'armä,  afin  qu'on  ne  püt  le 
faire  roi.  Aprfes  qu'un  conseil  de  famille  secret  a  designe  le 
futur  roi,  on  se  saisit  de  lni  a  l'improviste,  on  le  lie,  et  on 
le  jette  dans  la  maison-des-fetiches  oü  on  le  garde  prisonnier 
jusqu'ä  son  acceptation.«1 

Parmi  ces  tabous,  il  en  est  un  qui  interdit  an  roi  de  faire 
da  commerce  avec  les  Blancs:  »c'est  pourquoi  il  arrive  souvent 
que  lliomme  le  plus  influent  de  l'Etat  präfere  faire  intröniser 
un  roi  de  paille  et  se  contenter  nominalement  de  la  seconde 
place  [celle  de  mani-lombe]  afin  de  rester  l'homme  le  plus 
puissant  grace  surtout  ä  ses  relations  avec  les  Blancs,  qui 
l'enrichissent.« 

Des  paralleles  ä  ces  croyames  et  coutumes  ont  £te  reunis 
en  abondance  par  J.  Q.  Frazer  dans  son  Golden  Bough*;  il 
regarde  egalement  le  refus  comme  tr&s  naturel,  etant  donnee  la 
responsabilite  du  roi  et  le  sort  qui  l'attend.  C'est  ainsi  qu'au 
Cambodge,  d&s  que  le  Roi  du  Feu  ou  celui  de  l'Eau  est  mort, 
tous  les  hommes  eligibles  ä  sa  place  s'enfuient  et  se  cachent; 
le  peuple  va  ä  leur  recherche  et  nomme  roi  le  premier 
rencontre.8 

Gependant  la  mise  ä  mort  en  cas  de  calamitö  publique 
n'&ait  le  sort  näcessaire  ni  des  eväques  primitifs  ni  des  premiers 
kbalifes  comme  Abu  Bekr  et  *Omar,  qui  pourtant  refusferent 
leur  Charge  flective. 

Je  ne  sais  si  ce  refus  des  premiers  khalifes  a  ete  ensuite 
de  tradiidon  dans  tont  le  monde  musulman;  c'est  en  tout  cas 
sur  leur  ezemple  que  se  sont,  ä  ce  point  de  vue,  modeläü  un 
certain  nombre  d'imäms  de  la  secte  des  ibadhites,  dans  l'Afrique 
du  Nord. 

C'est  ainsi  que  Abu  el  Hasan  Emb,  lieutenant  d'cAbd  el 
Wahäb4  dans  le  Djebel  Nefousä  etant  mort,  les  Nefousa,  sur 

1  Bastian  loc.  cit    T.  II,  p.  11.  *  2«  6d.  Londres,  1900. 

8  Golden  Bough,  T.  I,  p.  164,  166;  cf.  encore  pour  Samoa,  ib.  p.  169. 

4  Qui  mourut  vers  Fannie  820. 
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l'ordre  d'cAbd  el  Wahab  se  choißirent  comme  imäm  le  plus  digne 
d'entre  eux,  qui  etait  Abon  'Obeida  'Abd  el  Hamid.  Ils  envoyerent 
des  messagers  ä  Abon  'Obeida  qui  räpondit  »je  suis  faible,  je  suis 
faible,  je  suis  incapable  de  gouverner  les  Musulmans«.  Les 
Nefousa  avertirent  de  ce  refds  'Abd  el  Wahab  qui  leur  ordonna 
de  nonveau  d'investir  Abon  'Obeida  et  äcrivit  ä  celui-ci:  »Si 
tu  es  faible  de  corps,  Allah  fortifiera  ton  corps;  si  tu  manques 
de  science,  tu  as  prfes  de  toi  Abou  Zakaria;  si  tu  manques  de 
fortune,  le  träsor  des  Musulmans  t'enrichira.«  En  recevant  la 
reponse  de  l'Imäm,  les  Nefousa  insisterent  ä  nouveau  aupres 
d'Abou  'Obeida  qui  räpondit:  »Attendez  que  j'aie  consultä  une 
vieille  femme.«  En  effet  il  alla  trouver  une  vieille  femme  c6- 
lfebre  par  sa  science,  ses  connaissances  poetiques  et  la  seVe'rite' 
de  ses  jugements.  II  lui  dit:  »L'Emir  des  Croyants  m'a  donnä 
l'ordre  de  prendre  le  gouvernement  du  Djebel  Nefous.  Qu'en 
penses-tu,  et  que  me  conseilles-tu  de  faire?«  Elle  rlpondit: 
»Y  a-t-il  chez  les  Nefousa  un  homme  qui  soit  plus  digne  que 
toi  de  les  Commander,  ou  plus  habile?«  »II  n'en  est  point,  du 
moins  en  ce  qui  concerne  les  choses  humaines,  dit  Abou 
'Obeida.  —  Commande  donc  les  Musulmans,  repliqua-t-elle, 
pour  que  tes  os  ne  soient  pas  consum£s  dans  le  feu  de  l'enfer.« 
Abou  'Obeida  retourna  vers  l'assembläe  des  Musulmans  et  ao 
cepta  le  gouvernement.1 

Ce  texte  est  interessant  a  plus  d'un  titre.  Le  fait  simple 
est  que  le  personnage  choisi  a  la  fois  par  l'imam  ibadhite  (chef 
religieux  et  politique)  et  par  la  communaute  des  gouvernes, 
refuse  le  poste  d'imäm  local  qu'on  lui  offre  et  ce  a  deux  reprises; 
et  qu'il  ne  cede  que  devant  l'ordre  d'une  vieille  femme. 

Or  le  role  des  femmes  a  toujours  ete  fort  restreint  chez 
les  Arabes,  sinon  a  l'äpoque  preislamique;  il  a  par  contre  ete 
conside'rable  chez  les  Berbers,  et  ce  jusqu'ä  ces  temps  derniers, 
malgre'  l'influence  musulmane.     Le  recours  d'Abou  'Obeidah  ä 

1  E.  Masqueray  La  Chronique  d'Abou  Zakaria,  Alger  1878,  8°, 
p.  144—146. 
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une  femme,  dont  l'avis  lui  semble  plus  precieux  et  l'ordre 
plus  puissant  que  ceux  de  son  chef  et  de  sa  communaute  im- 
plique  dejä  de  sa  part  une  conduite  fort  peu  ißlamique  et  donne 
ä  supposer  qu'il  n'agit  en  cette  occurence  que  d'apres  une  cou- 
turne  et  une  croyance  locales. 

Cependant  le  fait  que  la  femme  est  vieille  pourrait  prSter 
lieu  &  discussion.  Dans  le  monde  entier,  ä  toutes  les  e*poques, 
les  vieilles  femmes  ont  toujours  joui  d'une  Situation  particuliere. 
II  semble  que  la  cessation  des  menstrues  soit  la  vraie  cause 
de  leur  elevatum  en  dignite:  apres  la  menopause,  elles  valent 
des  hommes  parce  que  la  source  permanente  d'impurete*  sacre*e 
est  alors  tarie. 

Les  vieilles  femmes  jouent  präcisement  un  role  important 
dans  un  recit  sur  l'election  d'Abd-er-Rahman.  II  naquit  dans 
Uran,  vint  ä  la  Mekke,  puis  ä  Kairouan  et  s'en  aila  ä  Ba^ra 
suivre  les  1090ns  d'Abou  'Obeida: 

»Qu  and,  ayant  fait  dans  la  science  tous  les  progres  qu' Allah 
leur  accorda  [les  eleves  Maghrebins]  voulurent  retourner  dans 
leur  pays,  les  vieilles  femmes  parlerent  ä  Abou  'Obeida 
et  lui  demanderent  de  voir  'Abd  er  Rahman  pour  lui  faire 
leurs  souhaits.  Abou  'Obeida  y  consentit  et  les  introduisit.  Elles 
etaient  trois.  La  premiere  invoqua  Allah  et  dit:  » Qu' Allah 
fasse  de  toi  une  creature  benie  comme  est  b6ni  l'oeil  du  soleil.« 
La  seconde  dit:  »Qu' Allah  fasse  de  toi  un  etre  beni  comme 
Test  la  vue.«  La  troisieme  dit:  »Qu' Allah  te  benisse  comme 
le  sei  est  beni  dans  les  mets.« 

Ensuite,  quand  ils  furent  prets  a  partir,  ils  s'adresserent 
ä  Abou  'Obeida  et  lui  demanderent  conseil.  Ils  lui  dirent: 
»0  sheikh,  si  nous  devenons  puissants  dans  le  Maghreb  et  si 
nous  trouvons  de  la  force  dans  nos  am  es,  choisirons-nous  pour 
nous  Commander  un  homme  parmi  nous?  Est-ce  la  votre 
avis?«  Abou  'Obeida  repondit:  »Allez  dans  votre  pays  et 
s'il  y  a  parmi  les  compagnons  de  l'oeuvre  un  homme  qui  soit 
digne  de  vous  Commander,  supeneur  aux  autres  par  le  nombre 
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de  ses  admirateurs  et  par  sa  preparation  morale,  donnez-lui  le 
commandement.  S'il  refuse,  tuez-le.«  II  designa  Abou  el 
Khottab  ...  IIb  se  dirigferent  ensuite  vers  le  Maghreb.  Quand 
ils  j  forent  arrives,  ils  offrirent  l'imamat  ä  'Abd  er  Bahman 
ben  Rüstern.  Mais  ce  dernier  s'excusa,  disant:»  «Tai  dans  les 
mains  des  depöts  et  La  fortune  de  bien  des  gens.«  Ils  le 
quittörent  en  agräant  son  excuse  et  däsirferent  investir  de 
rimämat  Abou  el  Khottab.« 

Or  l'acceptation  de  ce  dernier  n'ltant  nullement  certaine, 
les  Ibähites  se  reunirent  secretement  ä  ,Qiad,  en  feignant  de 
s'ötre  rassembl&i  an  sujet  d'nn  partage  de  terres.  US  choisirent 
Abou  el  Khottab: 

>Hs  convinrent  tous  ensemble  d'un  rendez-yous  pour  un 
jour  fixe.  Ils  devaient  se  r^unir  de  nouveau  ä  £iad;  chacun 
d'eux  y  viendrait  avec  ses  enfants  mäles  et  tous  les  hommes  de 
sa  suite.  Ils  placferent  des  boucliers  dans  des  sacs  remplis  de 
paille  et  ils  £tablirent  un  signal  ayec  les  Vulnerables  de  la 
Doctrine  restes  dans  la  ville  et  les  gens  que  leurs  infirmites 
empSchaient  de  sortir,  afin  que  au  moment  oü  eux-memes 
entreraient  dans  la  ville,  ceux  de  l'intlrieur  prissent  ostensible- 
ment  les  armes.  Ils  leur  apprirent  secretement  que  l'Imäm 
£tait  Abou  el  Khottab.  Quand  ils  arrivferent  au  rendez-vous, 
ils  se  joignirent  aux  principaux  des  Berbers  Nefousa  et  Houara, 
et  autres  tribus. 

Or  quand  ils  etaient  partis  pour  (^iäd,  ils  avaient  fait 
sortir  ayec  eux  Abou  el  Khottab  et  lui  avaient  dit:  »Viens 
ayec  nous.  Allah  nous  sera  favorable  et  nous  benira  dans 
l'entreprise  que  nous  preparons  depuis  si  longtemps.«  Abou 
el  Khottab  les  accompagna  sane  8aToir  ce  qu'ÜB  voulaient  faire; 
car  il  ignorait  completement  leurs  intentions  ä  son  egard; 
mais  quand  ils  forent  arriväs  ä  i^iäd,  leur  heraut  eleva  la  voix 
et  dit:  »Ne  sommes-nous  pas  tous  d'accord  sur  ce  que  vous 
savez?  —  ils  dirent  »Oui!«  —  »Donc  executez  votre  dessein 
ä  l'instant  mSme.«    Une  petite  troupe  se  separa  de  la  foule  et 
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tint  conseil;  puis  ils  revinrent  et  dirent  ä  Abou  el  Khottab: 
»Etends  la  main  pour  que  le  serment  te  soit  prätö,  ä  condition 
que  tu  nous  gouverneras  par  le  livre  d'Aüah,  la  suniia  du 
Prophfete  Mohammed  (que  le  salut  soit  sur  lui)  et  les  exemples 
des  saints  serviteurs  d'Aüah.«  Abou  el  Khottab  leur  dit:  »Vous 
m'aviez  laissä  ignorer  votre  dessein  et  ce  n'est  pas  pour  cela 
que  je  suis  venu  vers  yous.«  Ils  repondirent:  »II  faut  que 
tu  prennes  en  main  les  affaires  des  Musulmans.«  Quand  il  vit 
que  leur  räsolution  ätait  immuable,  il  dit:  »Je  n'accepterai 
d'etre  yotre  Imam  qu'ä  une  condition  .  .  .  c'est  que  yous  ne 
parliez  jamais  sous  les  armes  de  El  Harits  et  de  'Abd  el 
Djebär«,  ceci  pour  eviter  an  schisme.1 

Quant  ä  'Abd-er-Rahmän,  on  lui  offrit  de  nouveau  l'imamat 
vers  le  milieu  du  VIII  e  sifecle  et  il  l'accepta.2  L'flection  des 
autres  imäms,  jusqu'ä  la  däfaite  des  Nefousa,  se  fit  semble-t-il 
sans  refus. 

Mais  voici  un  autre  cas:  ayant  battu  les  Nefousa,  Ibrahim 
ben  Ahmed,  general  abbaside,  emmena  ä  Eairouän  quatre- 
vingts  docteurs  entraves.  Parmi  eux  se  trouyait  un  sarant 
nommj  Ibn  Ietsoub,  dont  les  talons  avaient  6t6  coupes  et  qui 
par  suite  pouvait  facilement  retirer  ses  pieds  des  entrayes.  La 
nuit  yenue,  ses  compagnons  Fexhortfcrent  a  fair;  mais  il  s'y 
refusa  jusqu'ä  ee  que  les  autres  le  lui  eussent  nettement  ordonne. 
El  se  saura,  et  pour  se  venger  l'Abbaside  massaera  ses  com- 
pagnons jusqu'au  dernier.8 

Ceci  est  comme  on  voit  un  refus  par  solidaritö.  Quant 
au  refus  opposä  par  'Obeid  Allah  le  chiite  aux  gens  de  Sedjel- 
massa  qui  lui  offraient  le  commandement,  il  tint,  dit  la 
chronique,  ä  ce  qu'Obeid  Allah  craignait  qu'ils  ne  le  tuassent 
ensuite  comme  etranger.4  Autre  refus  de  l'imämat,  mais  A6- 
finitif,  par  Taqüb  ben  Felah  qui  repondit:  »Un  seul  chameau  ne 
couvre  pas  un  troupeaude  moutons«,r6pon8epass6e  en  prorerbe.5 

1  Masqueray,  loc.  cit.,  pp.  18—28.        ■  Ib.  p.  61.       *  Ib.  p.  208. 
4  Ib.  pp.  216  et  217.  5  Ib.  pp.  267—268. 
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Voila  donc  plusieurs  exemples  de  refus  plus  ou  moins 
sincires  et  qui  s'opposent  ä  l'une  des  rfegles  Ibadhites:  »an 
clerc  doit  occuper  sans  murmurer  le  poste  qu'on  lui  designe«.1 
II  se  peut  que  ce  soit  la  an  simple  ordre  d'obeissance,  tel  qa'il 
en  existe  dans  toutes  les  reglementations  de  confr&ies  reli- 
gieuses.  Mais  peat-Stre  aassi  6tait-elle  deetinee  ä  s'opposer 
ä  one  coutume  locale  du  genre  präcis&nent  de  Celle  qui  exi- 
stait  tout  recemment  encore  au  Mzab,  et  que  däcrit  Masqueray.* 

»Les  terreurs  de  l'homme  dlsignä  pour  le  commandement, 
sa  fuite,  ses  larmes  mdmes  se  sont  conservees  chez  nos  Mozabites 
ä  l'£tat  de  coutume  presque  obligatoire,  particuliferement  dans 
Fflection  du  sheikh  de  la  mosqule  de  Ghardaia.  Quand  les 
Ihazzaben  ont,  apres  müre  delib&ation,  fix6  secrfetement  leur 
choix  sur  un  d'entre  eux,  ils  lui  annoncent  leur  decision  en 
lui  disant  qu'il  faut  qu'il  les  aide  ä  diriger  les  Musulmans 
dans  la  voie  d'Allah.  L'&u  se  defend,  il  pleure,  il  dit: 
»Eloignez  de  moi  ce  fardeau;  que  puis-je  faire  en  ce  temps 
de  d&ordre?«  II  tente  de  fuir;  mais  on  a  mis  des  gardes  a  la 
porte  de  la  mosquäe  pour  Ten  emp&cher.  A  la  fin  il  accepte 
et  räcite  la  Fatiha.  On  apporte  des  mets,  on  fait  l'aumöne, 
les  autres  Ihazzaben  se  räjouissent;  mais  lui  reste  ä  l'ecart, 
yersant  des  larmes.  La  c&emonie  termine'e,  ü  se  retire  dans 
sa  maison  et  s'y  tient  enferme  pendant  plusieurs  jours.  II  faut 
qu'on  vienne  Yj  chercher  et  qu'on  le  supplie  d'en  sortir.« 

On  remarquera  la  ressemblance  de  cette  coutume  avec 
Celles  6num£rees  au  debut  de  ces  Notes.  Et  peut-etre,  une  fois 
l'attention  attiräe  sur  ce  point,  decouvrira-t-on  bien  d'autres 
paralleles.  Dans  le  monde  musulman  ils  sont  expliques  suivant 
l'orthodoxie  par  le  refus  que  Mohammed  opposa  ä  Tange 
Djibrail  venant  lui  annoncer  qu'il  sentit  le  Prophfete  elu  d'Allah. 
D'ordinaire  tous  ces  refus  sont  attribuäs  ä  la  conscience  qu' 
eprouve  l'elu   de   son   indignite.      »Dans    la  Vie    d'un    saint 


1  Cf.  Ib.  p.  266  note.  *  Ib.  p.  147,  note. 
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eveque,  il  est  de  regle  qu'il  n'acoepte  son  election  que  par 
contrainte;  car  s'il  ne  räsiste  point,  c'est  qu'il  se  croit  digne  da 
trone  episcopal  et  s'il  s'est  juge  aussi  favorablement,  peut-on 
le  proposer  comme  modele  d'humilitö?«1 

Mais  Interpretation  reelle,  je  pense,  est  que  le  refas  est 
nn  rite  de  socialisation  de  la  responsabilite*.  Je  Teux  dire 
que  rindividu  ein  repartit  ainsi  sur  tous  ses  electeurs  collective- 
ment  la  responsabilite*  qu'ils  avaient  tentö,  par  le  rite  ou  le 
Processus  meme  de  l'election,  de  centraliser  en  lui.  Ainsi,  au 
cas  oü.  le  roi  est  tenu  pour  responsable  des  mauvaises  re*coltes 
ou  du  succes  ä  la  guerre,  il  lui  e*tait  possible  de  rejeter  par  son 
refus  simule  la  faute  d'une  disette  ou  d'une  defaite  sur  ses 
sujets  et  ses  partisans.2 

En  tout  cas,  les  refus  releve*s  9a  et  la  ne  sont  pas  ä  mon 
avis  des  actes  purement  individuels.  Ge  ne  sont  dejä  plus  dans 
le  christianisme  et  l'islam  que  des  restes  d'une  coutume  bien 
definie,  ä  laquelle  on  a  continue*  longtemps  d'obeir  tradition- 
nellement,  les  cas  comme  ceux  de  Jesus-Christ  et  de  Mohammed 
ayant  redonne*  une  force  rajeunie  et  la  possibilite  d'une  justi- 
fication  nouvelle  a  une  tres  vieille  tradition,  encore  en  vigueur 
sous  sa  forme  premiere  chez  quelques  rares  groupements  demi- 
civilise"s. 

Note  Additionelle 

Les  Habbes,  population  non-musulmane  du  Plateau  Central 
Nigerien3,  ont  pour  chefs  religieux  et  politiqnes  des  vieillards 
appeles  hogon,  qui  sont  choisis  par  les  vieillards  et  intronises 
suivant  des  rites  qui  n'offrent  pas  de  grandes  differences  d'une 
region  a  l'autre.  Pourtant  les  ceremonies  de  la  tribu  des  Oudio 
de  Ouol,  dans  la  plaine  du  Barasava,  sont  remarquables  par  un 
»rite  du  refus«  caracterise: 

1  M.  Delehaye,  Les  Legendes  hagiographiques,  2.  £d.,  1906,  p.  111. 

1  Par  la  le  rite  e*tait  en  meme  temps  präventif  contre  les  mauyaises 
influence8,  le  mauvais  oeil  etc. 

*  L*  L.  Desplagnes  Le  Plateau  Central  Nigerien,  Paris  1907, 
pp.  326  sqq. 
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»Lorsque  3  ans  et  9  jours  apres  la  mort  du  chef  precedent 
on  vent  proceder  a  rintronisation  du  vieillard,  son  successeur 
designe,  on  s'apercoit  qu'il  a  disparu,  enfui  dans  la  brousse.  Aussi- 
tot  tous  les  indigenes  se  mettent  a  sa  recherche;  des  qu'il  est 
retrouve  les  habitants  du  village,  chefs  en  tete,  viennent  le  saluer, 
les  femmes  lui  apportent  a  manger  et  a  boire;  mais  le  retour  au 
temple  doit  durer  huit  jours  en  souvenir  d'un  hogon  celebre,  qu'il 
a  fallu  autrefois  aller  chercher  au  loin  dans  la  brousse  pour 
Tobliger,  contre  son  desir,  a  venir  gouverner  le'  pays.  Chaque 
jour  donc,  apres  une  petite  marche,  le  campement  est  installe 
sous  un  arbre,  et  des  delegations  de  gens  viennent  supplier  le 
vieillard  de  devenir  leur  hogon.  Enfin  le  9°  jour  au  matin  quatre 
hommes  choisis  roulent  le  nouveau  chef  dans  une  couverture  de 
coton  rouge  et  blanche  qui  plus  tard  lui  servira  de  linceul  et 
l'emportent  sur  une  civiere  au  milieu  des  acclamations  de  la 
foule  ...  et  les  chefs  de  famille  procedent  a  son  intronisation.« 

Or,  M.  Desplagnes  note1  qu'aussitot  apres  leur  intronisation, 
chez  toutes  les  tribus  du  Plateau,  les  hogon  sont  consideres 
comme  »morts«.  Ils  sont  sortis  du  domaine  profane,  de  la  vie 
ordinaire,  c'est-a-dire  sont  devenus  sacres^  et  ils  sont,  comme 
tous  les  chefs  religieux  des  Negres,  soumis  a  un  code  extremement 
complique  et  severe  de  tabous.  En  fait,  les  hogon  des  Habbes 
repondent  exactement  au  type  du  roi-pretre-dieu  etadi4  et  d^fini 
par  J.  G.  Prazer  dans  son  Golden  Bough  et  dans  ses  Ledures  on 
the  early  history  of  Ute  kingship  (1905).  Cependant  ce  ne  sauraient 
etre  ces  tabous  qui  furent  la  raison  d'etre  du  rite  du  refus: 
car,  au  temoignage  de  M.  Desplagnes,  le  poste  de  hogon  est  tres 
recherche  et  les  competitions  entre  candidats  sont  tres  vives,  lors 
de  chaque  elecüon  nouvelle.  Comme  ces  elections  n'ont  lieu  que 
trois  ans  ou  davantage  apres  la  mort  du  hogon  precedent,  les 
pourparlers  de  candidature  peuvent  se  faire  en  tonte  tranquillite 
et  un  refus  qui  serait  sincere  pourrait  aisement  etre  reconnu  par 
les  electeurs  pour  valable.  Le  refus  du  hogon  des  Oudio  est  donc 
bien  simule  et  impose  a  la  fois,  en  tant  qu'element  obligatoire  de 
la  ceremonie  d'intronisation,  et  par  suite  doit  etre  interprete  non 
comme  un  caprice  individuel  mais  comme  un  acte  traditionnel  de 
portee  sociale. 

1  loc.  dt.  p.  327  et  329. 


Schelten  und  Fluchen 

Von  Ludwig  Badermaoher  in  Münster  i.W. 

In  einer  Szene  des  Euripideischen  Orestes  begegnet  uns 
eine  Totenbeschwörung.  Wir  finden  die  Geschwister  Orestes 
und  Elektra  im  Verein  mit  Pylades  am  Grabe  Agamemnons. 
Von  der  Volksversammlung  der  Agiver  zum  Tode  verurteilt, 
sind  sie  im  Begriff,  den  Schatten  des  erschlagenen  Vaters  zu 
beschwören,  dessen  Hilfe  sie  begehren.  Zuerst  spricht  Orest; 
ich  gebe  die  Stelle  in  wörtlicher  Übertragung:  V.  1225ff. 

Orest:  Vater,  der  du  das  Haus  der  finsteren  Nacht  bewohnst, 
ich  rufe  dich,  dein  Sohn  Orestes,  komm  als  Helfer 

1227  [den  Bittenden;  denn  ich  Unseliger  leide  um  deinetwillen 

ungerechterweise.  Preisgegeben  bin  ich  von  deinem  Bruder, 
obgleich  ich  tat,  wie  es  recht  war.  Nun  will  ich  seine  Gattin 

1230  fangen  und  töten.    Leg  mit  uns  Hand  an  dieses  Werk.] 

Die  folgenden  Bitten  werden  abwechselnd  gesprochen,  ohne 
daß  die  Personenverteilung  überall  völlig  sicher  wäre:  V.  1231  ff. 

Elektra:  Vater,  so  komm  doch,  wenn  du  drinnen  in  der  Erde  hörst 
deiner  Kinder  Rufen,  die  deinetwegen  sterben  sollen. 

Pylades:  Verwandter  meines  Vaters,  auch  meine  Bitten 

höre,  Agamemnon,  rette  die  Sander. 

Orest:       Ich  erschlug  die  Mutter.    Pylades:  Ich  legte  mit  Hand 

ans  Schwert. 

Elektra:  Ich  gab  den  Bat  dazu  und  befreite*  von  Zweifel. 

Orest:       Dir,  Vater,   beispringend.     Elektra:   Auch  ich  verriet 

dich  nicht. 

Pylades:  Wirst  du  also  deine  Kinder  retten,  wenn  du  diese  Schelt- 
worte hörst? 

Orest:        Meine  Tranen  spende  ich  dir.    Elektra:  und  ich  meinen 

Jammer. 
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Wer  die  Szene  überliest,  dem  muß  V.  1238  auffallen, 
in  dem  Pylades  Ton  Scheltworten  redet.  Das  Wort  övsldr], 
das  er  braucht,  kann  keine  andere  Bedeutung  haben,  und  doch 
ist  es  klar,  daß  eigentlich  gar  nicht  gescholten  worden  ist. 
Höchstens  könnte  man  im  Gebet  des  Orestes  einen  Passus 
finden,  den  man  als  Scheltrede  auslegen  möchte,  wenn  man, 
durch  die  Äußerung  des  Pylades  aufmerksam  gemacht,  danach 
sucht.  „Um  deinetwillen",  sagt  Orest,  „leide  ich  Armer  un- 
gerechterweise." Es  ist  freilich  zu  bedenken,  daß  Agamemnon 
am  Schicksal  seines  Sohnes  nur  mittelbar  Anteil  hat.  Der 
wahre  Schuldige  ist  das  unselige  Verhängnis,  das  im  Atriden- 
hause  waltet,  und  dem  bereits  Agamemnon  erlag.  Die  Be- 
schwerde des  Orest  kann  sich  nur  gegen  die  Gottheit  richten, 
deren  Schickung  er  zum  Opfer  fallen  soll,  wie  einst  der  Vater. 
Ein  anderer  Umstand  macht  indessen  alle  diese  Betrachtungen 
überflüssig. 

Zum  V.  1229  bemerkt  der  Scholiast:  iv  xfo  &vtiyQaq>q> 
vb  <pi(fovtai  ol  &  laiißoi  xal  iv  &XXq>  di.1  Also  haben  wir  ein 
Zeugnis,  daß  vier  Verse  der  Beschwörung  in  antiker  Über- 
lieferung fehlten.  Auf  Grund  der  Scholiennotiz  hat  Nauck 
V.  1227  — 1230  gestrichen,  und  ihm  sind  die  neueren  Heraus- 
geber gefolgt.  Damit  sind  nun  gerade  die  Worte  beseitigt, 
in  denen  man  allenfalls  einen  Vorwurf  gegen  Agamemnon  er- 
blicken könnte;  was  übrigbleibt,  ist  eine  Beschwörung  in  der 
normalen  Form  einer  Bitte.  Soll  unter  diesen  Umstanden  dvsCdr} 
überhaupt  seinen  Platz  behalten,  so  ist  der  Schluß  unvermeidlich, 
daß  in  der  antiken  Totenbeschwörung  Scheltworte,  mit  denen 
man  den  Toten  zu  zwingen  hoffte,  eine  so  weitgehende  Rolle 
gespielt  haben  müssen,  daß  man  die  einfache  Anrufung  mit  öveidtj 
bezeichnen  konnte.  Ich  räume  ein,  daß  mir  aus  der  antiken 
Literatur  keine  Stelle  bekannt  ist,  wo  die  Beschwörung  eines 
Toten  in  die  Form  von  Scheltworten  gekleidet  wäre.  Immer- 
hin scheint   es  verständlich,   wie  man  dazu  kommen   konnte, 

1  iv  äXXoig  di  las  Kirchhoff. 
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einen  Toten  zu  schelten,  um  seine  Hilfe  zu  gewinnen.  Der 
naiye  Mensch  faßt  die  Beziehungen  zu  seinen  Göttern  und 
Geistern  anders  als  wir.  Viel  mehr  als  wir  erkennt  er  in  ihnen 
sein  eigenes  Ebenbild.  Ihre  Empfindungen,  Gefühle,  Stimmungen 
sind  nach  seiner  Meinung  keine  anderen  als  die  der  Menschen. 
Sie  freuen  sich  und  zürnen,  lassen  sich  schmeicheln,  ja  hinters 
Licht  führen,  nicht  anders,  wie  die  Sterblichen  selbst.  Ins- 
besondere bleibt  der  tote  Freund  oder  Feind  im  alten  Ver- 
hältnis, und  vom  Verhalten  des  Lebenden  schließt  man  auf 
das  des  Toten.  Will  man  seinen  Beistand  in  Anspruch  nehmen, 
so  wird  man  es  zunächst  mit  der  Bitte  yersuchen.  Falls  sie 
nicht  ausreicht,  wird  man  stärkere  Mittel  anwenden,  man  wird 
schelten  oder  drohen.  Und  die  Drohung  findet  sich  allerdings 
schon   ganz  allgemein  in  der  ältesten  Beschwörungsliteratur1; 

1  Vgl.  A.  Wiedemann  Magie  und  Zauberei  im  alten  Ägypten  (Der 
alte  Orient  Heft  4)  S.  13  ff.  Ch.  Fahz  De  poetarum  Romanorum  doctrina 
tnagiea  S.  121.  Griechisches  siehe  bei  Heim  Incantamenta  S.  479  ff.  Auf 
einen  sehr  lehneichen  Fall  ans  den  Pariser  Zauberpapyri  macht  mich 
A.  Dieterich  aufmerksam;  es  ist  der  iitdvayxog  2901  ff.  Der  Aphrodite 
wird  gedroht,  wenn  sie  nicht  gehorche  und  sich  langmütig  erweise, 
werde  Adonis  nicht  mehr  zu  ihr  kommen,  sondern  gefesselt  werden. 
Dieterich  stellt  die  Verse  folgendermaßen  her: 

et  dh  xcc&cog  4rso?  oiea  {LaxQ6tyv%6v  xi  noiyeyg, 
o&t  6if>8t  tbv  "Admviv  itvzn%6\L*vov  (?)  kLSao. 
eü&b  dQap&v  [rjdri]  xofaov  difim  deöfiolg  &ddfiaeeiv 
(pQOVQrjöas  6<ply£m  'I£i6vwv  xqo%hv  &XXov, 
xofaixi  elg  cpdog  slei  xo%cc£6tiev6g  xe  dapaZxcci. 
Mit  Recht  weist  mich  Dieterich  auch  darauf  hin,  daß  das  Zauberlied 
2674:2648   in  diesem  Znsammenhang  eine  Erwähnung  verdient.     Die 
naiye  Psychologie  geht  hier  darauf  ans,  die  Göttin  durch  eine  Denunzia- 
tion gegen  eine  delvcc  aufzubringen:  (nach  Dieterichs  Herstellung) 

xh  yccQ,  fad,  (tveryQiov  piyierov 
^  Setv'  llsj-B  xo$x6  6e  fadQaxivai  xh  iiQüyncc* 
xxavelv  yccQ  &v9-Qayji6v  e'  itpn  m*tv  x6  4r'  alfuc  tofaov 
CaQxag  cpccyetv  \lLxqt\v  xb  6$\v  slvcu  xa  Ivxbq   avxoQ 
%al  diQn'  ilstv  $6qx7is  Gutav  xslg  xty  tpfaiv  cov  tolvcu  %xX. 
Zum  Schluß  heißt  es  dann: 

6xt£ov  mxQCctg  xiuoqUug  xi}v  detva  xi)V  &rstffto?, 
J  itdvx'  ty&  xccxic  xq6%ov  ivavtlwg  iXe£a. 
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daß  man  durch  sie  auch  über  die  Toten  Macht  zu  gewinnen 
glaubte,  bezeugt  Porphyrius.1 

Ahnlich  macht  es  ja  noch  heute  der  italienische  oder 
spanische  Bauer  mit  seinen  Heiligen.9  Leider  bin  ich  in  der 
mittelalterlichen  oder  modernen  Beschwörungsliteratur  nur  wenig 
bewandert,  aber  ich  kann  trotzdem  eine  Analogie  nachweisen, 
an  der  wir  die  ganze  Skala  zu  beobachten  vermögen.  Handelt 
es  sich  nicht  um  Tote,  so  doch  um  Dämonen;  zweifellos  ist 
aber  für  die  Alten  auch  der  Verstorbene  ein  daCy^ov  gewesen. 
Darum  haben  wir  ein  gutes  Recht,  von  einer  Parallele  in  dem 
Fall,  den  ich  vorlegen  möchte,  zu  reden.  M.  Bartels  hat  in  der 
Zeitschrift  des  Vereins  für  die  Volkskunde9  eine  lehrreiche 
Studie  über  die  Beschwörung  von  Krankheitsdämonen  ver- 
öffentlicht. Die  Kunst  der  Behandlung  besteht  darin,  den 
Dämon  aus  dem  Körper  des  Leidenden  hervorzulocken;  mit 
ihm  geht  die  Krankheit  fort.  Da  sehen  wir,  wie  zunächst  der 
Versuch  mit  einfachen  Bitten  gemacht  wird.  Auch  Schmeiche- 
leien werden  vorgebracht;  oder  man  weist  den  Geist  auf 
Örtlichkeiten  hin,  wo  er  eine  viel  erfreulichere  Unterkunft 
finden  würde.  Hilft  das  alles  nichts,  so  treten  andere 
Mittel  ein,  aufsteigend  zu  gröblichster  Beschimpfung  und  Be- 
drohung.4 


1  Ep.  ad  Anebonem  §  30  S.  XXXIX  Parthey:  noXia*  dh  xovxav  &lo- 
ymtSQOv  xb  fii)  dcdpoviy  sl  xv%oiy  j)  tyv%%  xed,vri%6xog,  avxcb  dh  xfy 
ßaeilsl  'Hthp  i)  ZsXrfvy  ij  xwi  r&v  xat'  oÜQccvbv  &v&Q<07tov  t&  xv%6vxt 
hitoxiiQiov  Aitsilag  7tQ06(peg6^8vov  ix<poßslv,  tyBvd6psvov9  Zv'  ixstvoi 
&Xr\fov(06t,v.    Die  Stelle  ist  von  allgemeinerem  Interesse. 

*  Ganz  Neapel  schilt  den  hl.  Januarius,  wenn  sein  Blut  nicht  fließen 
will.  Vgl.  Archiv  für  Beligionswissensch.  1904,  S.  461  f.  Anderseits 
darf  man  die  Geister  nicht  verspotten,  um  nicht  ihre  Rachsucht  zu 
wecken;  für  deutschen  Glauben  s.  z.  B.  Bartsch  Sagen  usw.  aus  Mecklenburg 
Nr.  19.  21.  24,  Schambach  und  Müller  Niedersächsische  Sagen  zu  Nr.  221, 
6,  S.  868.  Viel  wird  besonders  von  der  Rachsucht  der  Toten  geredet 
(Schambach  und  Müller  zu  Nr.  27;  282,  2;  236,  2).  Auch  das  Gewitter 
läßt  sich  nicht  beleidigen  (Schambach  und  Müller  zu  Nr  61). 

»  Band  V,  S.  1  ff.  4  Bartels  a.  a.  0.  S.  21  ff. 
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Wer  einen  Toten  schalt,  um  seine  Hilfe  zu  gewinnen,  wandte 
sich  offenbar  an  dessen  Ehrgefühl,  wollte  ihn  aufreizen,  an- 
stacheln. Es  gibt  nun  in  der  Tat  noch  ein  antikes  Zeugnis, 
das  durchaus  in  dem  entwickelten  Sinn  verwendet  werden  darf 
In  der  Eingangsszene  der  Aschyleischen  Eumeniden  finden  wir 
den  Ton  Furien  gehetzten  Orest  im  Tempel  des  delphischen 
Apollo;  dort  hat  er  sich  zu  Füßen  des  Gottes  geborgen.  Im 
Halbkreis  um  ihn  sind  seine  Peinigerinnen  versammelt,  aber 
die  Mühe  der  langen  Verfolgung  hat  sie  überwältigt;  sie  schlafen. 
Da  erscheint  der  Schatten  der  Klytämestra1,  um  sich  zu  be- 
schweren und  die  Rachegeister  zu  wecken:  „Ihr  schlaft,  he, 
wozu  sind  Schläferinnen  nutz?  Entehrt  unter  den  Toten, 
muß  ich  immerfort  den  Vorwurf  hören,  daß  ich  mordete,  und 
schweife  in  Schande  umher"  —  so  beginnt  sie  ihre  Bede,  in 
der  sie  Schelte  auf  Schelte  häuft.  „Streiche  zum  Herzen  ge- 
führt", nennt  sie  ihre  Worte.2  Zum  Schluß  V.  135  sagt  sie: 
aXyrfiov  fjitccQ  ivdCxoig  övsCdsötv.  Da  kehrt  das  Wort  wieder, 
das  wir  im  Orestes  fanden,  aber  hier  mit  gutem  Sinn;  denn 
Klytämestra  hat  wirklich  gescholten.  Niemand  wird  verkennen, 
daß  zwischen  der  Euripideischen  und  Aschyleischen  Szene  eine 
gewisse  Analogie  besteht.  Um  sie  nachzuweisen,  brauchen  wir 
durchaus  nicht  auf  die  heute  vielfach  vertretene  Meinung  zurück- 
zugreifen, daß  die  Erinyen  Totengeister  sind.  Äschylus  hat 
seine  Erinyen  gewiß  nicht  in  diesem  Sinne  verstanden.  Aber 
in  beiden  Fällen  wendet  sich  ein  Bittender  beschwörend  an 
einen  Geist,  auf  dessen  Hilfe  er  gerechten  Anspruch  zu  haben 
glaubt.  In  beiden  Fällen  wird  die  Anrufung  mit  dem  Wort: 
Bescheltung  charakterisiert,  obgleich  nur  in  einem  Fall  von 
Scheltworten  die  Rede  sein  kann.  Es  ist  demgemäß  kein 
Zweifel,  daß  das  Verständnis  beider  Szenen  gewinnt,  sobald  man 
sie  miteinander  vergleicht.  Ich  muß  nun  einen  Schritt  zurück 
tun.     Im   zweiten  Buch   der  Odyssee  wird   erzählt,    daß    die 

1  V.  94  der  Ausgabe  Kirchhoffs. 

1  V.  103:  8q(x  dh  nXriyäg  tdcde  xccQdia  cifav. 
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Freier  an  Telemachos  das  Ansinnen  stellen,  die  Matter  zwangs- 
weise mit  einem  Ton  ihnen  zu  Termählen.  Darauf  entgegnet 
der  Jüngling,  er  müsse  es  ablehnen,  Penelope  aus  dem  Hause 
zu  stoßen.  Er  sei  dem  Vater  und  Großvater  gegenüber  ver- 
antwortlich.    Außerdem  werde  die  Gottheit  Vergeltung  üben: 

V.  135      &XXa  dh  (xaxä)  datfuov 

dcoösij  ixsl  iitftrjQ  örvysQag  iQ^öst9  *Eqwv$ 
olxov  &%SQ%oii£vri,  vifuöig  8i  pot  ££  ivbQ&xmv 
iööszai. 

Was  bedeutet  hier  &(rf66t'  'EQivvg?  Heißt  es  wirklich,  wie 
v.  Wilamowitz  übersetzt1,  „sie  wird  den  Erinyen  fluchen", 
so  gewinnen  wir  anscheinend  eine  neue,  überaus  wertvolle 
Parallele  zu  den  beiden  behandelten  Stellen.  Aber  die  Sache 
liegt  nicht  ganz  einfach. 

Es  ist  eine  Frage,  ob  die  Übersetzung  den  Sinn  der  Worte 
deutlich  genug  wiedergibt.  Der  Scholiast  erklärt  i^ösz'  'EQivvg 
im  Sinne  von  ixutaXiösrai  'Eq.  „sie  wird  die  Erinyen  anrufen". 
Natürlich  ist  seine  Auffassung  nicht  maßgebend,  aber  unsere 
Lexika  lehren,  daß  &Q&6frai  in  der  Sprache  Homers  „beten" 
und  nicht  „fluchen"  bedeute.1  Ich  verweise  z.B.  auf  ein  klassisches 
Zeugnis  der  Odyssee,  die  Verse  19,  360  ff.  Es  heißt  dort  von 
Odysseus,  viele  Jahre  habe  er  zu  Zeus  um  die  Bückkehr 
gebetet:  igAfisvog  elog  ixoio,  so  lauten  die  Worte. 

Das  zugehörige  Substantiv  &(rf  bedeutet  an  mehreren  Stellen 
der  Ilias  und  Odyssee  nichts  weiter  als  Gebet,  Bitte,  und  es 
findet  sich  mit  diesem  Sinn  noch  vereinzelt  bei  späteren  Autoren. 
Man  hat  aber  zu  erwägen,  daß  der  primitive  Mensch  —  und 
primitiv  ist  auch  der  Kulturzustand  der  Homerischen  Helden  im 
Vergleich  zum  unsrigen  —  im  Verkehr  mit  der  Gottheit  von 
anderen  Anschauungen  bestimmt  wird  als  wir.     Es  fehlt  ihm 


1  Griechische  Tragödien,  übersetzt  von  U.  v.  Wilamowitz,  II,  S.  285. 

1  Ich  fahre  die  einzelnen  Beispiele  nicht  an,  da  Ehelings  Lexikon 
eine  bequeme  Orientierung  bietet 
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vor  allem  das  Bedürfnis  einer  Aussprache  mit  seinem  Gott,  der 
Versenkung  in  ihn;  seine  Frömmigkeit  ist  nicht  die  unsere 
Wohl  wendet  er  sich  bei  Gelegenheit  an  seine  Götter,  um  sie 
zu  einem  Feste  zu  laden,  zu  Tanz  oder  Opferschmaus.1  In  der 
Regel  betet  er,  um  zu  bitten2,  für  sich  um  Vorteil,  für  den 
Feind  um  Schaden.  Die  Gesichtspunkte,  die  seinen  Verkehr 
mit  der  Gottheit  bestimmen,  sind  durchweg  utilitarisch.  Nicht 
nur  die  Gebete,  die  in  der  Ilias  und  Odyssee  uns  erhalten  sind, 
zeigen  diese  Auffassung.  Auch  die  Homerischen  Worte,  die 
wir  mit  beten  übersetzen,  sind  zum  Teil  nur  von  diesem  Ge- 
sichtspunkt aus  zu  verstehen.  Da  ist  zunächst  s%%s6frai7  ein 
Wort,  das  zugleich  sich  rühmen  und  ein  Versprechen  machen 
heißt.  Wer  von  der  Gottheit  einen  Vorteil  begehrt,  muß  selbst 
etwas  zu  bieten  haben.  So  erinnert  man  entweder  an  gemachte 
Leistungen  oder  bietet  direkt  eine  Gabe  an;  es  ist  eine  Art  von 
Tauschgeschäft,  das  man  eingeht.9  In  diesem  Fall  ist  B%%66ftai 
das  rechte  Wort.  Wenn  es  einmal  so  viel  heißen  kann  wie 
„beten",  ein  anderes  Mal  „sich  einer  Sache  rühmen",  so  ist 
zweifellos  für  die  beiden,  scheinbar  recht  verschiedenen  Be- 
deutungen das  Verbindende  der  im  Gebet  gemachte  Hinweis 
auf  eine  dem  Gott  gegenüber  erfüllte  Leistung,  auf  die  man 
sich  mit  Stolz  berufen  kann,  z.  B.  eine  Hekatombe.  Soll  die 
Leistung  erst  in  Zukunft  erfüllt  werden,  so  gewinnt  B%%e6ftai 
den  Sinn  von  geloben.  Jedenfalls  muß  die  Bedeutung  „beten« 
bei  diesem  Wort  erst  eine  sekundäre  sein,  wenn  anders  die 
Voraussetzung  richtig  ist,  daß  als  der  ursprüngliche  Wortsinn  der- 


1  Diese  Form  des  Kultgebetes,  für  die  Aristophanes  in  den  Fröschen 
324  ff.  ein  schönes  Beispiel  gibt,  ist  sicherlich  uralt;  ich  erinnere 
nur  an  die  erhaltene  Anrufung  des  Dionysos  durch  die  Frauen 
von  Elis. 

1  Die  Gebete  in  llias  und  Odyssee,  für  die  Ausfeld  De  Graecorum 
precationibus  quatstionts  seleciae  S.  506 ff.,  626 ff.  einzusehen  ist,  fugen 
sich  durchweg  diesem  Gesichtspunkt.  Ober  die  zugrunde  liegende 
moralische  Anschauung  Leop.  Schmidt  Die  Ethik  der  Griechen  I,  S.  86  ff. 

8  Dies  hat  Ausfeld  a.  a.  0.  526  treffend  und  klar  ausgeführt. 
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jenige  zu  gelten  hat,  ans  dem  sich  jeder  weitere  am  natürlichsten 
entwickeln  läßt.1  Einen  anderen  Begriff  vertreten  JLC66o[uu, 
Utoputv  und  Xmf\?  Das  Verb  geht  ebensogut  auf  Menschen, 
wie  auf  einen  Gott.  Mit  Xvxal  wendet  man  sich  an  den,  der 
zornig  ist  und  mit  Unheil  droht,  so  der  Besiegte  an  den  sieg- 
reichen Feind.  Daher  paßt  ein  Uöösö&at,  ein  „demütiges  Bitten", 
selbst  in  Situationen,  wie  die  Begegnung  zwischen  Odysseus 
und  Nausikaa  (Odyssee  VI,  125  ff.).  Im  Verkehr  mit  Geistern 
und  Gottern  gewinnt  XlööoyLav  die  Bedeutung  von  Abbitte  tun 
wegen  eines  begangenen  Fehlers.8  So  wendet  sich  der  Beter 
auch  an  die  „Völker  der  Toten",  um  sie  „versöhnlich  zu 
stimmen".4  Die  Toten  gelten  ja  nach  dem  Volksglauben  als 
böse  gesinnt  und  verlangen,  daß  man  sich  ihnen  in  Demut 
nähert.  icQäöftai,  endlich  heißt,  wie  bereits  hervorgehoben  wurde, 
zweifellos  an  vielen  Stellen  der  Dias  und  Odyssee  „ein  Gebet 
sprechen".  Aber  unter  diesen  Gebeten  sind  einzelne  von  ganz 
besonderer  Art.  Erinnert  sei  an  die  Bitte  des  Ghryses  am 
Eingang  der  Ilias.  In  dieser  Anrufung  fehlt  nicht  der  Hinweis 
auf  die  um  den  Gott  erworbenen  Verdienste.  Das  Wesentliche 
aber  ist,  daß  der  Priester  den  Tod  auf  die  Danaer  herabbetet. 
Es  ist  in  Wahrheit  ein  Fluch,  den  er  ausspricht.  Um  einen 
durchaus  entsprechenden  Fall  handelt  es  sich  im  9.  Buch  der 
Ilias,  wo  die  &qccC  der  Mutter,  die  sie  zu  den  Göttern  sendet 
(igätat),  den  Tod  des  Meleagros  bezwecken.  „Aus  dem  Erebos 
erhörte  sie  die  Erinys,  die  im  Nebel  wandelnde,  deren  Herz  keine 
Gnade  kennt"  (571  f.). 


1  sv%Jj  ist  ein  verhältnismäßig  junges  Wort,  erst  an  einer  Stelle 
der  Odyssee  X,  526  auftretend.  Alt  sind  s$%og  „Gegenstand  des  Stolzes" 
und  s4>x<oX^9  das  Gelübde  heißt,  nicht  Gebet;  A  65  bedeutet  es  „nicht 
erfülltes  Gelübde". 

*  Dazu  die  verwandten  Xitavevm,  yowotyiat,  yowa£opcu  und  Ixersva), 
s.  La  Boche  Homerische  Studien  S.  222  f. 

8  Odyssee  XTV,  406  vom  Mörder  des  Gastfreundes. 

4  Odyssee  XI,  84.  Man  bedient  sich  dabei  der  s4)%<oXal  und  Ural; 
Gelübde  und  Bitten  entsprechen  der  vorher  beschriebenen  Situation. 


Schelten  und  Flachen  19 

In  der  Tat  werden  wir  nicht  von  der  Annahme  abgehen 
dürfen;  daß  agäöftcu  bei  Homer  die  Bedeutung  unseres 
Fluchen  gehabt  haben  kann.  Entscheidend  ist  eben,  daß 
die  Empfindung  der  Zeit  zwischen  Beten  und  Fluchen 
keinen  prinzipiellen  Unterschied  macht.  Ebenso  selbstver- 
ständlich, wie  man  für  sich  und  seine  Freunde  Gutes  erbittet, 
wünscht  man  auf  seine  Feinde  das  Böse  herab1;  beides  ist 
durchaus  sakrale  Handlung.  So  ist  es  ja  auch  im  Alten 
Testament1,  wo  darum  Gebet  und  Fluch  als  heilige  Handlung 
in  die  Hand  des  gottgeweihten  Priesters  gelegt  sind.  Bei 
Homer  heißt  der  Priester  aQrjri'JQ,  weil  er  die  Wünsche  der 
Gemeinde  dem  Gott  vorträgt.  Denn,  wenn  ich  mich  nicht 
täusche,  so  ist  &Qatöai  im  Gegensatz  zu  XCööeöftat,  ein  Aus- 
druck, der  sich  auf  den  Verkehr  mit  der  Gottheit  beschränkt; 
ein  Wort  der  sakralen  Sphäre,  und  hebt  im  Gegensatz  zu 
s$%e6frcct,  am  Gebet  hervor,  daß  man  mit  einem  Wunsch,  einem 
Anliegen  an  die  göttliche  Persönlichkeit  herantritt.8  Ob  man 
Gutes  oder  Böses  verlangt,  hängt  von  der  jeweiligen  Sachlage 
ab.  Unser  „beten"  gibt  also  den  Sinn  von  &Qä<fd,at,  nur  ober- 
flächlich wieder.  Nach  dieser  Darlegung  darf  es  als  sicher 
erscheinen,  daß  wir  berechtigt  sind,  an  der  Odysseestelle,  von 
der  wir  ausgingen,  &Qä6frcct,  in  der  Bedeutung  von  fluchen  zu 

1  S.  L.  Schmidt  a.  a.  0.  S.  86.  Erhalten  hat  sich  der  sakrale  Akt 
im  „großen  Bann11  der  mittelalterlichen  Kirche.  Über  ein  kirchlich 
autorisiertes  Flachgebet  ans  neuerer  Zeit  s.  Mannhardt  Zeitschrift  für 
D.  Mythologie  IV,  S.  139. 

1  Als  Grundbedeutung  des  Wortes  ist  demnach  „wünschen11  an- 
zusetzen; sie  hat  sich  erhalten  im  hom.  Verbale  &Q7\x6$  und  in  -jtolvaQT}- 
rog  „heiß  ersehnt11.  Lehrreich  ist  bei  Homer  die  Verbindung  84>%oil4vij  &q&xo 
z.  B.  11.  VI,  304  usw.,  d.  h.  wörtlich  „unter  Gelöbnissen  bat  sie11.  Nicht 
aufgeklart  scheint  mir  das  Verhältnis  von  attisch  &gd  zu  hom.  äprj 
(neben  &Qif).  Die  Differenzierung  von  Meister  (Griech.  Dialekte  II,  S.  222) 
halte  ich  nicht  für  durchführbar.  Die  Parallele  von  älterem  ccq&ö&cu 
und  jüngerem  aQüe&cci,  darf  nicht  ignoriert  werden.  Dialektisches  &q& 
'Gelübde'  hat  sich  aus  der  Bedeutung  'Gebet'  in  jüngerer  Zeit  leicht 
entwickeln  können;  bei  stigsröat  ist  die  Sprache  den  umgekehrten  Weg 
gegangen. 

2* 
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nehmen,  wenn  es  der  Sinn  verlangt.  Die  Stelle  ist  aber  ein 
Unikum  insofern,  als  das  Verb  mit  einem  Objektsakkusativ 
verbunden  auftritt.  Wenn  wir  nun  erwägen,  daß  das  Wort  im 
Sinne  von  zu  jemand  beten  genau  in  derselben  Weise  mit  dem 
Dativ  konstruiert  wird,  wie  die  verwandten  s%%s6 ftai  und 
Uöösö&cu,  so  werden  wir  auch  von  diesen  Synonymen  zu 
lernen  versuchen,  was  ein  akkusatives  Objekt  bei  &Qaöftai 
bedeutet.  Nun  steht  im  16.  Buch  der  Ilias  das  berühmte 
Gespräch  zwischen  Achill  und  Patroklos,  in  dem  Patroklos 
durchsetzt,  daß  er  mit  den  Waffen  des  Freundes  in  den  Kampf 
gegen  die  Troer  ausziehen  darf.  Seine  Bitte  glossiert  der  Dichter 
mit  den  Worten:  So  sprach  er  flehend,  der  große  Tor,  denn 
wahrlich,  bösen  Tod  und  die  Eer  sollte  er  auf  sich  selbst  herab- 
flehen.1 Tod  und  Eer  sind  für  die  Homerische  Ideenwelt  greif- 
bare Persönlichkeiten.  Darum  glaube  ich  allerdings,  daß  diese 
Stelle  auch  für  die  Auffassung  von  Odyssee  ß  bedeutsam  ist. 
Folgen  wir  der  Analogie,  so  werden  wir  dort  zunächst  über- 
setzen: „Denn  die  Mutter  wird  die  verhaßten  Erinyen  herbei- 
beten" Ich  mache  darauf  aufmerksam,  daß  in  der  Fortsetzung 
des  Satzes  sich  das  /tot  findet,  das  die  Beziehung  auf  die 
Persönlichkeit  des  Sprechenden  gewährleistet.  Die  Verbindung 
ist  nach  dem  Schema  iatb  xovvov  gegeben.  Die  bereits  heran- 
gezogene Stelle  im  9.  Buch  der  Ilias9  lehrt  nun  freilich,  wie 
wir  uns  das  Herbeibeten  der  Erinyen  vorzustellen  haben.  Das 
Gebet  der  Penelope  muß  gleichfalls  ein  Gebet  um  Rache  sein, 
d.  h.  in  unserem  Sinne  nichts  anderes  als  eine  Verfluchung  des 
verräterischen  Sohnes.  Deutlicher  würde  man  also  sagen:  die 
Mutter  wird  die  Erinyen  „herbeifluchen". 

An  dieser  Stelle  sei  auf  eine  merkwürdige  Unterscheidung 
hingewiesen,  die  der  deutsche  Volksglaube  macht.  Hier  gilt 
nämlich  durchaus  die  Regel,  daß  man  Gewalt  über  gute  Geister 

1  46  &g  tpdxo  Xi6ö6tievo9  \Uya  vfptiof  f\  yccg  ipeXXsv  ol  ab%&  fravccx&v 
T«  xccxbv  xal  %7\qol  Xixitöai. 

*  S.  o.  S.  18. 
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durch  Gebet,  über  böse  dagegen  durch  Fluchen  gewinnt.1  So 
z.  B.  bei  dem  Irrlicht,  das  man  natürlich  zum  Verschwinden 
bringen  will.  Mit  Beten  kann  man  ihm  nichts  anhaben,  im 
Gegenteil  es  nur  aufstacheln,  ein  Fluch  dagegen  läßt  es  ver- 
löschen. Anderseits  ruft  der  Fluch  den  Teufel  herbei.  In 
beiden  Fällen  dokumentiert  der  Fluch  seine  Macht  im  ge- 
wünschten Sinn.  Es  ist  ein  durchaus  ähnlicher  Fall,  wenn 
der  Dichter  der  Ilias  schildert,  wie  die  Mutter  des  Meleagros 
Flüche  ausspricht  über  den  Sohn  und  die  Erinyen  aus  dem 
Erebos  heraufzieht.  So  werden  auch  Penelopes  Flüche,  wenn 
sie  über  Telemachos  ausgesprochen  werden,  die  Erinyen  herbei- 
ziehen, zu  denen  sich  die  Mutter  im  Gebet  wendet. 

Hier  wollen  wir  in  unserer  Betrachtung  Halt  machen  und 
zurückblicken.  Es  hat  sich  ergeben,  daß  an  der  behandelten 
Odysseestelle  zweifellos  von  einem  befürchteten  „Fluch"  der 
Mutter  die  Rede  sein  muß.  Nun  erhebt  sich  weiter  die  Frage, 
ob  wir  die  Worte  als  Parallele  zur  Totenbescheltung  verwenden 
dürfen.  Und  da  hat  die  eingehendere  Interpretation  der  Stellen 
zweifellos  aufklärend  gewirkt.    Wir  wollen  kurz  die  Ergebnisse 


1  Vgl.  die  Teufelsbeschwörung  bei  Schambach  und  Müller  Nieder- 
sächsische  Sagen  S.  368  zn  Nr.  261,  2.  Mit  Fluchen  gewinnt  den  Beistand 
des  Teufels  der  Schäfer  bei  Bartsch  Sagen,  Märchen  und  Gebräuche  aus 
Mecklenburg  Nr.  666.  Im  allgemeinen  glanbt  man,  daß  Flachen  den 
Teufel  herbeizieht  (Schönwerth  Aus  der  Oberpfalz  III,  S.  126),  es  gibt 
Macht  über  die  Geister  ebenda  I,  S.  221,  vertreibt  einen  Geist,  den  man 
gern  entfernt  hätte,  ebenda  III,  S.  168.  Vgl.  auch  Schambach  und  Müller 
Niedersächsische  Sagen  Nr.  138,  2,  Gradl  Sagenbuch  des  Egergaus  Nr.  113, 
Wolfs  Zeitschrift  für  2>.  Mythologie  II,  S.  90.  Wie  die  Irrlichter  (Wuttke 
Völksaberglaube  S.  762),  kann  man  die  wilde  Jagd  durch  Fluchen  ver- 
treiben (Bartsch  Nr.  23 ,  S.  18  unten,  vgl  Kuhn  und  Schwartz  Sagen  usw. 
S.  277,  Nr.  3  am  Schluß).  Ähnliches  glauben  die  Ungarn,  s.  Wlislocki 
Volksglaube  der  Magyaren  S.  36,  S.  124.  Das  heißt  doch  sozusagen: 
man  kann  vom  bösen  Geist  das  erlangen,  was  man  will,  wenn  man 
flucht.  Freilich  kommt  der  Teufel  oft  auch  recht  unerwünscht  zu  einem 
Flucher.  Bemerkenswert  ist  das  Befluchen  der  Diebe,  womit  man  sie 
zwingt,  ein  gestohlenes  Gut  wiederzubringen  (Mannhardt  Zeitschrift  für 
B.  Mythologie  IV,  S.  129). 
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hervorheben.  Wer  die  Hilfe  des  Toten  gewinnen  will,  schilt 
ihn  personlich;  nur  das  kann  der  Sinn  der  dveidiö^ol  sein. 
In  dieser  Art  wagt  Klytamestra  auch  die  Erinyen  zu  schelten, 
um  sie  zu  erneuter  Verfolgung  ihres  Opfers  anzustacheln.  In 
anderer  Weise  wirkt  der  Fluch;  denn  er  muß  über  einen  Dritten 
ausgesprochen  werden;  dann  zwingt  er  die  Erinys.  „Den 
Erinyen  fluchen"  falls  man  diese  Übersetzung  wählen  will, 
kann  nicht  heißen,  über  sie  selbst  einen  Fluch  aussprechen, 
nur,  ihnen  die  Erfüllung  einer  Verwünschung  anheimgeben. 
So  ist  es  in  der  Tat  ein  anderer  Brauch,  den  wir  bei  Homer 
lebendig  finden;  ein  Rest  solcher  Anschauungen  dürfte  das 
„Totbeten"  sein,  wie  es  noch  in  modernem  Aberglauben  geübt 
wird.  Im  deutschen  Mittelalter  war  es  nicht  ungewöhnlich, 
daß  man  einem  anderen  'den  bösen  Feind  anwünschte9;  dies 
ist  sogar  wörtlich  dasselbe.1 

1  Vgl.  Beneke  Von  unehrlichen  Leuten*  S.  87  Anm. 


Der  chinesische  Küchengott  (Tsan-kynn) 

Von  Missionar  A.  Nagel  in  Lilong 

Der  chinesische  Küchengott  oder  —  genauer  übersetzt  — 
Herdfürst  ist  eine  der  ältesten,  bekanntesten  and  volkstüm- 
lichsten Göttergestalten  im  chinesischen  Pantheon  und  hat  seit 
uralten  Zeiten  bis  heute  einen  bedeutenden  Einfluß  auf  das 
chinesische  Volks-  und  Familienleben  ausgeübt.  Trotzdem  ist 
seine  Geschichte  in  mystisches  Dunkel  gehüllt  und  hat  eine 
überaus  legendenhafte  Ausschmückung  erfahren.  Dennoch  wollen 
wir  versuchen,  dieser  Geschichte  nachzuspüren,  und  sehen,  was 
sich  auf  Grund  der  verschiedenen  Überlieferungen  über  den 
chinesischen  Küchengott  ermitteln  läßt,  zunächst  über 

1  Namen  und  Herkunft 

a)  Nach  der  vorbuddhistischen  Überlieferung  (d.h. 
vor  Einführung  des  Buddhismus  in  China,  also  der  Zeit- 
raum vor  dem  Jahre  67  n,  Chr.).  Die  ältesten  chinesischen 
Literaturdenkmäler  und  Werke,  welche  von  ihnen  abhängig 
sind,  geben  die  verschiedensten  Erklärungen  über  Namen  und 
Herkunft  des  Küchengottes.  Die  „Enzyklopädie  der  Sitten  und 
Gebräuche",  das  alte  „Kalendarium  von  Hu-nan  und  Hu-peh", 
sowie  das  „Buch  der  Riten"  belehren  uns,  daß  der  fünfte  der 
fünf  mythischen  Kaiser1,  Tschan  Hyuh  (ca. 2513— 2435  v.Chr.)» 
einen  Sohn  (Beamten?)  namens  Li  hatte,  welcher  Direktor  des 
(Opfer-)  Feuers  war.  Nach  seinem  Tod  wurde  er  zum  Gott 
des  Feuers  erhoben  und  ihm  am  Herd  Opfer  dargebracht.   Hwai 

1  Die  fünf  mythischen  Kaiser  sind:  Puh-hi  (ca.  2862—2787  v.  Chr.), 
Yam-ti  (2737— 2697  v.  Chr.),  Wang-ti  (2697— 2697  v.  Chr.),  Schau-han 
(2697—2613  v.  Chr.),  Tschan  Hynh  (2613—2486  v.  Chr.). 
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Nam-tse1  (ca.  122  v.  Chr.)  erzählt:  „Yam-ti2  hat  durch  den 
Einfluß  des  Feuers  das  Reich  regiert.  Nach  seinem  Tod 
huldigte  und  opferte  man  ihm  als  Herdgeist;  daher  auch  sein 
Name  „Flammenkaiser"  (oder  göttliche  Flamme?)."  Eine  andere 
Notiz  lautet:  „Wang-ti2,  der  gelbe  Kaiser,  hat  den  Herd  er- 
funden und  wurde  nach  seinem  Tod  zum  Herdgeist."  Der 
Kommentator  der  Werke  des  Philosophen  Tschwang-tse  (ca. 
350  y.  Chr.)  berichtet,  den  Küchengott  erwähnend:  „Der  Herd* 
geist  heißt  Ki  (=  Haarflechte).  Er  ist  in  helles  Bot  gekleidet, 
welches  dem  Feuer  gleicht,  und  ist  anzusehen  wie  eine  hübsche, 
liebliche  Jungfrau."  Dazu  würde  stimmen,  was  im  „Buch  der 
Riten"3  steht.  Dort  werden  an  einer  Stelle  die  Geister  des 
Feuers  und  des  Herdes  identifiziert  und  als  weibliche  Wesen 
gedacht.  Da  heißt  es:  „Holz  wird  in  den  Flammen  verbrannt 
für  den  Au- Geist.  Dieses  Opfer  für  Au  ist  ein  Opfer  an  alte 
(abgeschiedene)  Frauen  und  besteht  im  Darbringen  von  (mit 
Eßwaren)  gefüllten  Schüsseln  und  Krügen  mit  Wein."  Der 
Kommentator  erklärt  den  Ausdruck  „Au"  und  sagt:  „Au  be- 
deutet die  Herdgeister,  und  die  Herdgeister  sind  die  Geister 
des  Feuers.4  Diese  Geister  sind  die  Manen  unserer  früheren 
Köche  und  heißen  daher  „alte  Frauen"."5  Daraus  geht  hervor, 
daß  die  alten  chinesischen  Küchengötter  mit  den  Geistern 
(bzw.  dem  Geist)  des  Feuers6  identisch  sind  und  zunächst  die 
Manen  früherer  weiblicher  Köche,  d.  h.  weiblicher  Familien- 
glieder vorstellen  und  etwa  den  altrömischen  Laren  entsprechen; 
denn  sie  sind   die   eigentlichen  Haus-  und  Familiengötter  ge- 

1  Bedentender  taoistischer  Schriftsteller.  *  S.  23  Anm. 

8  Unter  dem  Kapitel:  „Zeremonialgeräte". 

4  Nach  Lnn-yü  (Konf.  Andickten  III,  18)  war  der  An -Geist  ur- 
sprünglich ein  sehr  bedeutender  Lar  familiaris  neben  und  über  dem 
Herdgott/  scheint  aber  bald  von  diesem  verdrängt  und  in  denselben 
verschmolzen  worden  zu  sein. 

5  Demnach  waren  im  alten  China  hauptsächlich  Frauen  die  Köche, 
während  es  heute  vorwiegend  die  Männer  sind. 

0  Sonst  werden  auch  Suinyin  und  Kuan  als  Erfinder  des  Feuers 
genannt,  aber  nirgends  mit  dem  Herdgeist  in  Verbindung  gebracht. 
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worden,  die  Hüter  und  Beschützer  des  Herdes,  als  des  Mittel- 
punktes und  Heiligtums,  um  welches  sich  das  häusliche  Leben 
und  Treiben  der  Familie  bewegt. 

Diese  Betrachtungsweise  wird  auch  durch  die  Bedeutung 
des  Wortes  Herd  (tsau)  gestützt.  Die  Bedeutung  von  tsau  ist 
nämlich:  verbrennen,  kochen,  zubereiten,  zurichten.1  Also  ist 
der  Herd  der  Ort,  wo  Speisen  zubereitet  und  gekocht  werden, 
und  der  Eüchengott  oder  Herdfürst  —  der  heute  wesentlich 
singularisch  gedacht  und  verehrt  wird  —  ist  der  Beschützer 
des  häuslichen  Herdes  und  Herr  des  Lebens  oder  des  Schick- 
sals der  Familie,  wie  sein  anderer  Name  S -min- tsau-kyun 
besagt. 

Nach  einer  anderen  Stelle  des  „Buches  der  Riten"  ist  der 
Eüchengott  einfach  der  beim  Kochen  aufsteigende  Dampf.  Doch 
hat  diese  Ansicht,  scheint  es,  keine  Vertreter  gefunden. 

b)  Die  buddhistische  Überlieferung  hat,  nachdem  der 
chinesische  Buddhismus  den  Eüchengott  aus  der  altchinesischen 
Volksreligion  in  sein  Pantheon  aufgenommen  hatte,  unter  teil- 
weiser Anlehnung  an  die  alte  Überlieferung,  dessen  Geschichte 
äußerst  phantastisch,  legendenhaft  ausgeschmückt  und  mit 
niederen,  vulgären  Zügen  durchsetzt,  und  zwar  schon  in  den 
ersten  Jahrhunderten  unserer  Zeitrechnung.  So  heißt  es  z.  B. 
in  einem  chinesisch -buddhistischen  Sammelwerk  aus  dieser  Zeit: 
„Der  Herdgeist  heißt  Wui  und  hat  das  Aussehen  eines  hübschen 
Mädchens.  Auch  heißt  er  Tschong-tan,  mit  dem  Titel  Tse-kok. 
Seine  Frau  heißt  Ehin-khi.  Er  hatte  sechs  Töchter,  welche 
sämtlich  zu  Gottheiten  erhoben  wurden,  mit  dem  Auftrag,  das 
Verhalten  der  Menschen  zu  beaufsichtigen  und  zu  erforschen. 
Er  selbst  wurde  Minister  des  Himmels-  oder  Perlenkaisers  (höchste 


1  Flath  Religion  der  alten  Chinesen  S.  48  hält  es  für  nicht  un- 
wahrscheinlich, daß  man  sich  den  chinesischen  Küchengott  ursprünglich 
in  Tiergestalt  vorgestellt  habe,  wozu  ihm  die  Zusammensetzung  des 
Schriftzeichens  Tsau  in  einer  bestimmten  Form  einen  kleinen  Anhalts- 
punkt zu  geben  scheint. 
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buddhistische  Gottheit  in  China),  Kommandeur  seiner  Metro- 
polis usw.,  auch  erhielt  er  den  Namen  „Zerstörer"." 

Tiefer  steht  die  folgende  Überlieferung.  Nach  dieser  war 
der  Herdgeist  früher  ein  Mann  namens  Tschong-tan.  Er  fahrte 
ein  sehr  leichtfertiges  Leben,  dem  er  durch  Selbststrangulierung 
ein  Ende  bereitete.  Trotzdem  wurde  er  zum  Küchengott  er- 
hoben. —  Eine  andere  sehr  verbreitete  Legende  lautet:  „Ein 
armer  Mann  namens  Tschong-tan  verheiratete  sich  und  wurde 
schnell  reich;  da  verstieß  er  die  Frau,  welche  ihm  Glück  ge- 
bracht hatte.  Diese  wanderte  heimatlos  und  verlassen  umher, 
bis  sie  an  eine  einsame  Hütte  kam.  Darin  saß  ein  alter  Mann, 
dem  sie  ihre  traurige  Geschichte  erzählte.  Er  heiratete  sie, 
und  die  beiden  lebten  miteinander  in  der  Hütte,  bis  sie  reich 
geworden  waren  und  der  Mann  sich  ein  schönes  großes  Haus 
bauen  konnte.  Während  man  den  Herd  setzte,  kam  ein  Bettler 
an  die  Tür  und  die  Frau  merkte,  daß  das  ihr  erster  Mann 
war.  Sie  wollte  ihn  mit  Geld  beschenken,  aber  in  dem  Augen- 
blick kam  ihr  zweiter  Mann  dazu.  Der  erste  verbarg  sich  im 
Herd  und  wurde  nie  wieder  gesehen.  Er  ward  Küchengott 
und  ist  es  bis  heute  geblieben."  —  Mehr  verbreitet  und  volks- 
tümlich ist  eine  Variante  dieser  Erzählung.  Auch  sie  erzählt, 
daß  der  Küchengott  ursprünglich  ein  Mann  namens  Tschong 
A-ngi  oder  Tan  war.  Von  Haus  aus  reich,  geriet  er  ins 
Hasardspiel  und  verspielte  schließlich  sein  ganzes  Vermögen. 
Als  einziger  Besitz  blieb  ihm  noch  seine  Frau.  Seine  Freunde 
rieten  ihm,  diese  zu  verkaufen,  da  er  dadurch  in  den  Besitz 
von  etwa  400  Mark  komme,  mit  denen  er  das  Glücksspiel 
fortsetzen  und  schließlich  doch  noch  viel  Geld  gewinnen  könne. 
Nur  zu  gerne  folgte  er  diesem  Rat.  Die  Frau  wurde  um  den 
genannten  Preis  verkauft,  und  Tschong-tan,  statt  etwas  zu  ge- 
winnen, verspielte  auch  dieses  Geld  vollständig,  so  daß  er  an 
den  Bettelstab  geriet.  Auf  seinem  Bettelgang  kam  er  in  das 
Haus  eines  reichen  Mannes.  An  diesen  war,  ohne  daß  Tschong- 
tan  es  wußte,  seine  Frau  verheiratet  worden.    Er  erkannte  seine 
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frühere  Frau  nicht,  aber  sie  ihn,  gab  sich  ihm  jedoch  nicht 
zu  erkennen.  Sie  spendete  ihm  aber  jetzt  und  so  oft  er  kam 
mehr  Reis  als  anderen  Bettlern  und  redete  ihm  zu,  er  möge 
nur  recht  oft  kommen  und  holen,  was  er  brauche.  Am  letzten 
Tag  des  Jahres  kam  er  denn  auch  wieder  und  bettelte  etwas 
mehr  denn  sonst,  damit  er  das  Neujahr  doch  mit  einigem  Über- 
fluß fröhlich  feiern  könne.  Die  Frau  hieß  ihn  Wasser  tragen 
und  einige  andere  Geschäfte  im  Haus  verrichten,  worauf  sie 
ihm  30  Brötchen  schenkte,  in  welche  sie  je  einen  Silberdollar 
gebacken  hatte.  Tschong-tan  ging  fröhlich  von  dannen,  ohne 
zu  ahnen,  wie  reich  er  beschenkt  war.  Auf  dem  Heimweg 
mußte  er  über  einen  Fluß  setzen.  Der  Fährmann  sah,  wie 
reich  Tschong-tan  mit  Brötchen  beschenkt  war,  und  dachte: 
der  ißt  sie  doch  nicht  alle.  So  machte  er  ihm  das  Angebot: 
Gib  mir  deine  Brötchen,  ich  will  dir  zwei  Liter  Reis  dafür 
geben.  Freudig  ging  der  Bettler  auf  den  Tausch  ein.  Doch 
rasch  war  der  Reis  aufgebraucht,  so  daß  Tschong-tan  nach 
zwei  Tagen  den  Bettelstab  wieder  ergreifen  mußte.  Abermals 
führte  ihn  sein  Weg  in  das  Haus  jenes  Reichen,  dessen  Gattin 
so  gütig  gegen  ihn  war.  Als  die  Frau  ihn  mit  dem  Bettelstab 
erblickte,  ahnte  sie  Schlimmes.  Sie  rief  ihn  in  die  Küche  und 
fragte,  ob  er  die  30  Brötchen  gegessen  und  das  Geld  darin  ge- 
funden habe.  Nicht  ein  einziges,  entgegnete  er  betroffen  und 
erzählte  ihr  den  erwähnten  Tausch  mit  dem  Fährmann.  Dar- 
über geriet  die  Frau  in  aufwallenden  Zorn,  gab  sich  ihm  als 
seine  frühere  Frau  zu  erkennen  und  schalt  ihn  gehörig  aus. 
Dabei  ergriff  sie  einen  Besen  und  bearbeitete  ihm  damit  derart 
den  Kopf,  daß  er  tot  zusammenbrach.  Das  lag  jedoch  nicht 
in  ihrer  Absicht;  deshalb  kam  sie  beim  Anblick  des  Toten  in 
die  größte  Verlegenheit.  Wie  sollte  sie  ihr  Vergehen  ver- 
heimlichen und  gutmachen!  Bald  hatte  sie  mit  sich  Rat  ge- 
halten und  den  Beschluß  gefaßt,  den  Leichnam  in  einen  großen 
Korb  zu  packen.  Als  dies  geschehen,  überdeckte  sie  ihn  mit 
einer  Menge  Kehricht  usw.,  befahl  ihren  beiden  Sklavinnen,  den 
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Korb  an  den  Fluß  zu  tragen,  ins  Wasser  zu  werfen,  einige 
Räucherstäbchen  am  Ufer  aufzustecken  und  zu  rufen,  der  Tote 
(d.  h.  sein  Geist)  möge  doch  ja  nicht  in  das  Haus  zurückkommen, 
wo  er  erschlagen  worden.  Da  die  Frau  ihn  aber  am  Herd  er- 
schlagen hatte,  fürchtete  sie,  er  werde  doch  wiederkommen  und 
sich  an  ihr  rächen.  Sie  errichtete  ihm  daher  auf  einem  .Vor- 
sprung oberhalb  des  Herdes  einen  Geistersitz  und  versprach, 
ihr  Leben  lang  ihm  dienen  und  opfern  zu  wollen,  er  möge  sie 
nur  nicht  quälen  und  Rache  an  ihr  nehmen.  Als  die  Nachbarn 
diesen  neuen  Götzendienst  sahen,  fragten  sie  nach  seiner  Be- 
deutung. Die  Frau  erklärte  ihnen:  der  auf  dem  Geistersitz 
throne,  sei  der  Herdfürst,  der  Beschützer  des  Hauses.  Alle 
waren  darüber  erfreut  und  folgten  ihrem  Beispiel,  richteten 
ebenfalls  einen  Geistersitz  für  den  Küchengott  an  ihrem  Herd 
ein  und  opferten  ihm.  Glück  und  Wohlstand  kehrten  darauf 
in  die  betreffenden  Familien  ein,  und  so  verbreitete  sich  die 
Sitte  der  Verehrung  des  Küchengottes  rasch  über  das  ganze 
Reich. 

Das  ist  der  wesentliche  Bestand  der  schriftlichen  und 
mündlichen  Tradition  über  den  Küchengott.  Während  unter 
a)  eine  mehr  philosophische  Erklärung  desselben  versucht  wird, 
ist  unter  b)  eine  sehr  vulgäre,  dem  Verständnis  der  unteren 
Schichten  des  Volkes  angepaßte  in  den  Vordergrund  getreten, 
die  sich  aber  fast  gar  nicht  an  die  ältere  Geschichte  und  richtige 
Tradition  anschließt  und  daher  ohne  historischen  Wert  ist.  — 
Fassen  wir  kurz  zusammen,  was  sich  über  die  Geschichte  des 
Küchengottes  sagen  läßt:  1.  Wird  er  mit  drei  der  fünf  my- 
thischen Kaiser  in  Verbindung  gebracht  (vgl.  S.  23).  Er  soll 
Direktor  des  (Opfer-)  Feuers  unter  Kaiser  Tschan-Hyuh,  dann 
Kaiser  Yam-ti  und  Wang-ti  selbst  gewesen  sein.  2.  Die  Geister 
des  Herdes  sind  die  Manen  abgeschiedener  weiblicher  Familien- 
glieder (Köchinnen).  3.  Soll  der  Küchengott  und  der  Gott  des 
Feuers  identisch  sein.  4.  Soll  er  ursprünglich  ein  gewöhnlicher 
Mensch  gewesen  und  nach  seinem  Tod  zum  Küchengott  erhoben 
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worden  sein.  Und  merkwürdig!  Gerade  diese  letztere,  legenden- 
hafte Überlieferung  ist  in  China  populär  geworden  und  hat  den 
Kultus  und  die  Bedeutung  des  Küchengottes  verallgemeinert, 
befestigt  und  erhöht,  wie  ein  Blick  auf 

2  Seine  religiöse  Bedeutung  in  China 

deutlich  zeigt;  wird  doch  sein  Kultus  von  keiner  chinesischen 
Familie  unterlassen. 

a)  Ort  und  Zeit  seiner  Verehrung.  Der  Ort  der  Ver- 
ehrung des  Küchengottes  ist  in  der  Regel  am  Herd  oder  in 
der  Nähe  desselben,  wo  eben  der  Gott  seinen  Sitz  hat.  Der- 
selbe befindet  sich  in  der  Regel  auf  einem  Mauervorsprung 
über  dem  Herd  oder  an  der  Seite  desselben  an  der  glatten 
Wand,  zuweilen  auch  in  einer  Nische.  In  manchen  Familien 
steht  sein  Bild  sogar  im  Hauptraum  des  Hauses.  Das  „Buch 
der  Untersuchungen  über  die  Geister"  schreibt  vor:  „Wenn  in 
irgendeinem  Haus  ein  Herd  gebaut  wird,  soll  seine  Feuer- 
öfihung  nach  Westen  schauen.1  Der  Kessel8  muß  so  gesetzt 
sein,  daß  er  nach  allen  vier  Seiten  hin  neun  Zoll  von  der  Herd- 
aufmauerung entfernt  ist.  Der  Herd  muß  mit  Ziegelsteinen 
und  geriebener  Erde  aufgebaut  werden.  Und  wenn  fertig  ge- 
mauert, darf  nichts  mehr  daran  geklopft,  gebohrt  und  ge- 
mauert werden.  Das  sind  die  Regeln  für  den  heiligen  Herd." 
Weil  sich  der  Herd  und  der  Sitz  seines  Gottes  auf  der  Ostseite 
der  Küche  befinden,  heißt  der  Küchengott  auch  „Herdfürst  der 
östlichen  Küche".  Auch  heute  noch  hält  man  sich  vorzüglich 
an  die  Regel,  daß,  wo  immer  möglich,  man  den  Herd  auf  der 
Ostseite  der  Küche  (oder  des  Zimmers)  anbringt,  um  auch  dem 
Herdgeist  seinen  gebührenden  Sitz  dort  einräumen  zu  können. 

1  Danach  soll  der  Herd  auf  der  Ostseite  der  Küche  errichtet  werden, 
damit  auch  der  Herdgeist  seinen  Sitz  dort  bekomme. 

*  Der  chinesische  Herd  hat  auf  seiner  Oberfläche  nur  eine  runde 
Öffnung  zum  Aufsetzen  des  Kessels,  des  wesentlichsten  Kochgeschirres 
der  chinesischen  Küche. 
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Warum  gerade  auf  der  Ostseite?  Weil  diese  Seite  als  Ehren- 
sitz  zur  Linken1  des  Himmelsgottes  (oder  Perlenkaisers)  gilt, 
welcher  im  Norden  thronend,  mit  dem  Angesicht  gegen  Süden 
gewendet,  gedacht  wird,  wie  dies  hei  dem  chinesischen  Kaiser 
tatsächlich  der  Fall  ist.  Kann  aber  aus  irgendeinem  Grund 
der  Herd  nicht  an  der  Ostseite  angebracht  werden,  dann  wird 
sehr  oft  der  Sitz  des  Küchengottes  wenigstens  an  die  Ostwand 
verlegt.  Doch  herrscht  hierin  keine  absolute  Regel,  nur  muß 
seiner  Verehrung  die  vorschriftsmäßige  Sorgfalt  zugewendet 
werden. 

Um  nun  diese  wichtigste  häusliche  Gottheit  oder  deren 
Sitz  darzustellen,  bedienen  sich  sehr  viele  Familien  nur  eines 
roten  oder  gelben  Streifens  Papier,  mit  der  Aufschrift;:  Herd- 
oder  Küchenfürst,  Herr  des  Lebens  (oder  Schicksals)  der  Familie, 
Herdfiirst  der  ostlichen  Küche,  und  kleben  ihn  an  den  Geister- 
sitz. Viele  verschaffen  sich  auch  das  Bild  dieses  Gottes2,  in 
der  Regel  auf  einen  Bogen  weißes8  Papier  gemalt,  und  be- 
festigen es  an  seinem  Thron.  Auch  hölzerne,  steinerne  und 
metallene  Darstellungen  des  Küchengottes  kommen  vor.  In 
manchen  Häusern  leisten  ihm  Bilder  von  Haustieren,  Haus- 
geräten, besonders  Schüsseln  usw.,  Gesellschaft,  um  ihn  als 
höchsten  Gott  über  alles  im  Hause  und  was  zur  Familie  ge- 
hört, erscheinen  zu  lassen«  Diese  Bilder  und  Inschriften  werden 
jedenfalls  am  letzten  Tag  jedes  Jahres  erneuert.  Bei  weitem 
die  meisten  aber  werden  innerhalb  des  Jahres  öfters  erneuert, 
da  sie  sehr  leicht  zerreißen,  sich  von  der  Wand  lösen  und 
durch  Ruß  und  Schmutz  bald  zugrunde  gehen. 

Was  die  Zeit  des  Kultus  für  den  Küchengott  betrifft,  so 
gibt  es   Gelegenheiten  genug  zur  Ausübung  seiner  religiösen 


1  In  China  gilt  die  linke  Seite  als  Ehrenseite. 

1  Aach  eine  weibliche  Form  kommt  vor,  offenbar  nach  der  unter 
1.  erwähnten  Überlieferung,  wonach  der  Küchengott  einem  hübschen 
Mädchen  gleichen  soll. 

•  Um  die  Reinheit  des  (Herd-) Feuers  bzw.  Eüchengottes  anzudeuten. 
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Verehrung.  Die  Legende  laßt  den  „Herdfttrst"  am  3.  Tag  des 
8.  Monats  (eine  andere  am  14.  Tag  des  7.  Monats)  Geburts- 
tag feiern.  An  diesem  Tag  wird  ihm  eifrig  geopfert  und  aller- 
hand Reverenzen  erwiesen.  Jede  Familie,  vom  Kaiser  bis  zum 
geringsten  Untertanen  herab,  bringt  ihrem  Küchengott  Opfer 
dar  und  betet  ihn  an.  Gewöhnliche  Opfertage  sind  der  1.  und 
15.  Tag  jedes  Monats,  welche,  da  die  Chinesen  das  Mondjahr 
haben,  mit  dem  Neumond  und  Vollmond  zusammenfallen.  An 
diesen  Tagen  werden  vor  dem  Küchengott  in  der  Kegel  nur 
Kerzen  und  Weihrauch  angezündet.  Ganz  fromme  Familien 
wiederholen  diese  Zeremonie  jeden  Tag  und  fügen  ihrem  Opfer 
auch  Speisen  und  Süßigkeiten  bei,  um  ihren  höchsten  Haus- 
gott gebührend  zu  ehren«  Außer  dem  erwähnten  Geburtstag 
gelten  als  besondere  Festtage  für  den  Küchengott  ein  je  im 
1.,  4.,  5.  und  8.  Monat  vom  Tagewähler  zu  bestimmender  Glücks- 
tag; ferner  der  4.,  14.  und  24.  Tag  des  6.  Monats,  wo  dem 
Küchengott  in  manchen  Gegenden  Dankopfer  (Ernte-  und  Dank- 
fest!) dargebracht  werden,  und  der  Tag  der  Wintersonnenwende. 
Nach  einer  Erzählung  soll  am  letztgenannten  Tag,  zur  Zeit  der 
Han- Dynastie  (206  v.Chr. — 221  n.  Chr.),  der  Küchengott  einem 
Mann  namens  Yim  Fong-tse  in  Nam-yang  (Ho-nanprovinz), 
während  er  seine  Mahlzeit  zubereitete,  erschienen  sein.  Der 
Mann  verbeugte  sich  mehrmals  zum  Gruß  und  empfing  ihn 
aufs  zuvorkommendste.  Er  schlachtete  einen  roten  Hund  (nach 
einer  Variante  ein  gelbes  Schaf),  den  er  gerade  im  Hause  hatte, 
und  opferte  ihn  dem  Gott,  indem  er  vorgab,  es  sei  eine  Ziege. 
Von  da  an  wurde  der  Mann  fabelhaft  reich,  und  deshalb  opfert 
das  ganze  Volk  seinem  Küchengott  an  diesem  Tage  in  außer- 
ordentlicher Weise,  um  von  ihm  ebenfalls  mit  Reichtum  und 
Segen  beglückt  zu  werden.  So  ist  dieser  Tag  in  China  ein 
berühmter  Festtag  für  den  Tsau-kyun  geworden.  —  An  diesen 
besonderen  Festtagen  werden  dem  Küchengott  auch  besondere 
Opfer  dargebracht,  bestehend  in  allerlei  Wein,  Speisen,  Früchten 
Konfekt,  Kerzen  und  Weihrauch.  —  Der  ungleich  wichtigste 
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Festtag  für  den  Küchengott  ist  jedenfalls  der  24.  Tag  (in 
manchen  Gegenden  der  23.)  des  12.  Monats,  vor  seiner  Himmel- 
fahrt, in  Audienz  zum  Perlenkaiser  (oberster  Gott!).  An  diesem 
Tag  werden  ihm  nicht  nur  die  genannten  reichen  Opfer  dar- 
gebracht, sondern  auch  eine  Menge  Silber-  und  Goldpapier, 
papierene  Pferde  und  Wagen  nebst  Dienern  für  seinen  Bedarf 
unterwegs  verbrannt.  Dasselbe  geschieht  bei  seinem  Abstieg 
am  letzten  Tag  des  Jahres.1  —  Im  4.  und  10.  Monat  bringt 
ihm  der  Kaiser  besondere  Opfer  dar.8 

b)  Welches  ist  nun  die  Art  und  Weise  der  Verehrung 
des  Küchengottes?  Wählen  wir  als  illustratives  Beispiel 
das  Fest  vor  seiner  Himmelfahrt  am  24.  Tag  des  12.  Monats. 
Jede  chinesische  Familie  beeilt  sich,  an  diesem  Tag  dem  Tsau- 
kyun  die  möglichst  höchste  Ehre  zu  erweisen.  Hühner-,  Enten-, 
Ziegen-  und  Schweinefleisch,  Fische  der  verschiedensten  Art, 
süße  Kuchen,  geschälte  Orangen,  Wein,  Tee,  Kerzen,  Weih- 
rauch und  Scheingeld  (Gold-  und  Silberpapier)  werden  vor  ihm 
auf  einem  Tisch  aufgestellt.  Das  Familienhaupt  kniet  vor  ihm 
nieder  und  beugt  sein  Haupt  dreimal  zur  Erde.  Manchmal 
vollziehen  alle  erwachsenen  Familienglieder,  eines  nach  dem 
anderen,  dieselbe  Zeremonie  und  sprechen  ihren  Dank  aus  für 
die  ihnen  während  des  verflossenen  Jahres  vom  Küchengott 
gespendeten  Gnaden  und  Gaben.  Während  dieses  Kultusaktes 
brennen  die  jüngeren  Familienglieder  Feuerwerkskörper  ab,  um 
auch  ihrerseits  dem  Herdgott  die  schuldige  Ehrerbietung  und 
Verehrung  zu  beweisen.  —  Nach  dieser  feierlichen  Opferszene 
wird  das  Bild  des  Gottes  nebst  dem  ihm  gespendeten  Schein- 
geld, Papierpferden,  -Wagen,  -Dienern  usw.  auf  ein  Strohbündel 

1  In  manchen  Gegenden  Chinas  wird  der  Küchengott  erst  am  4., 
in  wieder  anderen  erst  am  5.  Tag  des  ersten  Monats  zurückerwartet,  und 
zwar  mit  brennender  Lampe,  um  ihm  zu  zeigen,  daß  man  seiner  harrt 
und  ihn  begrüßen  will. 

1  Nach  Li-ki,  dem  Buch  der  Riten,  Kap.  Yei-Iing  wurde  schon 
seit  alten  Zeiten  vom  Kaiser  und  seinen  Vasallenfürsten  für  das  Volk 
dem  Herdgeist  geopfert,  besonders  in  der  Sommerzeit. 
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gelegt,  angezündet  und  verbrannt  und  also  seine  Auffahrt  in 
den  Himmel  bewerkstelligt.  Die  Chinesen  glauben  nämlich, 
daß  der  Küchengott  an  diesem  Tag  gen  Himmel  steigt  und 
dort  dem  Perlenkaiser,  dem  höchsten  Gott,  Bericht  erstattet 
über  das  Verhalten  der  Familienglieder  während  des  verflossenen 
Jahres.  Deshalb  wird  ihm  vor  seinem  Aufstieg  auch  ein  so 
üppiges  Mahl  geopfert,  damit  er  mit  den  besten  Eindrücken 
von  der  Familie  vor  dem  obersten,  gestrengen  Richter  erscheine 
und  dann  womöglich  nur  Gutes  von  der  Familie  berichte.  — 
Manche  Familien  verstreichen  ihrem  Küchengott  vor  seiner 
Himmelfahrt  mit  süßem,  klebrigem  Naschwerk  den  Mund,  da- 
mit er  ihn  überhaupt  nicht  öffnen  und  berichten  kann,  weil  er 
vielleicht  zu  viel  Böses  und  Sündhaftes  berichten  müßte.  — 
Nach  anderer  Auffassung,  welche  den  Chinesen  ebenfalls  ge- 
läufig ist,  hat  das  Fest  folgenden  Sinn:  Die  Familie  bringt  an 
diesem  Tag  ihre  Wünsche  vor  den  Küchengott  als  ihren  Mittler, 
damit  er  sie  vor  den  höchsten  Herrn  im  Himmel  bringe  und 
Schutz  und  Segen  für  die  Familie  im  bald  anbrechenden  neuen 
Jahre  erflehe.  Denn  der  Küchengott  wird  als  ein  sehr  einfluß- 
reiches Geistwesen  gedacht,  und  man  glaubt  seinen  Einfluß  für 
das  eigene  Wohl  verstärken  zu  können,  wenn  man  ihn  mit 
dem  größten  Respekt  behandelt,  besonders  gegen  Ende  des 
Jahres,  wenn  er  im  Begriff  steht,  zu  seinem  höchsten  Herrn 
im  Himmel  in  Audienz  zu  gehen,  um  seinen  Jahresbericht 
über  die  Familie  zu  erstatten.  Deshalb  liegt  der  Familie  sehr 
daran,  ihren  Küchengott  mit  den  besten  Eindrücken  der  Gast» 
freundschafb  und  Generosität  vom  Hause  scheiden  zu  lassen. 
Er  erscheint  als  eine  Art  Hausspion,  der  sich  über  das  Ver- 
halten der  einzelnen  Familienglieder  die  genaueste  Kenntnis 
verschafft,  obwohl  seine  eigentliche  Domäne  strenggenommen 
nur  die  Küche  ist.  Daher  die  großartige  Ehrfurcht  und  Ver- 
ehrung. 

c)  Aus  alledem  ist  ersichtlich,  wie  groß  die  Bedeutung 
des  Küchengottes  im  chinesischen  Volks-  und  Familienleben 
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ist,  und  zwar  schon  seit  uralten  Zeiten»1  Außer  dem  Ahnen- 
kultus hat  sich  kaum  ein  religiöses  Gebilde  aus  der  altchine- 
sischen Religionsgeschichte  bis  heute  so  zäh  erhalten  und  eine 
so  weitgehende  Bedeutung  im  religiösen  Leben  der  Chinesen 
erlangt,  als  eben  der  Küchengott.  Gegen  60  Millionen  Bilder 
und  schriftliche  Darstellungen  desselben  werden  regelmäßig 
zweimal  in  jedem  Monat  (am  1.  und  15.  Tag)  angeklebt,  an- 
gebetet und  ihnen  geopfert.  Obgleich  er  in  der  Küche  nur 
ein  bescheidenes  Plätzchen  einnimmt,  welches  ganz  verräuchert 
und  schmutzig  ist,  und  sein  Bild  um  nur  einige  Pfennige  ge- 
kauft werden  kann,  ist  er  doch  der  Herr  des  Hauses  und  der 
Familie.  Ein  Sprichwort  sagt:  Jedes  Reich  hat  nur  einen 
Kaiser,  jede  Familie  nur  einen  Herrscher.2  Dieser  Herrscher 
der  Familie  ist  der  Küchengott.  Seine  Aufgabe  ist,  wie' wir 
gesehen  haben,  eine  zweifache:  1.  erforscht  er  genau  die  Sünden 
und  Fehler,  aber  ebenso  die  guten  Werke  der  Familienglieder 
und  registriert  sie,  um  sie  am  Ende  des  Jahres  dem  Perlen- 
kaiser zu  berichten;  2.  steht  er  als  Mittler  zwischen  der 
Familie  und  Gott  (Perlenkaiser).  So  ist  er  Gegenstand  der 
Furcht  und  Verehrung.  Denn  außer  seiner  jährlichen  General- 
audienz beim  höchsten  Gott  erscheint  er  auch  am  Ende  jedes 
Monats  zur  Privataudienz  bei  ihm  und  berichtet  ihm  über  das 
Verhalten  der  Familie.  Schwere  Sünden  werden  mit  Abzug 
von  300,  leichtere  Vergehen  mit  Abzug  von  drei  Lebenstagen 
bestraft.  Kann  der  Küchengott  viele  gute  Werke  aus  der 
Familie  berichten,  so  erlangt  sie  Glück  und  Verlängerung  des 
Jjebens.  Haben  aber  die  Familienglieder  vielfach  gefehlt,  so 
trifft  sie,  außer  der  Lebensverkürzung,  allerlei  Unglück  und 
Not.  So  heißt  es  in  einem  „Buch  über  den  Küchengott":  Er 
soll  die  Verehrung  der  ganzen  Familie  genießen,  denn  er  schafft 
ihr  Ruhe  und  Wohlergehen  und  erforscht  ihr  Gutes  und  Böses. 

1  Vgl.  Lun-yü  {Kon f uz.  Änalekten)  HI  13,1. 

1  Sonst  eignet  nur  dem  Familienoberhaupt  der  Titel  „Herrscher 
des  Hauses ",  hier  aber  wird  er  auf  den  Küchengott  übertragen. 
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Er  verfügt  über  das  Leben  der  einzelnen  Familienglieder,  kann 
es  verlängern  oder  verkürzen,  kann  die  Familie  reich  und  an- 
gesehen oder  arm  und  gering  machen.  Er  ist  auch  Hüter  der 
Amter  und  Einkommen,  ist  Herr  in  den  Wohnungen  der 
Menschen  bei  Tag  und  bei  Nacht.  Was  unter  den  Menschen 
vorgeht,  ist  ihm  alles  bekannt,  und  er  verzeichnet  genau  ihr 
Gutes  und  Böses,  Verdienst  und  Tugend.  Nicht  das  Geringste 
bleibt  ihm  verborgen,  und  schneller  als  Schatten  und  Echo  be- 
lohnt er  mit  Glück  und  bestraft  er  durch  Unglück.  —  Fromme 
Anhanger  des  Buddhismus  im  Verein  mit  Buddhistenpriestern 
ergreifen  daher  oft  gerne  die  sich  darbietenden  Gelegenheiten, 
das  chinesische  Volk  zu  ermahnen,  dem  Eüchengott  ja  mit 
allem  Fleiß  und  größter  Pünktlichkeit  die  schuldige  Verehrung 
zu  zollen,  um  sich  in  seine  Gunst  zu  setzen  oder  darin  zu  er- 
halten. So  heißt  es  in  einem  Traktat:  Von  allen  Hausgottheiten, 
welchen  geopfert  werden  soll,  ist  der  Eüchengott  unstreitig 
die  bedeutendste.  Zwar  verehrt  das  Volk  auch  Götter  außer- 
halb des  Hauses,  aber  gibt  es  auch  nur  einen  einzigen,  der 
mächtiger  wäre  als  der  Eüchengott?  Darum  hütet  euch  wohl, 
ihn  zu  mißachten  oder  seine  Opfer  und  Verehrung  zu  vernach- 
lässigen. Hütet  euch  vor  allem,  ihn  zu  beleidigen I  Möchte  doch 
jedes  Familienhaupt  dessen  eingedenk  sein,  daß  es  unstatthaft 
ist,  Sander  und  Sklaven  sich  am  Herd  tummeln  zu  lassen  und 
den  Gott  durch  Gesang  und  Geschrei  zu  belästigen.  Niemals 
sollte  Bind-  und  Hundefleisch1  darauf  gekocht,  niemals  Haare, 
Enochen   und    beschriebenes  Papier8  darin  verbrannt  werden. 


1  Dieses  Verbot  ist  merkwürdig.  Bindfleisch  wird  in  China  zwar 
wenig  gegessen,  dagegen  wird  Hundefleisch,  besonders  von  den  Hakka- 
chinesen,  sehr  gerne  und  in  Menge  verspeist,  nachdem  es  auf  dem  Herd 
zubereitet  worden  ist,  und  kein  Chinese  sieht  das  als  eine  Verfehlung 
an.  —  Dagegen  heifit  es  im  Volksmund:  Wer  dem  Eüchengott  Hunde 
opfert,  wird  großes  Unglück  haben,  und  wer  Hundsknochen  ins  (Herd-) 
Feuer  wirft,  wird  einen  verrückten  Sohn  bekommen. 

9  Die  chinesischen  Zeichen  gelten  als  heilig,  deshalb  soll  beschriebenes 
Papier  extra  gesammelt  und  als  Opfer  verbrannt  werden,  aber  nicht  im 
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Kleider  dürfen  nicht  daran  getrocknet  werden,  nur  reine  Hände 
ihn  angreifen.  Eine  Wöchnerin  soll  nicht  am  Herd  sitzen, 
noch  etwas  auf  ihm  kochen,  Messer  und  Beil  soll  nicht  auf 
ihn  gelegt,  Besen  und  andere  Geräte  nicht  an  ihn  gelehnt 
werden.  Es  ist  verboten,  Ingwer,  Zwiebeln,  Knoblauch  und 
Rettiche  auf  ihm  zu  schneiden  oder  zu  zerreiben,  noch  Feuer 
vom  Herd  zu  nehmen,  um  Weihrauch  für  andere  Gottheiten 
damit  anzuzünden,  noch  mit  schmutzigem  Holz  Speisen  zu 
kochen.  Denn  es  ist  nicht  sicher,  ob  nicht  am  Ende  diese 
Verbrechen,  obgleich  sie  nicht  vom  Hausvater  selbst  begangen 
wurden,  doch  an  ihm  gestraft  werden.  Wir  wünschen  daher 
um  seinetwillen,  er  möge  Frauen,  Sklaven  und  Kinder  dazu 
anhalten,  den  Platz  vor  dem  Herd  stets  hübsch  sauber  und 
in  Ordnung  zu  halten,  sich  tadellos  dort  aufzuführen,  jeden 
Neu-  und  Vollmond  Weihrauch  und  Papierlaternen  zu  Ehren 
des  Gottes  anzuzünden  und  am  Abend  des  30.  Tages  jedes 
Monats  ihm  mit  Andacht  die  gebührende  Verehrung  zu  er* 
weisen.  Dann  wird  der  Gott  sich  befriedigt  fühlen,  das  Heim 
wachsen  und  gedeihen  lassen;  Glück  und  Segen  werden  sich 
einstellen,  Kinder  und  Lebensjahre  sich  mehren.  —  Hat  aber 
der  Mann  oder  die  Frau  einen  Fehler  begangen  und  bereut  und 
verbessert  ihn,  so  wird  ihr  Wohlergehen  unerschöpflich  sein. 
Wenn  irgend  jemand  in  der  Familie  sich  unwohl  fühlt  oder 
etwas  nicht  nach  Wunsch  und  Willen  geht,  so  kommt  es  sicher 
daher,  daß  der  Küchengott  beleidigt  wurde.  Darum  haltet  euch 
vor  ihm  von  Sünden  rein,  dann  wird  die  ganze  Familie  Glück, 
Frieden  und  Wohlsein  genießen  bis  zum  höchsten  Greisenalter. 
Solche  Ermahnungen  verfehlen  denn  auch  nicht,  auf  viele 
Chinesen  Eindruck  zu  machen,  so  daß  die  Verehrung  des 
Küchengottes  noch  ernster  betrieben  wird  als  vorher.  So 
müssen  z.  B.  Kinder,  die  von  einer  Reise  heimgekehrt  sind, 
gleich  nachdem  sie  die  Eltern  begrüßt  haben,  den  Küchengott 

Herd.     Beschriebenes  Papier  darf  in  China  auch  nicht  zu  kommunen 
Zwecken  verwendet  werden. 
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anbeten.  Wenn  Schweine  fett  werden,  schreibt  die  Hausmutter 
das  seiner  Gunst  zu  und  bringt  ihm  ein  Dankopfer,  nachdem 
sie  dieselben  verkauft;  hat.  Bei  allen  Familienereignissen,  großen 
und  kleinen  Unternehmungen  usw.  muß  der  Küchengott  berück- 
sichtigt werden.  Daher  grenzt  die  Bedeutung  seines  Kultus 
in  der  chinesischen  Familie  an  die  des  Ahnendienstes. 

Aber  nicht  nur  das  äußere,  auch  das  innere  Verhalten  der 
Chinesen  wird  vielfach  durch  den  Küchengott  bestimmt.  Die 
Chinesen  glauben  nämlich  nicht  nur  an  die  sündenrächende 
Macht  des  Herdgeistes,  sondern  auch  an  seine  Allwissenheit, 
welche  der  Menschen  Herzen  und  Gedanken  erforscht.  Den, 
welcher  mit  seinen  Feueraugen  alles  sieht  und  durchdringt,  hat 
man  allen  Grund  zu  fürchten,  in  Gedanken,  Worten  und 
Werken  sich  vor  ihm  in  acht  zu  nehmen.  Nicht  selten  kommt 
es  vor,  daß,  wenn  die  Familie  oder  ein  Glied  derselben  eine 
unrechte  Handlung  vorzunehmen  beabsichtigt,  man  vorher  das 
Bild  oder  den  Sitz  des  Küchengottes  mit  einem  Tuch  verhängt, 
damit  er  das  Böse  nicht  sehen  und  rächen  könne.  Ander- 
seits werden  auch  Sündenbekenntnisse  vor  ihm  abgelegt  und 
Gebete  um  Sündenvergebung  an  ihn  gerichtet,  wie  das  folgende 
an  ihn  gerichtete  Gebet  beweist.  Es  lautet:  Himmel  und  Erde 
haben  den  Herd  gestiftet  und  den  Menschen  in  seiner  Voll- 
endung  gegeben.  Zu  dir  steht  meine  Hoffnung,  o  Herdgeist, 
du  werdest  mich  behüten.  Ich  erkenne,  daß  Gnade  allein  von 
dir  kommt  und  alles  Wohlergehen  von  dir  ausgeht.  Ich  flehe 
dich  inständig  an,  daß  du  von  deinem  Geistersitz  das  ganze 
Jahr  hindurch  mir  Glück  bescheren  möchtest.  Laß  Angst  und 
Schrecken  ferne  von  uns  sein.  Vielleicht  hat  jemand,  der  Holz 
an  den  Herd  getragen,  dich  gestoßen,  unser  Messer  oder  Beil 
dich  berührt  oder  sind  sonst  viele  Sünden  gegen  dich  begangen 
worden,  die  wir  nicht  wegzutilgen  vermögen.  Die  ganze  Familie 
betet  dich  an  und  fleht  zu  dir  mit  Inbrunst  und  in  schmerz- 
licher Reue  um  Vergebung  aller  ihrer  Sünden.  Ferner  bitte 
ich  dich  inständig  um  Schutz  und  Bewahrung.    Laß  mein  ganzes 
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Haus  Glück  und  Frieden  genießen,  alt  und  jung  sich  des  besten 
Wohlseins  erfreuen.  Wende  stets  alle  Not  und  Trübsal  von 
uns  ab.  Laß  unseren  Aus-  und  Eingang,  unser  Gehen  und 
Ruhen  Ton  Glück  und  Segen  begleitet  sein,  die  ganze  Familie 
in  Frieden  und  Eintracht  leben  und  fortwährend  wachsen  und 
gedeihen. 

Die  obigen  Ausführungen  zeigen,  daß  wir  im  Küchengott 
eine  sehr  bedeutende,  einflußreiche  chinesische  Gottheit  vor 
uns  haben,  deren  uralte  Geschichte  wohl  auch  mit  den  reli- 
giösen  ÜberUeferungen  anderer  Völker  in  Beziehung  steht,  die 
uns  ebenfalls  von  der  Heiligkeit  und  Göttlichkeit  des  Feuers 
und  Herdes  zu  erzählen  wissen.  Daher  hat  die  Beschreibung 
des  chinesischen  Küchengottes  auch  für  die  vergleichende  Reli- 
gionsgeschichte noch  einiges  Interesse,  weshalb  hier  noch  kurz 

3  Seine  allgemein  religionsgeschichtliche  Bedeutung 

Erwähnung  finden  soll.  Es  würde  ja  zu  weit  führen  und  den 
Rahmen  dieser  Darstellung  überschreiten,  eine  umfassende  Ver- 
gleichung  des  chinesischen  Küchengottes  mit  den  Göttern  und 
Geistern  des  Feuers  anderer  Völker  anstellen  zu  wollen.  Nur 
mit  einer  merkwürdig  ähnlichen  Erscheinung  der  alten  priester- 
lichen Religion  der  Veden,  nämlich  mit  Agni,  der  Opferflamme 
oder  dem  Gott  des  Feuers,  möchte  ich  einen  Vergleich  ziehen. 
Der  Rigveda  enthält  nämlich  verschiedene  Lieder,  die  an  Agni 
gerichtet  sind,  welche  die  Priester  während  der  Verrichtung 
ihrer  religiösen  Zeremonien  zu  rezitieren  pflegten.  Nach  diesen 
Liedern  hat  Agni  manche  Ähnlichkeit  mit  dem  chinesischen 
Küchengott.  Sie  preisen  Agni,  den  Gott  des  Feuers,  des 
mächtigen  Elements,  als  Gott  des  Herd-  und  Altarfeuers,  als 
Protektor  des  Hauses  und  der  Familie,  als  Hohenpriester  und 
Boten  zwischen  Göttern  und  Menschen.1  Ähnliche  Funktionen 
werden,   wie   wir  gesehen   haben,   seit    alter   Zeit    auch    dem 


1  Vgl.  Max  Müller  Essays  I,  1.  Teil,  S.  31. 
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chinesischen  Eüchengott  zugeschrieben.  Zu  näherer  Vergleichung 
möge  ein  solches  Lied  des  Rigveda  in  der  Übersetzung  bei  Max 
Müller  hier  Platz  finden.1 

1.  0  Agni,  nimm  dies  Opferscheit, 
Nimm  meinen  Dienst  in  Gnaden  auf, 
Und  leihe  diesem  Lied  Gehör! 

2.  Ich  diene,  hochgeborner  Gott, 

Du  Bossebändiger,  Sohn  der  Kraft, 
Mit  diesem  Scheit  und  Liede  dir. 

3.  Laß  deine  Diener  mit  Gesang, 

Du  Reichtumspender,  Liederfreund, 
Du  Schätzen  Holder,  dienen  dir. 

4.  Du  alles  Guten  Herr  und  Hort, 
Sei  weisen  Sinnes,  groß  an  Macht, 
Und  treib  von  uns  die  Feinde  fort. 

6.  Er  segnet  uns  mit  Himmelsnaß, 
Gibt  uns  unantastbare  Kraft, 
Und  schenkt  uns  Speise  tausendfach. 

6.  Du  Jüngling,  Bote,  Priester,  komm, 
Verehrungswürd'ger,  auf  mein  Lied, 
Zum  hilfsbedürftigen  Diener  dein! 

7.  Du  eilst  ja  durch  dies  Weltenpaar, 
0  Weiser,  wie  von  Dorf  zu  Dorf 
Ein  freundgesinnter  Bote  läuft. 

8.  Ja  weise  bist  du,  bist  uns  hold, 
So  walte  dieses  Opfers  gleich, 
Und  laß  dich  nieder  auf  dies  Gras! 

Der  erste  und  zweite  Vers  dieses  Liedes  zeigt  uns,  daß 
die  alten  Brahmanen  bei  der  Anbetung  des  Agni  höchstwahr- 
scheinlich  nur  ein  Feuer  mündeten,  ohne  ihnfl  Brandopfer 
darzubringen.  Denn  in  Vers  1  sagt  der  Priester  zu  Agni  nur 
„Nimm  dieses  Opferscheit"  und  Vers  2:  „Ich  diene  mit  diesem 
Scheit  (im  Feuer)  und  Liede  dir",   ohne   irgendwelche  Opfer- 


1  Max  Müller  a.  a.  0.  aus  Rigveda  II  6. 
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gegenstände  zu  erwähnen.  Hätte  er  ein  Tier  oder  sonstige 
Spfer  mit  verbrannt,  so  würde  er  es  ohne  Zweifel  im  Liie 
aufgeführt  oder  wenigstens  angedeutet  haben.  —  Oben  (la) 
zitierten  wir  aus  dem  „Buch  der  Riten"  den  Passus  „Holz 
wird  in  den  Flammen  verbrannt  für  den  Au- Geist".  Wir  sahen, 
daß  „Au"  die  Manen  von  alten  Frauen  (Köchinnen),  aber  auch 
den  Geist  oder  die  Geister  des  Feuers  und  Herdes  bezeichnet.  — 
In  Vers  3  und  4  wird  Agni  als  Spender  des  Reichtums  und 
als  Schutzgott  angerufen,  welcher  die  Feinde  vertreibt  und 
Unglück  abwendet  von  denen,  die  ihn  verehren.  Wir  haben 
gesehen,  daß  der  Küchengott  auch  Herr  des  Lebens  und  Schick- 
sals heißt  und  auch  als  solcher  angerufen  wird,  der  das  Los 
der  ganzen  Familie  in  der  Hand  hat  und  bestimmt,  und  daß, 
sobald  die  Familienglieder  ihm  zu  seiner  Zufriedenheit  dienen, 
er  der  ganzen  Hausgenossenschaft  Glück,  Reichtum  und  Wohl- 
ergehen bescheren  werde.  Dazu  kommt  noch,  daß  Agni  und 
der  Küchengott  als  mit  gleichen  Eigenschaften  begabt  gedacht 
werden.  Diese  Eigenschaften  verdanken  beide  zweifellos  ihrer 
gemeinsamen  Würde  als  Götter  des  Feuers.  Durch  ihre  Ver- 
mittelung  steigen  Brandopfer  auf  zu  den  Göttern.  Weil  nun 
Opfer  das  Mittel  ist,  durch  welches  die  göttliche  Gunst  erlangt 
werden  kann,  so  ist  der  Gott  des  Feuers  der  Mittler,  welcher 
durch  die  dargebrachten  Opfer  die  Götter  besänftigt,  geneigt 
macht  und  dadurch  selbst  in  den  Stand  gesetzt  wird,  die  Familie 
mit  Segen  und  Reichtum  zu  beglücken.  —  Sobald  Agni  und 
der  Küchengott  als  Götter  des  Feuers  überhaupt  und  des  Altar- 
feuers insbesondere  eingesetzt  waren,  treten  sie  auch  als  Boten 
zwischen  den  Opfernden  und  deren  Göttern  auf,  wie  dies  die 
Verse  6 — 8  des  vorstehenden  Rigvedaliedes  und  für  den  Küchen- 
gott die  tatsächlichen  religiösen  Vorstellungen  der  Chinesen  be- 
zeugen. —  In  Vers  6  wird  Agni  ein  Bote  genannt  und  an- 
gerufen, er  möge  herabkommen,  um  das  Opferscheit  (Holzstoß) 
zu  verbrennen,  und  in  Vers  8  gebeten,  er  möge  dieses  Opfers 
sogleich  walten.    Vers  7  lautet:  „Du  eilst  ja  durch  dies  Welten- 
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paar  (Himmel  und  Erde),  0  Weiser,  wie  von  Dorf  zu  Dorf 
Ein  freundgesinnter  Bote  läuft."  Das  heißt  doch  wohl:  Du, 
Agni,  überbringst  das  Opfer  den  Göttern  im  Himmel  und  hältst 
dadurch  ein  freundschaftliches  Verhältnis  zwischen  Göttern  und 
Menschen  aufrecht.  Wir  verehren  und  verherrlichen  dich  des- 
halb nicht  nur  als  Boten,  sondern  auch  als  Priester,  denn  du 
handelst  in  der  Tat  als  Mittler  und  Hohepriester  zwischen 
Göttern  und  Menschen.  —  Soweit  ich  sehe,  ist  in  ganz  China 
die  Anschauung  und  der  Glaube  verbreitet,  daß  der  Küchen- 
gott als  himmlischer  Götterbote  figuriert.  Es  scheint  daher 
kaum  einem  Zweifel  zu  unterliegen,  daß  der  Küchengott 
und  Agni  ursprünglich  entweder  ein  und  dieselbe  Gottheit 
oder  doch  wenigstens  Zwillingsbrüder  sind  und  nur  in  ver- 
schiedenen,  wenn  auch  zusammenhängenden  Teüen  Asien.,,  in 
nahezu  gleicher  Weise  verehrt  wurden  bzw.  werden.  —  In 
alten  Zeiten,  als  die  Chinesen  ihre  Götter  noch  mit  Brandopfern 
ehrten,  mag  ihr  Küchengott,  gleich  Agni,  als  natürlicher  Bote 
und  Mittler  zwischen  himmlischen  und  irdischen  Wesen  be- 
trachtet und  verehrt  worden  sein.  Aber  heute  werden  auf  den 
Altären  Chinas  hauptsächlich  nur  Weihrauch,  Kerzen  und 
Scheingeld  verbrannt  und  der  Küchengott  ist  auf  den  Bang 
eines  mystischen  Spähers  herabgedrückt  worden,  welcher  das 
Verhalten  der  Familienglieder  dem  himmlischen  Perlenkaiser 
anzeigt.  Doch  spricht  auch  nach  der  heutigen  chinesischen 
Anschauung  über  den  Küchengott  nichts  dafür,  daß  Agni  und 
der  Küchengott  wesentlich  verschiedene  Gestalten  waren. 

Auf  ihren  Fahrten  gen  Himmel  und  zurück  bedürfen  beide 
in  Rede  stehende  Götter  Pferde  als  Transportmittel.  In  Vers  2 
des  Rigvedaliedes  wird  Agni  „Rossebändiger"  genannt,  d.  h. 
er  hält  beim  Reiten  oder  Fahren  Pferde  im  Zaum  oder  unter 
Zwang.  Auch  der  Küchengott  wird  in  verschiedenen  Gegenden 
Chinas  vom  Volk  mit  Pferden  versehen,  wenn  er  gen  Himmel 
steigt.  Wie  wir  gesehen  haben,  erscheint  der  Küchengott  jeden- 
falls jedes  Jahr  einmal  (am  Jahresende)  beim  Perlenkaiser  im 
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Himmel,  um  Bericht  zu  erstatten  über  das  Verhalten  der  Familie 
im  verflossenen  Jahre.  Bei  dieser  Gelegenheit  werden  ihm  nicht 
nur  ein  opulentes  Mahl  und  reiche  Opfer  vorgesetzt,  um  ihn 
günstig  zu  stimmen,  sondern  es  werden  ihm  auch  papierne 
Pferde,  Wagen,  Sänften,  Sänftenträger  usw.  dargebracht,  welche 
ihm  zur  Bequemlichkeit  auf  der  weiten  Reise  dienen  sollen. 
Solche  Scheinpferde,  von  denen  man  annimmt,  daß  sie  sich 
nach  dem  Verbrennen  zu  wirklichen  Pferden  verwandeln,  führen 
den  Namen  Wolkenpferde  oder  Seelenpferde.  Sind  diese  papie- 
renen Gegenstände  angezündet,  so  werden  sie  in  ein  Sieb  ge- 
worfen und  die  Asche  davon  geschüttelt,  damit  sie  in  der  Luft 
zerstiebt  und  die  Gegenstände,  wie  es  der  Gott  selbst  ist,  im- 
materiell werden.  In  vielen  Familien  ist  es  Sitte,  Erbsen, 
Stroh  und  einen  Eimer  Wasser  am  Torweg  des  Hauses  auf- 
zustellen, um  die  hungrigen  Pferde  des  gen  Himmel  steigenden 
und  wieder  hemiederfahrenden  Küchengottes  zu  sättigen. 

Noch  eine  weitere  Ähnlichkeit  findet  sich  zwischen  Agni 
und  dem  Küchengott.  In  Vers  5  wird  Agni  gepriesen:  „Er 
segnet  uns  mit  Himmelsnaß,  Gibt  uns  unantastbare  Kraft,  Und 
schenkt  uns  Speise  tausendfach/'  Danach  wird  Agni  als 
Spender  der  Lebenskraft  und  Speise  jeder  Art  gedacht.  Und 
wie  bei  richtiger  Unterhaltung  und  Schürung  das  Feuer  mit 
immer  neuer  Kraft  lustig  emporflammt,  so  kann  es  durchaus 
nicht  befremden,  wenn  Agni,  der  Gott  des  Feuers,  als  ein 
starker,  kräftiger  und  schöner  Jüngling  gedacht  wird  (Vers  6). 
Wie  wir  sahen,  sagt  auch  die  chinesische  Überlieferung  vom 
Küchengott,  daß  er  einer  hübschen  Jungfrau  (oder  vielleicht 
auch  Jüngling?)  gleiche  mit  flammenden  Haarflechten.  Und 
weiter  heißt  es  von  ihm ,  daß  er  ein  Heiliger  gewesen  sei,  noch 
bevor  er  das  Lesen  gelernt.  Somit  erscheint  er  als  vollkommen, 
tadellos,  rein,  schön  und  kraftvoll.  Und  daß  er  Leben,  Kraft, 
Reichtum  und  Speise  jeder  Art,  von  welcher  Glück  und  Wohl- 
sein größtenteils  abhängen,  spendet,  wie  Agni,  haben  die  obigen 
Ausfuhrungen  mehrfach  gezeigt. 
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Alle  diese  Analogien  zwischen  Agni  und  dem  Küchengott 
sind  immerhin  so  auffallend  und  merkwürdig,  daß  sie  uns  wohl 
zu  der  Annahme  berechtigen:  Der  Gott  des  Feuers,  von  welchem 
das  „Buch  der  Riten"  spricht,  und  welcher  von  den  heutigen 
Chinesen  als  Küchengott  verehrt  wird,  ist,  wenn  nicht  geradezu 
mit  Agni  selbst  identisch,  so  doch  vielleicht  eine  Modifikation 
desselben.  Vielleicht  geben  die  obigen  Ausführungen  Ver- 
anlassung dazu,  diese  Linie  weiter  zu  verfolgen.  Gewiß  wird 
die  vergleichende  Sprach-  und  Religionsforschung  noch  manches 
Licht  in  diese  dunkeln  Zusammenhänge  bringen,  vorausgesetzt, 
daß  solche  durch  Übertragung  religiöser  Ideen  oder  infolge 
uralten,  gemeinsam  religiösen  Besitzes  tatsächlich  vorhanden 
und  die  aufgezeigten  Parallelen  -  was  allerdings  auch  große 
Wahrscheinlichkeit  für  sich  hat  —  nicht  aus  gleichen  Vor- 
bedingungen des  religiösen  Denkens  und  ähnlichen  Formen  des 
Lebens  der  in  Frage  kommenden  Völker  zu  erklären  sind. 
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Den  Namen  der  Götterbotin  in  der  üias  rI$ig  hat  E.  Maaß 
Indog.  Forsch.  1,  157  ff.,  ihn  zugleich  mit  dem  Namen  des 
Bettlers  sI(?og  in  der  Odyssee  und  noch  anderen  griechischen 
Eigennamenformen;  auch  mit  homer.  lQrj%  att.  Uq7x%  *  Habicht*, 
an  is^uct  cich  eile,  strebe  eifrig9  aus  *A(})eihu  anknüpfend, 
als  cdie  eilende,  flinke,  hurtige,  schnelle'  gedeutet,  eine  Er- 
klärung, die  mit  Recht  beifällig  aufgenommen  worden  ist  von 
Solmsen  Unters,  z.  griech.  Laut-  u.  Verslehre  148.  150, 
(Autenrieth-)Eaegi  Schulwörterb.  zu  d.  homer.  Gedichten10 
166a  und  (Benseler-)Eaegi  Griech.- deutsch.  Schulwörterb.12 
428b,  Prellwitz  Etym.  Wörterb.  d.  griech.  Spr.«  193,  Som- 
mer Griech.  Lautstud.  102  und  Brugmann  Grundriß  2*,  1, 
382.  Indog.  Forsch.  19,  388,  bedingt  auch  von  (Preller-) 
Robert  Griech.  Mythol.  I4,  497  Anm.  1.  Eine  Eonsequenz 
davon  schien  dann  aber  die  zu  sein,  daß  man  nun  dies  Nomen 
proprium  *I(>ig  von  dem  gleichlautenden  Worte  für  den  cRegen- 
bogen',  das  Homer  in  Iqlv  P  547  und  iqi66iv  A  27  hat,  zu 
trennen  sich  entschließen  müsse,  und  so  tat  Brugmann  a.a.O. 
auch  Solmsen  laut  brieflicher  Mitteilung,  nicht  jedoch  Eaegi 
a.  aa.  00.;  und  vor  Erscheinen  der  Maaß  sehen  Abhandlung 
hatte  bereits  auch  Wilh.  Schulze  Quaest.  ep.  133  Anm.  1  in 
diesem  Sinne  sich  entschieden. 

1  Die  Abhandlung  ist  zuerst  als  Vortrag  vor  den  vereinigten  klass. 
philol.  und  indogermanischen  Sektionen  der  Baseler  Philologenversamm- 
lung 1907  an  die  Öffentlichkeit  gebracht  worden. 


Hermann  Oßthoff    Etymologische  Beitrage  seht  Mythologie  usw.    45 

Den  letzten  Versuch,  die  Zusammengehörigkeit  der  beiden 
Wörter  näher  zu  begründen,  bat  Froebde  Bezz.  Beitr.  21, 
202  ff.  angestellt,  dieser  Versuch  muß  aber  als  mißlungen  be- 
zeichnet werden,  obschon  ihm  Uhlenbeck  Eurzgef.  etym. 
Wörterb.  <L  altind.  Spr.  289b  s.  v.  visnus,  H.  Menge  Griech.- 
dentsch.  Schulwörterb.  284a  und  Prellwitz  a.  a.  0.  199  (nicht 
ganz  im  Einklang  mit  S.  193)  Vertrauen  entgegenbringen. 
Für  Froehde  war  der  Grundgedanke,  den  er  auch  an  die 
Spitze  seines  Aufsatzes  stellte:  „Der  Name  der  Göttin  tfytg 
(J-lqvg)  darf  von  dem  gleichlautenden  Appellati vum  Iqig  c  Regen- 
bogen .  .  .'  ohne  zwingenden  Grund  nicht  getrennt  werden." 
In  solchem  Sinne  hat  er  sich  denn  a.  a.  0.  203  auch  gegen 
die  Maaßsche  Etymologie  gewandt.  „Diese  Etymologie", 
das  gab  er  zunächst  zu,  „ist  von  allen  bisher  gegebenen  die 
einzige,  welche  mit  den  Sprachgesetzen  im  Einklang  steht, 
auch  wird  sie  dem  Wesen  der  Göttin  gerecht  und  erklärt  be- 
sonders die  Epitheta  derselben  [ra%slcc,  &'JUo3tog,  xoSrjvs^og^ 
(bxscc,  xodccg  dtxeci]  gut."  Froehde  fahrt  dann  aber  fort: 
„Dennoch  halte  ich  sie  nicht  für  richtig,  weil  sie  eine  Trennung 
des  Namens  von  dem  Appellativum  notwendig  machen  würde. 
Denn  daß  der  Regenbogen  von  den  Griechen  uneigentlich  als 
Botin  benannt  sein  sollte,  ist  sehr  unwahrscheinlich."  Der 
Einwand  hat  allerdings  auf  den  ersten  Blick  etwas  Bestechendes; 
wie  ihm  zu  begegnen  ist,  wird  sich  uns  hernach  zeigen.  In 
ganz  ähnlicher  Weise  war  übrigens  auch  schon  die  Meinung 
Welckers  Griech.  Götterlehre  1,  690,  „von  der  Botin  sei  der 
Name  erst  auf  die  Sache  übergegangen",  indem  der  Name  der 
Göttin  selbst  nach  alter  Etymologie  von  sIqo)  cich  sage,  melde' 
herzuleiten  sei,  durch  Maxim.  Mayer  in  Roschers  Ausfuhr! 
Lex.  d.  griech.  u.  röm.  Mythol.  2, 1, 334  zurückgewiesen  worden. 

Es  fragt  sich  zunächst,  ob  man  nicht,  wenn  man  betreffs 
der  Göttin  *Iqis  Maaß  zustimmen  und  dabei  die  onomato- 
logische  Gleichheit  mit  dem  Regenbogen  in  Gottes  Namen  preis- 
geben möchte,  dann  es  so  machen   soll  wie  Brugmann  Iw. 
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v.  Müllers  Handbuch  23,  1,  125.  Grundriß  2»,  1,  382,  nämlich 
Froehde  insoweit  folgen  soll,  daß  man  wenigstens  Igvg  'Regen- 
bogen' mit  ihm  a.  a.  0.  204  aus  *JLfa-Qi-g  herleitet;  um  es 
an  ai.  vesati  vivesti  *  wirkt,  ist  tatig9,  visaya-h  *  Gebiet,  Bereich' 
und  pari-vesä-h  'Kreis,  (Strahlen-) Kranz,  orbis%  'ein  Hof 
um  die  Sonne  oder  den  Mond',  pari-vesana-m  cHof  um  Sonne 
oder  Mond'  anzuschließen.  Mich  will  auch  das  nicht  befriedigen. 
Die  in  Bede  stehende  Sanskritwurzel  hat  nicht  den  Sinn  von 
' umgeben,  umringen',  nur  den  von  'tätig  sein,  wirken',  für 
ai.  visaya-h  'Wirkungsbereich,  Gebiet'  findet  sich  die  von 
Froehde,  Brugmann  und  von  Menge  a.  a.  0.  daneben  ver- 
merkte Bedeutung  „Umgebung"  nicht,  in  pari-vesä-h  und 
pari-v&ana-m  aber  nebst  pari-visyate  Praes.  pass.  'bekommt 
oder  hat  einen  Hof  (von  Sonne  und  Mond)'  ist  es,  obwohl 
Froehde  dies  in  Abrede  stellt,  doch  lediglich  das  Präfix 
pari-,  was  den  Ausdruck  für  den  Begriff  'Umkreis,  Kreis, 
orbis'  oder  in  verbaler  Fassung  'umgeben  werden'  zustande 
bringen  hilft.  Als  „zu  unsicher"  bezeichnete  mit  Recht  auch 
schon  Sommer  Griech.  Lautstud.  119  „Froehdes  Grundform 
*fi6qig  für  Iqig  (zu  ai.  visaya-  'Bereich')".  Den  Namen  der 
Göttin  wollte  Froehde  aus  derselben  Wurzel  in  der  Weise 
gewinnen,  daß  er  *lQig  als  'Dienerin'  deutete,  dies  mit  be- 
sonderem Bezug  auf  die  Sanskritwörter  vevesti  'ist  dienend 
tätig,  richtet  aus',  visa-h  'Diener,  Besorger',  vesä-h  'wirkend, 
besorgend',  vesana-m  'Besorgung,  Dienst',  pari-visti-h  'Dienst- 
leistung, Aufwartung'  u.  a. 

Eine  Modifikation  seiner  Erklärung  des  Regenbogennamens, 
die  Froehde  dann  noch  anregte,  war  die,  daß  er  a.  a.  0.  205 
in  zweiter  Linie  die  Möglichkeit  erwog,  vielmehr  die  Wurzel- 
form u%-  von  lit.  vytij  aksl.  viti  'drehen,  winden',  lat.  tönten 
'Fiechtwerk'  und  vltilis  'geflochten',  gr.  Hau  'Weide'  und  gr. 
Xxvg  'Kreis,  Rundung,  Radkranz'  =  lat.  viius  heranzuziehen; 
von  dieser  Wurzel  ohne  -s-  sei  ebensowohl  jenes  ai.  vi-s- 
' wirken,   fötig   sein'   nur    eine   Erweiterung,    wie    die    in    ai. 
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ves-ta-te  'windet  sich,  schlängelt  sich  um9  und  lit.  vys-tyti 
'winden',  vjjstas  e Schnürbrust'  enthaltene  Basis,  beides  nach 
der  Lehre  Perssons  Wurzelerw.  u.  Wurzelvar.  78.  Ebenso 
lehren  Johansson  Kuhns  Zeitschr.  32,  469  und  Liden 
Indog.  Forsch.  18,  494  ff.  über  ai.  vesati,  vivesbi.  Ich  für  mein 
Teil  vermag  ^wischen  'winden,  drehen'  und  'wirken,  tätig 
sein'  eine  genügende  Bedeutungsübereinstimmung  nicht  zu  er- 
kennen. 

Brugmann  sucht  Indog.  Forsch.  19,388  von  dem  Stand- 
punkte aus,  daß  an  Maaß'  Deutung  der  homerischen  Personen- 
bezeichnungen rlQig  und  rI$og  festzuhalten  sei,  doch  auf  eine 
Art  Kompromiß  mit  der  etymologischen  Theorie  Froehdes 
insofern  hinauszukommen,  als  er  meint,  daß  derselben  Wurzel, 
die  in  Ts^ua  'ich  eile,  strebe  eifrig'  und  in  jenen  zwei  Namen 
yorliege,  als  „entferntere  Verwandte"  eben  das  von  Froehde 
aufs  Tapet  gebrachte  ai.  vesati  und  seine  Sippe  angehören 
mögen.  Den  ursprünglichen  Begriffskern  der  Wurzel  von  ~it\iai 
näher  zu  bestimmen,  finde  ich  vielleicht  an  anderem  Orte  Ge- 
legenheit, hier  bemerke  ich  darüber  nur,  daß  der  Abstand  der 
Bedeutungen  zwischen  ihr  und  den  unter  vis-ves-  'tätig  sein, 
wirken'  sich  vereinigenden  altindischen  Wörtern  unverkennbar 
ein  größerer  ist,  als  er  Brugmann  beim  Niederschreiben  jener 
seiner  Bemerkung  erscheinen  wollte.  Ganz  andere  etymologische 
Zusammenhänge  des  ai.  vesati  nebst  visaya-h  vertrat  auch 
Brugmann  früher,  Ausdrücke  f.  d.  Begriff  d.  Totalität  74 f. 
Noch  wieder  andere,  freilich  ebenfalls  recht  fragwürdige  Kom- 
binationen bringt  dafür  Uhlenbeck  Kurzgef.  etym.  Wörterb. 
d.  altind.  Spr.  297  b  f.  in  Vorschlag,  er  gibt  indes  auch  seiner- 
seits den  Gedanken  am  Zusammenhang  mit  ai.  veti  'ist  hinter 
etwas  her,  verfolgt,  strebt  zu'  nicht  auf,  welches  letztere  er 
dann  S.  295b  auch  in  der  seit  Leo  Meyer  Bezz.  Beitr.  1, 
308  f.  üblichen  Weise  zu  gr.  homer.  Zspai  stellt. 

Einen  eigenartigen  Versuch  der  etymologischen  Deutung 
von  Iqlq  'Regenbogen',  der  aber  wiederum  auf  eine  Trennung 
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von  dem  Götternamen  rlQig  hinausläuft,  macht  Mulvany 
Journal  of  philol.  25,  141  Anm.:  jenes  soll  auf  *61-qi-$  zurück- 
gehen und  als  mit  ifiag  *  Riemen',  i[iovia  ' Brunnenseil',  aisl. 
sime  ags.  sima  as.  simo  *  Strick,  Seil'  und  ai.  simän-  c Haar- 
scheide, Scheitel',  *  Grenze'  vergleichbar  eigentlich  *Seil'  „cord" 
bedeutet  haben,  wofür  besonders  Homers  Iqlv  .  .  .  ravvööiß  P 
547  spreche.  Das  weist  mit  Recht  schon  Brugmann  Iw. 
y.  Müllers  Handbuch  28,  1,  125  als  „nicht  überzeugend"  zu- 
rück. Wenn  auch  begrifflicherseits  gegen  die  Erklärung  des 
englischen  Gelehrten  kaum  etwas  einzuwenden  ist  (vgL  unten 
S.  55.  56),  fragt  man  doch,  wie  das  Wort  für  den  Regenbogen 
in  aspirierenden  Dialekten,  besonders  im  attischen  Griechisch, 
zu  dem  Spiritus  lenis  anstatt  des  asper  gekommen  sei;  denn 
die  von  Mulvany  vorgeschlagene  Auskunft,  man  habe  an- 
zunehmen, daß  Igig  für  *fptg  stehe  „by  confusion  with  *Iqis 
<  Hqi>su9  kann  nicht  befriedigen. 

Man  möchte  offenbar  gern  —  und  dies  Bestreben  zeigt 
sich  deutlich  auch  bei  Brugmanns  zweimaligem  Berühren  der 
Frage,  Grundriß  2*,  1,  382  und  Indog.  Forsch.  19,  388  — 
einerseits  nicht  von  Maaß'  hübscher  Irisetymologie  abgehen, 
anderseits  aber  doch  auch  einen  Weg  finden,  um  mit  dem 
Götternamen  die  gleichlautende  Regenbogenbezeichnung  nun- 
mehr wieder  irgendwie  in  engere  Verbindung  zu  bringen. 
Denn  die  Lücke  der  Isolierung  des  Appellativums  hatte  eben 
doch  Maaß,  der  Ipig  c Regenbogen*  in  seiner  ganzen  Abhand- 
lung mit  keinem  Worte  erwähnt,  geschaffen,  und  Froehde 
hat  diese  Lücke  richtig  empfunden  und  hervorgehoben.  Hier 
setzt  unsere  Untersuchung  ein,  die  darauf  ausgeht,  das  vor- 
laufig zerrissene  sprachliche  Band  zwischen  Nomen  proprium 
und  Appellativum  in  anderer  und  hoffentlich  haltbarerer  Weise 
wieder  anzuknüpfen.  Diese  Untersuchung  wird  zugleich  das  Er- 
gebnis bringen,  daß  Maaß'  Auffassung  des  Irisnamens,  obschon 
im  Grunde  unangetastet  bleibend,  doch  in  ein  etwas  anderes 
Licht  der  semasiologischen  Betrachtungsweise   zu  rücken  ist. 
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Zunächst  ist  aber  eine  Vorfrage  zu  erledigen:  ist  denn 
auch  lautlich  alles  in  Ordnung?  Besteht  nicht  etwa  ein  laut- 
lich-formales Hindernis  gegen  die  Vereinerleiung  von  rlQig  und 
Igvg?  Der  Name  der  Götterbotin  weist  zahlreiche  Spuren  von 
anlautendem  Digamma  bei  Homer  auf;  im  Gegensatz  dazu  ist 
für  die  Regenbogenbenennung  der  digammierte  Anlaut  nicht 
zu  erweisen,  ja  die  Iliasstelle  A  27  mit  xyslg  ixdrsQd'*,  Iqlöölv 
ioutörsg  widerstrebt  seiner  Annahme  sogar,  wahrend  P  547  in 
dieser  Frage  indifferent  ist.  „Aber  eine  einzelne  homerische 
Stelle  der  Art  ist  kein  ausreichender  Grund,  um  einem  Worte 
diesen  Anlaut  abzuerkennen"  meinte  Froehde  Bezz.  Beitr. 
21,  202,  um  sich  aus  dieser  Schwierigkeit  herauszuhelfen; 
„auch  *lQig  erscheint  *P  198  [in  &x£cc  Sy  flQig]  undigammiert" 
fügte  er  weiter  bei  und  hätte  dazu  noch  auf  E  365  %äq  Si 
ot  *lQig  hinweisen  können.1  Zweckmäßiger  noch  können  wir 
wohl  zur  Erklärung  der  Digammawidrigkeit  des  Iqv66vv  uns 
darauf  berufen,  daß  der  Eingang  des  Buches  A  dem  überein- 
stimmenden Urteil  vieler  Homerforscher  erhebliche,  „dem  In- 
halt, wie  dem  Stil  und  der  Sprache"  entnommene  Bedenken 
erweckt,  ob  diese  Partie  zu  dem  ältesten  oder  älteren  Bestände 
der  Ilias  gerechnet  werden  könne  und  nicht  etwa  gar  „als 
unhomerisch  zu  verwerfen"  sei;  vgl.  Ameis-Hentze  Anhang 
zu   Homers  Ilias   4*,  54  ff.,   wegen   der  die  Beschreibung  des 

1  Vgl.  Knös  De  digammo  Homer.  126,  Mulvany  Journal  of 
philol.  26,  1S9  und  Leo  Meyer  Handbuch  d.  griech.  Etym.  2,  66 f. 
Aber  E  363  rijv  fikv  &q'  *Iql$,  das  diese  drei  Gelehrten  auch  noch  als 
Verstoß  gegen  das  Digamma  anführen,  ist  kein  solcher,  wenn  man  dort 
vielmehr  xi\v  ytlv  ctQ  JlQig  mit  der  einsilbigen  Form  der  Partikel,  &q 
und  nicht  &qcc,  liest  und  dazu  das  von  Solmsen  Unters,  z,  griech.  Laut- 
u.  Verslehre  129  ff.  im  Anschluß  an  Hartel  Sitzungsber.  d.  Tcais.  Akad. 
d.  Wiss.  philos.-hist.  Cl.  78  (Wien  1874)  S.  62.  76 ff.  über  metrische 
Wirkungen  des  Digamma  Ausgeführte  berücksichtigt,  wonach  schließende 
Silben  mit  kurzem  Vokal  und  konsonantischem  Auslaut  Positions- 
verlängerung vor  j1-  nur  in  der  Hebung  erfahren,  in  der  Senkung  da- 
gegen durchweg  die  Geltung  von  Kürzen  behalten,  dies  z.  B.  auch  in 
xb  %Qfyvov  tlnag  A  106. 
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Panzers  des  Agamemnon  A  19 — 28  treffenden  besonderen 
Verdachtgründe  W.  Reichel  Homer.  Waffen8  Wien  1901 
S.  43.  75 f.  Auf  dieses  Konto  könnte  also,  meine  ich,  auch 
die  von  uns  anzunehmende  Digammaverletzung  in  A  27  wohl 
gesetzt  werden. 

Bereitet  so  das  Iqvcöiv  in  dem  einen  Hiasverse  eine  ge- 
wisse, aber  doch  nicht  unüberwindlich  erscheinende,  formale 
Schwierigkeit,  so  ist  anderseits  in  derselben  Stelle  A  26  f., 
wenn  man  sie  richtig  interpretiert,  für  uns  ein  wertvoller 
Fingerzeig  zur  Ermittelung  der  für  die  Etymologie  fest- 
zustellenden Grundbedeutung  des  griechischen  Regenbogen- 
namens  zu  finden.  Es  wird  dort  Iqlöölv  ioucoreg  von  den 
Drachen  aus  Blaustahl,  die  als  Zieraten,  „prophylaktische 
Symbole"  nach  W.  Reichel  a.  a.  0.  75f.  Anm.,  auf  dem 
Panzer  des  Agamemnon  angebracht  sind,  gesagt,  und  man  hat 
darüber  gestritten,  was  als  das  tertium  comparationis  bei 
diesem  Vergleiche  zu  gelten  habe.  Friedländer  Beiträge  zur 
Kenntnis  d.  homer.  Gleichnisse  1  (Gymnasialprogr.  Berlin  1870) 
S.  32 f.  und  mit  ihm  Ameis-Hentze  Anhang  zu  Homers  Ilias2 
zu  A26  und  Anhang1  zu  P547  wollten  es  in  der  „gekrümmten 
Gestalt"  oder  „in  der  gebogenen  Linie"  sehen;  ebenso  meinte 
Fr  o  eh  de  a.  a.  0.  203,  daß  der  Vergleich  der  Drachen  mit 
Xqiöölv  sich  „auf  die  Biegungen"  beziehe.  Dazu  will  nun 
aber  der  verbale  Ausdruck  ÖQ(DQe%aTo  icqotI  öbiq^v  nicht  wohl 
stimmen,  bei  Schlangen,  die  zum  Halse  hinauf  sich  streckten, 
—  „hatten  sich  ausgereckt  d.  i.  bäumten  sich  empor"  nach  der 
eigenen  Übersetzung  Ameis-Hentzes8  zu  A  26  — ,  ist  Ton 
einer  „gebogenen  Linie"  oder  von  „Biegungen"  zu  reden  bzw. 
daran  zu  denken  kaum  sinngemäß,  auch  Friedländer  selbst  und 
Ameis-Hentze  empfinden  das  und  namentlich  der  erstere 
Gelehrte  hebt  in  diesem  Sinne  „die  immerhin  schwache  Kon- 
gruenz des  Gleichnisses  mit  dem  verglichenen  Gegenstande" 
hervor.  Eben  darum  haben  andere  Homerausleger  anderes 
und  Richtigeres  für  das  Verständnis  der  Stelle  vorgeschlagen. 
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Maxim.  Mayer  in  Roschers  Ausführt.  Lex.  d. griech.  u.  röm. 
Mythol.  2,  1,  320  redet  zwar  noch,  indem  er  an  das  x&  xvq- 
x&\mxxi  der  Uiasscholien  B  LY  und  an  Hesychs  Iqs66w  ioixoxsg' 
(ov)  x&  iQApaxi)  &XX&  x<f>  6%rnLaxi .  ZXoi  y&Q  bIöl  övvBöXQainiivoi 
anknüpft,  von  „der  Wölbung  der  auf  den  Brustwarzen  liegenden, 
mit  ihren  Enden  sich  in  der  Mitte  begegnenden  oder  ineinander 
laufenden  Spiralen",  betont  aber  doch  zugleich  vorzugsweise 
„die  Parallelität  der  drei  Linien  (fl  XQog  x^v  diaöxaöiv 
avx&v  ij  6/Waxftg  SchoL),  welche  an  die  Farbenstreifen  der 
Iris  erinnerten".  Noch  besser  und  scharfer  faßt  Beichel  a.a.  0. 
das  Vergleichsdritte:  auch  nach  ihm  werden  die  Schlangen  mit 
dem  Regenbogen  „in  bezug  auf  die  Art  ihrer  Anordnung", 
nicht  „bezüglich  der  Farbe  des  Glanzes  oder  der  Form",  ver- 
glichen, und  „je  drei  Schlangen",  so  fahrt  er  fort,  „bäumten 
sich  beiderseits  der  Brust  gegen  den  Hals  hinauf.  Dann  war 
die  Dreiheit  so  angeordnet,  daß  die  Eyanosschlangen  als  dicht 
zusammengerückte  Parallelbänder  emporliefen,  und  darin  liegt 
der  Vergleichspunkt  mit  dem  in  Parallelstreifen  von  zwei 
Enden  nach  einer  oberen  Mitte  aufsteigenden  Regenbogen". 
Von  Veckenstedt  Gesch.  d.  griech.  Farbenlehre  93 f.  wird  ins- 
besondere die  Pluralform  XquSGiv  ins  Auge  gefaßt;  nach  ihm 
„müssen  wir  die  Mehrzahl  des  Wortes  lyig  auf  die  Streifen 
des  Regenbogens  beziehen",  wodurch  „wir  zu  mehreren  Streifen 
des  Regenbogens  gelangen:  diese  Streifen  können  aber  nur 
Farbenstreifen  sein",  woraus  mit  Notwendigkeit  folge,  „daß 
Homer  im  Regenbogen  verschiedene  Farben  gesehen  hat";  das 
Letztgesagte  eine  dagegen  gerichtete  Bemerkung,  daß  man  — 
die  „Augendarwinisten"  sagt  Veckenstedt  —  dem  Homer 
bekanntlich,  wie  den  alten  Griechen  überhaupt,  das  Farben- 
unterscheidungsvermögen mehr  oder  weniger  ganz  hat  ab- 
sprechen wollen. 

Es  sind  also  „Streifen"  und  „Farbenstreifen",  von  denen 
wir  in  diesen  verschiedenen  Auslegungen  der  Stelle  A  26  f.  über- 
einstimmend lesen,  und  Wechselausdrücke  dazu  die  „Parallel- 
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streifen"  und  „Parallelbänder"  Reicheis,  „die  Parallelität  der 
drei  Linien"  bei  Maxim.  Mayer.  Eben  das  hat  mich  meiner- 
seits auf  die  Vermutung  gebracht,  daß  Streif,  Streifen  oder 
Striemen,  Band  überhaupt  die  Grundbedeutung  gewesen  sein 
könne,  von  der  unser  lQig  'Regenbogen'  ausgegangen  ist.  Zu 
meiner  Freude  ersehe  ich  hinterdrein,  daß  ich  damit  eine  Fährte 
betrete,  auf  die  vor  mir  schon  ein  Meister  der  griechischen 
Etymologie  geraten  oder  ihr  wenigstens  nahe  gekommen  ist 
Georg  Curtius  bemerkt  Archäol.  Zeitung  38  (1880)  S.  133 
Anm.  5  (brieflich  an  A.  Trendelenburg):  „Bei  jedem  Versuch 
der  Art  scheint  mir  ein  wichtiges  Moment  in  dem  homerischen 
Plural  Xqiööiv  j1  27  zu  liegen.  Ich  schließe  daraus,  daß  schon 
in  homerischer  Zeit  Igi-g  ein  Appellativum  war,  daß  die  Be- 
deutung *  bunter  Streif  am  Himmel'  feststand  und  daß  nach 
einer  richtigen  etymologischen  Topik  entweder  in  einer  Wurzel 
des  Schimmerns,  Schillerns,  Glänzens  (die  Blume  Iris,  die  Iris 
im  Auge,  die  Iris  des  Pfauenauges)  oder  in  der  Vorstellung 
des  Streifs  das  Etymon  zu  suchen  ist."1  Dieser  letztere 
Weg  wird  sich  uns  als  aussichtsreich  erweisen. 

Den  in  Iqiööw  gesetzten  Plural  hat  gewiß  Veckenstedt 
—  ingleichen  wohl  auch,  wie  es  scheint,  G.  Curtius  —  im 
allgemeinen   richtig  zu  deuten   gewußt.     Dieser  Plural  neben 

1  Von  mir  gesperrte  Worte.  G.  Curtius  hat  auch  noch  das  von 
Pausanias  3,  19,  3  am  amykläischen  Hyakinthosaltar  gelesene  Blgidog 
herangezogen,  um  es  in  der  früher  üblichen  Weise  dem  homerischen 
Götternamen  gleichzusetzen.  Das  ist  hinfällig,  seitdem  eine  alte  Fels- 
inschrift  von  Thera,  IGI  Nr.  366  =  Collitz'  Samml.  Nr.  4722,  zutage 
gekommen  ist,  die  in  der  Schreibung  BIP[T] 2  offenbar  denselben  Kult- 
namen darbietet:  auf  diesem  Denkmal  mit  seiner  sehr  altertümlichen 
Schrift  kann  nicht  das  Zeichen  für  B  als  graphischer  Vertreter  von 
Digamma  angesehen  werden,  was  in  dem  Bigidog  der  Pausaniasstelle 
allenfalls  angängig  gewesen  wäre,  wie  schon  Hiller  von  Gärtringen 
Pauly  -Wissowas  Real.-Encycl.  3,  490  richtig  bemerkt.  Ein  digammiertes 
flQig  kann  überhaupt  in  dem  Dialekt  der  Insel  Thera  nicht  erwartet 
werden,  da  für  dieses  östliche  Dorisch  das  gänzliche  Verschwinden  deB 
Digamma  von  der  frühesten  erreichbaren  Zeit  ab  charakteristisch  ist; 
vgl  Blaß  Collitz - Bechtds  Samml.  d.  griech.  Dialektinschr.  3,  2,  148. 
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dem  gewöhnlich  und  bei  Homer  in  icoQqtvQirjv  Iqlv  P  547  ge- 
brauchten Singular,  das  muß  sich,  meine  ich,  den  bekannten 
Erscheinungen  anreihen,  welche  uns  die  von  ältester  Zeit  her 
übliche  unterschiedliche  Verwendung  der  beiden  Numeri  in 
solchen  Fällen  verstehen  lehren,  wo  der  Singular  eines  Nomens 
zum  Ausdruck  bringt,  daß  man  seinen  Begriffsinhalt  als  etwas 
Einheitliches  vorstellt  und  tatsächlich  etwa  vorhandene  Gliederung 
der  Einheit  nicht  berücksichtigt,  der  Plural  aber  dann  erscheint, 
wenn  bei  einem  Begriff  seine  irgendwie  mehrheitliche  Wesen- 
heit ausgedrückt  werden  soll,  oder  „der  Singular  stellte  sich 
ein,  wo  und  wenn  die  Vorstellung  des  ununterbrochenen  Ganzen 
überwog,  der  Plural,  wo  und  wenn  die  Teile  vorschwebten"; 
vgl.  Verf.  Indog.  Forsch.  20,  173  und  die  dort  zitierte  Literatur, 
besonders  Brugmann  Kurze  vergleich.  Gramm.  413f.  In 
dgdxovrsg  .  .  •  Xqlöölv  ioixdrsg  A  27  war  zur  Wahl  der  Form, 
die  die  Vorstellung  der  Teile,  hier  der  einzelnen  Farben- 
streifen des  Regenbogens,  erweckte,  geradezu  eine  für  uns 
ersichtliche  Veranlassung  eben  durch  den  Vergleich  einer  Mehr- 
zahl von  Drachen  mit  den  Igideg  gegeben;  in  yevsiddsg  %  176 
hätte  es  dem  Dichter  schon  eher  freigestanden,  dafür  auch  den 
erst  nachhomerisch  auftretenden  Singular  ysvstdg  zu  setzen, 
ähnlich  wie  wir  an  dieser  Odysseestelle  sowohl  Bart  oder  Bart-, 
Kinnhaar  mit  kollektivischem  Sinn  dieser  Singularform  wie 
pluralisch  Bart-,  Kinnhaare  sagen  dürften.  Aber  genau  ein 
ebensolcher  Fall  wie  IquSöiv  neben  Iqvv  scheint  mir  bei  Homer 
noch  der  von  vupddeg  M  156.  278.  T  357,  vi<päds66iv  T  222 
gegenüber  vicpdg  O  170  zu  sein:  sowohl  der  Plural  wie  auch 
an  der  einen  Stelle  der  Singular  bedeuten  das  'Schneegestöber', 
jener  aber  bringt  dies  im  Hinblick  auf  die  das  Gestöber  aus- 
machende Vielheit  der  einzelnen  'Schneeflocken'  zum  Aus- 
druck; unsere  Lexika,  Pape-Sengebusch  Handwörterb.  23, 
257b  und  Autenrieth-Eaegi  Schulwörterb.  zu  d.  homer. 
Gedichten10  227  b,  übersetzen  gerade  den  Plural  vicpddeg  mit 
'Schneegestöber',  während  sie  für  vupdg  O  170  die  Bedeutung 
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f  Schnee'  als  „kollektiv  gebraucht"  geben,  die  ihm  auch  nach- 
homerisch, bei  Pindar,  Aischylos  und  sonst,  zukommt;  übrigens 
war  in  hcsa  vup&de66w  iovxöra  %siyLBQl^6iv  r  222  den  ver- 
glichenen Gegenstand  in  die  Mehrheitsform  zu  setzen  derselbe 
besondere  Anlaß  gegeben,  wie  in  dem  Gleichnisfalle  von 
8(fixavt6g  .  .  .  xyslg  .  .  .  Iqlöölv  eowörsg  A  26  f.  Ich  möchte 
die  Mehrzahlform  in  dieser  Verwendungsweise  den  detaillieren- 
den Plural  zu  taufen  vorschlagen. 

Dafür,  daß  wir  den  Regenbogen,  gr.  Igig,  als  *  Streif, 
Streifen,  Farbenstreif9  benannt  sein  lassen  wollen,  können  wir 
uns  auf  mannigfache  Parallelen  im  Gebrauche  eben  dieser 
unserer  Streif  und  Streifen,  dazu  auch  Strieme,  Striemen  und 
noch  anderer  ihnen  begriffsähnlicher  Worte  unserer  eigenen 
Sprache  stützen,  auf  solche  Anwendungsweisen  dieser  deutschen 
Wörter,  wo  sie  im  Sinne  von  *  Lichtstreif,  Strahl'  stehend 
sich  hinerstreckende  glanzvolle  Erscheinungen,  besonders  solche 
am  Himmel  und  im  Luftraum,  bezeichnen.  Wir  sprechen  von 
Lichtstreifen  auf  der  Mondfläche]  spätmhd.  ist  liecktstraim 
eradius'  Diefenbach  Gloss.  lat-germ.  483  a,  auch  liehstrtme, 
-streimd  und  liehtstrein  Yoc.  S(achse),  mnd.  leckt  stryme  'radius 
lucis'  Diefenbach -Wülcker  Hoch-  u.  niederdeutsch.  Wörterb.  739a 
überliefert;  Jean  Paul  braucht  das  Adjektiv  farbenstriemig  €varie 
virgatus,  buntgestreift'.  Auch  unzusammengesetzt  kommen  die 
Wörter  dieses  Begriffskreises,  und  zwar  häufiger  in  der  älteren 
als  in  der  neueren  deutschen  Sprache,  in  gleichem  oder  ähn- 
lichem Sinne  gebraucht  vor.  unser  Strieme,  Striemen,  jetzt  nur 
noch  von  Streifen  in  der  Haut  als  Unterlassener  Spur  von 
Schlägen,  vibix,  üblich,  wofür  die  mundartliche  Nebenform 
Streim(en)  (Schmeller-Frommann  Bayer.  Wörterb.  2 *,  813), 
bezeichnet  *  Streifen  des  Sonnenlichts,  Strahl  der  Sonne'  in 
hat  der  sonnen  strymen  .  .  .  gegebenn  'dedit  Phoebo  radios' 
handschriftlich  Weim.  Bibl.,  leuckt  (Sonne)  her  mit  Striem  und 
Strahlen  Spee  Trutznacht.  40,  37,  Flecken  und  Striemen  im 
Marmor  kennt  noch  Opitz  1;278;  so  sagte  man  auch  spätmhd. 
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geferwet  nach  der  sunnen  strimen  Minneb.  und  mhd.  von  im 
(dem  Karfunkelsteiii)  guldine  strime  (Lichtstreifen)  giengen 
Eonrad  v.Würzb.Turn.,  einen  alter  stein,  daz  was  ein  marmd  unde 
schein  von  strimen  manicvdUen  Servat.;  ein  nfnd.  stremd  kommt 
in  der  Bedeutung  'radius'  vor  und  ahd.  strimütn  Plnr.  findet 
sich  in  Vergilglossen  von  Sternschnuppen  gesagt,  um  die 
flammarum  longos  tractüs  Verg.  Georg.  1,  367,  die  ebenso 
Lukrez  2,  207  aufweist,  zu  erläutern.  Es  begegnen  uns  ferner 
mhd.  sträme  'radius'  und  ström  von  der  sonnen  Voc,  der 
sunnen  strdm  Heinr.  v.  d.  Türlin  Krone,  der  Sterne  sträm 
Frauen!,  der  sterne  hatte  einen  sträm  Dür.  Chron.,  zwen  und 
sibenzec  strceme  an  den  himdn  sint  mit  Sternen  breit  Wart* 
burgkr.,  so  gieng  auch  von  der  sunnen  ein  Tdeinez  strcemelin 
Gottfr.v.Straßb.  Trist.;  und  mit  mhd.  stranc  '  Strick,  Strang,  Seil', 
'Streifen  an  Kleidern'  die  Ausdrücke  die  sun  mit  Hechten  strängen 
Fastnachtsp.,  daz  in  den  lüften  lange  strenge  scheinent  Konrad 
y.  Megenberg.  Vgl.  Diefenbach  Gloss.  lat.-germ.  483a  und 
Diefenbach-Wülcker  Hoch-  u.  niederdeutsch.  Wörterb.  868b, 
Grimm  Deutsch.  Wörterb.  3,  1329  und  Heyne  ebenda  6,  893, 
Heyne  Deutsch.  Worterb.  21,  644.  31,  853.  877,  Wilh.  Müller 
Mittelhochd.  Wörterb.  2,  2,  673b.  674a.  690a,  Lexer  Mittel- 
hochd.  Handwörterb.  1,  1910.  2,  1223f.  1224f.  1239,  Graff 
Althochd.  Sprachsch.  6,  753  und  Schiller-Lübben  Mittel- 
niederd.  Wörterb.  4,  430  a. 

Dem  Regenbogen  nähern  wir  uns,  wenn  im  Griechischen 
^ccßdog  'Rute,  Gerte,  Stab'  auch  'Streifen  auf  der  Haut  von 
Tieren'  Aristo!  und  Klearch.  bei  Athen.,  'Streifen  an  Kleidern' 
bei  Polluz,  im  Latein  virga  'dünner  Zweig,  Reis,  Rute' 
zugleich  'Farbenstreifen  am  Kleide'  bei  Ovid  und  beide 
dann  auch  die  sogenannte  Regen-  oder  Wassergalle,  also  das 
regenbogenartig  gefärbte  Bruchstück  eines  unvollkommenen 
oder  nicht  ausgebildeten  Regenbogens,  bedeuten,  so  §ccßdog 
Aristot.  Meteorol.  3,  2,  6.  3,  6,  lff.  De  mundo  4,  22,  Theophr. 
Sign.  pluv.  1,  11  und  Plut.  Plac.  phil.  3,  6,  lat.  virga  bei  Seneca 
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Nat.  quaest.  1,  9  ff.  An  der  Aristo telesstelle  De  mundo  4,  22 
werden  mit  Igcdsg  xal  ^ccßdoi  %al  tä  xoucvra  verwandte  Natur- 
erschwungen  zusammen  aufgezahlt. 

Ähnliche  Vorstellungen  von  der  Regengalle  kommen  in 
der  mittelhochdeutschen  Beschreibung,  die  von  ihr  Eonrad 
v.  Megenberg  in  seinem  Buch  der  Natur  97,  16  ff.  ed.  Pfeiffer 
gibt,  zum  Ausdruck:  „die  hellen  Streifen  der  Sonnenstrahlen, 
wenn  sie,  wie  man  sagt,  Wasser  zieht",  werden  dort  stricke, 
sunnenstricke,  auch  strenge  und  straimen  genannt.  Der  ganze 
Abschnitt  „von  den  sunnenstricken"  hat  den  für  unseren  Zweck 
hier  lehrreichen  Wortlaut:  wir  sehen  auch  oft,  daz  in  den 
lüften  lange  strenge  scheinend,  sam  strick  umb  und  umb  von 
der  sunnen  gen  gegen  der  erden,  reht  sam  die  stricke  sint,  da 
mit  man  ain  gezdt  aufrikt  in  raisen.  daz  geschieht  ze  stunden, 
wenn  sich  div  wölken  mangerlax  schickent  under  der  sunnen  in  den 
lüften,  oder  wenn  st  sich  entsliezent  in  regen,  so  durchprechent  si 
der  stmnenschein  straimen  und  widerprechent  sich  in  selben 
spiegeln  der  wölken,  wenne  daz  geschieht,  so  seh  wir  die  schein  sam 
streng  oder  strick  gen  von  den  lüften  und  von  der  sunnen.  Die 
strick  scheinend  auch  in  mangerlai  varb,  grüen,  rot,  gel,  nach  der 
wölken  mangerlai  Schickung.  Vgl.  P  f  e  i  f  f  e r  ebenda  Wörterb.  727. 
731  s.  w.  straim  und  sunnenstrick.  unmittelbar  daran  schließt 
sich  alsdann  bei  Megenberg  die  Beschreibung  des  Regenbogens. 

Viel  Gleichmäßigkeit  in  der  sprachlichen  Benennungs- 
weise besteht  ferner  zwischen  dem  Phänomen  des  Regenbogens 
und  der  Himmelserscheinung  der  Milchstraße.  Von  „der 
nahen  Verwandtschaft,  in  welcher  Milchstraße  und  Regenbogen 
stehen u,  handeln  in  sprachlicher  und  mythologischer  Hinsicht 
schon  Adalbert  Kuhn  und  W.  Schwartz  Norddeutsche 
Sagen,  Märchen  und  Gebräuche  497  und  A.  Kuhn  in  seiner 
Zeitschr.  f.  vergleich.  Sprachf.  2,  311;  „Milchstraße  und  Regen- 
bogen", heißt  es  an  ersterer  Stelle,  „berühren  einander  sehr 
nahe,  dieser  ist  die  Tagesbrücke  zwischen  Göttern  und  Menschen, 
jene  die  nächtliche". 
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Jene,  die  Milchstraße,  wird  als  „der  helle,  weißliche 
Streifen,  der  sich  fast  in  der  Gestalt  eines  größten  Kreises 
am  die  ganze  Himmelskugel  erstreckt",  populär  definiert 
(Brockhaus  Konversationslex.  11 M,  880b);  als  ainen  praiten 
halben  Jcraiz  weiz  und  Mar  reht  sam  ain  Jdäreu  sträz,  der 
hraiz  haizt  von  den  laien  die  hersträz  beschreibt  sie  Eonrad 
v.  Megenberg  78,  14£  (vgl.  Pfeiffer  a.  a.  0.  Wörterb.  710. 
728  s.  y.  hersträz  und  sträz,  Lezer  Mittelhochd.  Hand- 
wörterb.  1,  1264).  und  zunächst  hat  sie  mit  dem  Regen- 
bogen, ahd.  regan-bogo  ags.  re^m-boyx  aisl.  regn-boge,  nl. 
water-boog,  ags.  scur-bo$a  Caedm.,  lat.  arcus  caelestis,  arcus 
pluvius  und  arcus  schlechthin,  aksl.  dqga  'arcus,  Schießbogen' 
und  'iris',  lit.  kllpinis  dangoms  d.i.  'Himmelsflitzbogen,  Arm- 
brust des  Himmels'  (Jac.  Grimm  Deutsche  Mythol.  24,  612), 
ai.  cäpa-  m.  n.  'Bogen  zum  Schießen',  'Bogen  in  der  Geometrie' 
und  'Regenbogen'  nebst  indra-  und  äJchandala-,  sakra-cäpa- 
' Regenbogen',  npers.  durüna,  balücl  drin,  drlnuk  'Regenbogen', 
singhal.  de-dunna  dass.  zu  ai.  drüna-m  '(eichener)  Schießbogen', 
*deva~druna~m  'Götterbogen'  (Verf.  Etym.  Parerga  1,  102ff. 
168),  nhd.  bair.  Himmdring  und  Sonnenring  (Schmeller- 
Frommann  Bayer.  Wörterb.  2*,  120,  Grimm  a.  a.  0.  I4,  298 
Anm.  1.  24,  611  und  Heyne  Grimms  deutsch.  Wörterb.  4,  2, 
1349.  10,  1,  1671)  u.  dgl.  m.  die  Benennung  nach  der  Kreis- 
förmigkeit, dem  Gerundetsein  gemein,  da  die  Milchstraße  ja 
auch  Namen  wie  lat.  orbis  lacteus  Gic.  De  rep.  6,  16,  daselbst 
durch  circus  elucens  erläutert,  und  lacteus  dradus  Plin.  Nat. 
hist.  18,  280f.,  gr.  yalc&Cag  xiixXos  Diod.  Sik.  5,  23  fuhrt,  so 
wie  sie  im  älteren  Hochdeutsch  gelegentlich  weyßer  Jcrayß 
(Diefenbach  Gloss.  lat.-germ.  255c),  in  cymrischer  Poesie 
aricm-rod  d.  i.  'Silberrad,  Silberkreis'  (vgl.  Silvan  Evans 
Dict.  of  the  Welsh  language  364  b)  heißt. 

Sodann  aber  macht  sich  eben  auch  für  die  Milchstraße  jene 
Auffassung  als  'Streifen'  oder  'Striemen'  sprachlich  vielfach 
geltend.     Sie  heißt  zunächst  einfach   ohne  allen  Zusatz  mnd. 
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strime  3  Voc.  W  (vgl.  Schiller-Lübben  Mittelniederd. 
Wörterb.  4,  437  a),  dann  auch  mhd.  der  strämen  cm  dem  hymmd 
(Diefenbach  a.  a.  0.).  Häufig  sind  aber  in  den  mittelalter- 
lichen Vokabularien  und  sonst  noch  sich  findende  hoch-  und 
niederdeutsche  Benennungen  der  'galaxia',  die  zu  dem  Aus- 
druck für  *  Streifen ,  Striemen'  oder  auch  € Strähnen'  die 
adjektivische  Bestimmung  weiß  hinzufügen  und  die  auch 
namentlich  Diefenbach  a.  a.  0.  und  Diefenbach-Wülcker 
Hoch-  u.  niederd.  Wörterb.  867b  verzeichnen,  nämlich  dy 
weissen  straffen,  der  wiß  strym,  de  wytte  stryme  an  dem 
hemdf  de  wüte  strime  in  deme  hymmele,  der  wecze  stryme  an 
dem  hemd,  weiß  straymen,  dye  wiß  strymel,  weiß  straimd}  dy 
wisen  strimeln  an  den  wölken,  wiß  stramd,  auch  die  weißen 
Sirenen    an    dem    himdl\     vgl.  Willi.  Müller    Mittelhochd. 

1  Über  unser  Wort  Strähne  Fem.,  mnndartl.  bair.  Streit  Mask.,  mhd. 
strene  M.  'der  Länge  nach  zusammengelegtes  oder  geflochtenes  Bündel 
von  Haaren,  Flachs,  Fäden  n.  dgl.',  'Streifen',  ahd.  streno  und  dazu 
mnd.  mnl.  strene,  nnl.  streen  F.,  was  ein  got.  *strina  Mask.  wäre,  weiß 
Kluge  Etym.  Wörterb.  d.  deutschen  Spr.*  382  b  so  gut  wie  gar  keinen 
Aufschluß  zu  geben.  Andere  Wortdeuter  auf  germanischem  Gebiet  aber, 
nämlich  0.  Schade  Altdeutsch.  Wörterb}  879a.  880b,  Franck  Etym. 
Woordenbock  d.  Nederl.  taal  977 f.  981  und  Vercoullie  BeJcnopt  etym. 
Woordenbock  d.  Nederl.  taal  281b  f.,  haben  es  einleuchtenderweise 
schon  zu  den  Formen  mit  m-  Suffix  ahd.  strlmo,  strimilin,  mhd.  str%my 
strime,  strimel  und  streim,  streime,  streimel,  mnd.  strime,  strime,  stremel, 
nnd.  westf.  straimel  und  strümel  gestellt;  ebenso  Falk  u.  Torp  Etym. 
Ordbog  over  det  norske  og  det  danske  Sprog  2,  307  b  f.,  die  auch  das 
nschwed.  dial.  strena  'Streifen  in  der  Haut'  beibringen.  Die  Wurzel 
ist  dieselbe  wie  die  von  lat.  Stria  'Riefe,  Vertiefung',  'Falte  im  Ge- 
wand', 'Streifen,  Rinne,  Einkehlung  an  Säulen',  welches  Joh.  Schmidt 
Z. Gesch.  d.  indog.Vocal.  2, 269.  459,  Persson  Wurzelerw.  u.  Wureelvar.  108 
und  Walde  Lat.  etym.  Wörterb.  600.  602  richtig  mit  ahd.  stnmo  ver- 
gleichen. Mit  Wilh.  Wackernagel  Altdeutsch.  Handwörterb}  282b, 
der  allerdings  stram  für  sträm  setzte,  und  mit  Franck  a.  a.  0.  dürfte 
man  auch  daran  denken,  das  mhd.  sträm  'Streifen',  'Lichtstreifen', 
'Strahl',  'Strom,  Strömung',  ja  mit  Franck  vielleicht  selbst  unser 
Strahl  'radius',  mhd.  strdl  M.  und  strdle  F.  'Pfeil',  ahd.  strdla  'Pfeil, 
Geschoß'  und  aksl.  strela  'Pfeil'  zu  ahd.  strlmo  usw.  heranzuziehen,  wenn 
man  eine  langdipbthongische  Wurzel  idg.  stre(t)-  zugrunde  legte.    Für 
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Wörfcerb.  2,  2,  673a.  680b,  Lexer  Mittelhochd.  Hand- 
wörterb.  2,  1230.  1239,  Schiller-Lübben  Mittelniederd. 
Wörterb.  4,  437a  und  Pott  Kuhns  Zeitschr.  2,  434.  Von 
diesen  Ausdrucken  sind  die  pluralisch  geformten  dy  weissen 
strei/fen,  dy  wisen  strimdn  und  die  weißen  Sirenen  in  den 
Vokabularien  noch  besonders  zu  beachten,  da  für  die  Auffassung 
des  Plurals  hier  offenbar  das  gleiche,  wie  für  homer.  Iqlöölv 
neben  sonstigem  Iqi$,  zu  gelten  haben  wird  (s.  oben  S.  52  ff.). 
Das  weitaus  üblichste  ist  jedoch  für  die  Milchstraße,  daß 
sie  eben  als  Straße  oder  Weg,  Pfad  sprachlich  benannt  wird. 
„Der  schimmernde  Streif  zahlloser  Fixsterne  am  nächtlichen 
Himmel  ist  einstimmig  von  beinahe  allen  Völkern  in  dem 
mythischen  Gedanken  von  Weg  und  Straße  oder  von  Aus- 
streuung näher  begriffen  worden"  sagt  Jac.  Grimm  im  Ein- 
gang seiner  Abhandlung  über  „Irmenstraße  und  Irmensäule" 
Kleinere  Schriften  8,  471  ff.  und  bringt  ebendort  und  Deutsche 
Mythol.  I4,  295ff.  34,  106  eine  erdrückende  Fülle  solcher  Be- 
nennungen aus  den  indogermanischen  wie  den  semitischen  und 
uralaltaischen   Idiomen   zur   Sprache,    andere   fügen  A.  Kuhn 


mhd.  md.  und  mnl.  Strieme  nnl.  striem  aber  helfen  sich  Franck  und 
Falk-Torp  anders,  indem  sie  zu  einer  u -Wurzel  greifen,  Franck  zu 
dem  idg.  sreu-  *  fließen'  von  ahd.  stroum  nl.  stroom,  gr.  q6co,  feviia, 
ai.  srdvati  usw.;  daB  ist  dann  nicht  einleuchtend.  Ich  möchte  glauben, 
daß  der  ahd.  Reflex  von  mhd.  mnl.  Strieme  nicht  *striomo,  sondern  viel- 
mehr *striamo  und  älter  vokalisiert  ahd.  *streamoy  noch  älter  *stremo 
gelautet  habe,  so  daß  wir  hier  wieder  ein  Beispiel  des  Auftretens  des 
geschlossenen  germ.  e  für  den  Langdiphthong  idg.  ei  haben  würden ,  einen 
neuen  Fall  der  Art,  wie  ahd.  stiaga  mhd.  stiege  *  Treppe*  zu  ahd.  stigan 
*  steigen',  ahd.  wiaga  mhd.  nhd.  wiege  zu  mhd.  weigen  'schwanken',  wor- 
über Noreen  Abriß  d.  urgerm.  Lautlehre  30 ff.  und  Brugmann 
Grundriß  1*,  206 f.  nebst  der  von  beiden  verzeichneten  Literatur,  neuer- 
dings auch  Janko*  Indog.  Forsch.  20,  240 ff.  handeln.  Die  zwiefache 
germanische  Gestaltung  des  et  im  mhd.  sträm  einer-  und  Strieme  ander- 
seits ginge  ursächlich  auf  den  urzeitlichen  Akzentqualitätsunterschied 
der  gestoßenen  und  schleifenden  Betonung  zurück,  wenn  es  richtig  ist, 
daß  man  das  germ.  e,  Janko s  e*,  als  die  unter  dem  Schleifton  ent- 
wickelte Form  des  alten  Langdiphthongen  ansieht. 
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in  seiner  Zeitschr.  2,  239.  311  ff.  und  El.  H.  Meyer  German. 
Mythol.  89  hinzu.  Ich  beschränke  mich  hier  darauf,  vorzugs- 
weise einige  Beispiele,  die  unsere  Wörter  Straße,  Weg  und 
Pfad  enthalten,  zu  erwähnen:  mit  Straße  außer  Milchstraße 
selbst  mhd.  diu  hersträz,  hersträz  an  dem  himd  bei  Eonrad 
t.  Megenberg  78,  13.  16.  19,  der  dann  auch  einfach  sträz,  diu 
strde  dafür  sagt  ebenda  Z.  15.  20,  herstraße  und  die  hersträze 
in  cdo  in  Vokabularien,  auch  nhd.  volksmundartlich  bezeugt 
Heerstraße  (vgl.  Diefenbach  Gloss.  lat.-germ.  255c  und  Heyne 
Grimms  deutsch.  Wörterb.  4,  2,  761),  nnd.  westfaL  hidsträte  und 
weerstrate  c Wetterstraße '  (Woeste  Wörterb.  d.  westfal.  Mund- 
art 102a.  318b),  mnl.  Vronddenstraet  d.i.  „Frauen  Hilde  oder 
Hulde  Straße"  (vgl.  Grimm  Deutsche  Mythol.  I4,  236f.  296 
Anm.  1.  34,  106),  ahd.  Iringessträza]  mit  Weg  nhd.  Milchweg, 
spätmhd.  oder  frühnbd.  der  müichweg  Vocab.  1482  (vgl.  Diefen- 
bach a.  a.  0.),  nhd.  Heerweg,  nhd.  Heiweg f  nnd.  westfaL  hidlweg 
(Woeste  a.  a.  0.  102a  und  bei  Schiller- Lübben  Mittelniederd. 
Wörterb.  2,  236b),  nhd.  westfaL  miüenweg  (Grimm  a.  a.  0.  34, 
106.  280),  ags.  Irinyes  wey,  mit  Pfad  nnd.  ostfries.  dat  mdk- 
path}  nnd.  Jcaupat  c Kuhpfad'  und  westfal.  nierenberger  pat 
(vgl.  A.  Kuhn  a.a.O.  239.  311.  317),  poetisch  nhd. des  Himmels 
weisslicher,  schimmernder  Pfad  bei  Elopstock  (vgl.  Lex  er 
Grimms  deutsch.  Wörterb.  7,  1583).  Dann  die  via  lactea  der 
Lateiner  Ovid.  Metam.  1,  168 f.;  auch  lat.  via  seda,  dessen  Äqui- 
valent in  den  Juniusglossen  Wright-Wülcker  Voc.  I2,  53,  23  das 

9  

ags.  Irinys  we$  ist,  d.i.  *  durchschnittener,  durchlauf ener  Weg ', 
wie  es  via  seda  per  ambas  (zonas  temperatas)  Verg.  Georg.  1,  238 
und  qua  via  seda  semd  liquido  pede  ddulit  undas  Lucret.  5,  272 
heißt,  wie  ferner  viam  secat  Verg.  Aen.  6,  899.  12,  368  und 
besonders  bei  demselben  Dichter  Aen.  5,  658.  9,  15  eben  nach 
Analogie  dieses  viam  secare  gerade  von  der  durch  den 
Regenbogen  laufenden  Göttin  Iris  secuit  arcum  gesagt  wird 
(vgl.  Ladewig-Schaper10  zu  Verg.  Aen.  5,  658),  kaum  nach 
Jac.  Grimm  Kleinere  Schriften  8,  473  „gleichsam  der  helle  in 
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die  dankelgrüne  Wiese  des  Himmels  gemähte  [Weg]".1  Im 
Sanskrit  finde  ich  nach  A.  Kuhn  in  seiner  Zeitschr.  2,  31 6 f. 
sura-wthl  eig.  cGötterweg,  Straße  der  Götter*  und  nach  Monier 
Williams  Dict.  Engl,  and  Sanskr.  299.  501  s.  v.  galaxy  und 
mflky-way  die  Bezeichnung  näga-vlthl  eig.  *Schlangenbahn'  für  die 
Milchstraße;  es  scheinen  das  aber  der  Bedeutung  nach,  wie  aus 
Böhtlingk-Roth  Sanskrit -Wörterb.  4,  96.  7,  1112  und  Böht- 
lingk  Sanskrit-Wörterb.  in  kürzerer  Fassung  3,  191a.  7,  162c 
zu  entnehmen ,  vielmehr  Namen  bestimmter  Teile  der  Mondbahn 
oder  der  Bahn  der  Mondhäuser ,  naksaträni,  gewesen  zu  sein, 
auch  H.  Jacobi  (brieflich,  Bonn  21.  Dez.  1906)  nimmt  be- 
treffs der  näga-vlthl  einen  Irrtum  bei  Monier  Williams  an.9 
Daß  auch  der  Regenbogen  mit  kaum  minderem  Fug  als  die 
Milchstraße  die  Bezeichnung  als  *  Straße,  Weg,  Pfad,  Bahn  am 
Himmel9  hätte  finden  können,  möchte  ich  nicht  bezweifeln.  Am 
nächsten  kommt  solcher  wohl  zu  erwartenden  Auffassungsweise 
die  Benennung  des  himmlischen  Bogens  als  CB rücke',  die  vor- 
nehmlich den  alten  Skandinaviern  geläufig  war,  wenn  sie  ihn 

aisl.  brü  e Brücke',  brü  tu  himens  af  iorßo,  auch  mythologisch 

* 

gefaßt  As-brü  ^senbrücke'  und  GiaUar-brü  d.  i.  „Brücke  des 
der  Hölle  nahen  Giollflusses"  nannten,  eine  Vorstellung,  welche 
dichterisch  nach  Schillers  bekanntem  von  Perlen  baut  sich  eine 


1  Die  angelsächsische  Glosse  via  secta  i.  e.  Irinas  we$,  jetzt  auch 
hei  Götz  Corp.  gloss.  Lat.  5,  398,  40.  415,  60  und  Thes.  gloss,  emend. 
2,  412a  aufgenommen,  könnte  alten  Yergilglossen  entstammen;  ihr  Ur- 
heber hätte  dann  den  Wortlaut  des  zu  erklärenden  via  secta  der  Stelle 
Georg.  1,  238  entnommen,  sachlich  aber  vielmehr  das  ingentemque  fuga 
secuit  sub  nubibus  arcum  Aen.  5,  658.  9,  15  in  seiner  Beziehung  auf  die 
Regenbogengöttin  im  Auge  gehabt,  indem  ihn  zugleich  der  Namens- 
anklang zwischen  Iris  und  dem  Ausdruck  Irin*,es  we$  seiner  Mutter- 
sprache verleitete,  für  den  Regenbogen  als  via  secta  seil,  ab  Iride  die 
Milchstraße  unterzuschieben. 

*  Wegen  der  griechischen  und  lateinischen  Auffassungen  und  Be- 
nennungen der  Milchstraße,  die  in  den  Bereich  obiger  Darstellung  fallen, 
sei  hier  auch  noch  auf  A.  Dieterich  De  hymnis  Orphicis  37  und 
W.  Gundel  Religionsgesch.  Vers.  u.  Vorarb.  8,  2,  149ff.  verwiesen. 
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Brücke  hoch  über  einen  grauen  See  usw.  bis  in  moderne  Zeiten 
hinein  sich  lebendig  zeigt.  Vgl.  Jac.  Grimm  Deutsche  Mythol. 
I4,  300.  24,  610f.  34,  214,  Pott  Kuhns  Zeitschr.  2,  425, 
EL  H.  Meyer  German.  MythoL  89.  91.  109.  134f.  190f.  und 
Froehde  Bezz.  Beitr.  21,  204.  Für  'Brücke'  und  'Weg' 
dienen  ja  der  Sprache  öfters  die  gleichen  Wörter  und  Be- 
nennungen, wie  namentlich  an  lat.  pöns  gegenüber  seiner  'Weg, 
Pfad,  Bahn'  und  ähnliches  bedeutenden  Verwandtschaft;  aksl. 
paü  und  preuß.  pintis,  ai.  pcmthäh,  avest.  panta,  gr.  Ttdrog 
nebst  armen,  hun  'Furt,  Übergang'  zu  ersehen,  auch  an  air. 
drochat  mir.  drochet  droichet  'Brücke',  sofern  dies  =  *druko- 
sento-s  'hölzerner  Weg',  mit  air.  set  'Weg'  =»  got  sinß-s  als 
Endglied  gebildet,  ist  (vgl.  Verf.  Etym.  Parerga  1,  154). 

Um  nun  meine  Deutung  des  gr.  Igig  =  *H-qi-$  als  'Streif, 
Streifen'  oder  auch  'Weg,  Straße'  durch  Angliederung  an 
«etymologisch  verwandt  erscheinendes  Sprachgut  zu  begründen, 
vergleiche  ich  ihm  zunächst  das  hom.  olfwv  Plur.,  das  A  24  in 
derselben  Beschreibung  des  Panzers  Agamemnons,  die  das 
Schlangen-  und  Regenbogengleichnis  enthält,  die  'Streifen'  auf 
dem  Harnisch,  'stabweise  angebrachte  Lagen'  von  Blaustahl, 
Gold  und  Zinn  bezeichnet.  Ich  habe  über  dies  olpog,  welches 
nachhomerisch  die  Bedeutungen  'Weg,  Gang,  Bahn,  Pfad'  auf- 
weist, aber  einmal,  Aischyl.  Prom.  2,  auch  im  Sinne  von 
'Streifen  Landes,  Landstrich,  Gegend'  vorkommt,  eingehender 
Bezz.  Beitr.  24,  168 ff.  gehandelt  und  dort  gezeigt,  daß  man 
die  schon  von  anderen  Gelehrten,  Benfey  und  Sonne,  ge- 
sehenen sicheren  Spuren  seines  digammatischen  Anlauts  in 
dem  dixa  ofjtot  der  Diasstelle  und  in  aOLpog  axoQog  Hesych. 
anzuerkennen  habe,  daß  man  darum  guten  Grund  habe, 
es  mit  homer.  e-efoato  slöaro  'ging  geradewegs,  fuhr  los, 
drang  durch'  zusammen  in  die  Sippe  von  ai.  ved.  veti  'geht 
geradeaus,  geht  darauf  zu,  strebt  hin'  und  lat.  via  'Weg, 
Straße'  einzustellen,  zu  der  im  Altindischen  auch  Wörter  wie 
vi-tä-h  'gerade,    schlicht,    geradlinig',    wtä  F.  'Reihe   neben- 
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einander  liegender  Gegenstände*  nebst  darbha-vUä  'Streifen, 
Reihe  von  Buschgräsern',  vtihi-h  und  vUh%  F.  'Reihe',  'Straße, 
Weg9,  'eine  Reihe  von  Kaufläden,  Marktstraße ',  'eine  Reihe 
von  Bildern,  Bildergalerie',  'Straße  am  Himmel,  eine  drei  Mond- 
hänser  umfassende  Strecke  einer  Planetenbahn',  vühflca-  Mask. 
oder  Neutr.  und  vifhikä  Fem. 'Reihe',  'Straße',  'Bildergalerie', 
'Terrasse,  der  freie  Raum  zwischen  Haus  und  Straße'  gehören. 
Es  hat  dieser  meiner  Deutung  des  olpog  aus  *fol-iio~s  zwar 
nicht  an  Zustimmung  gefehlt,  jedoch  ist  sie  zu  allgemeiner 
Anerkennung  bis  jetzt  nicht  gelangt.  Ich  selbst  bin  von  ihrer 
Richtigkeit  nach  wie  vor  fest  überzeugt,  muß  es  aber,  da  es 
mich  hier  vom  Thema  der  vorliegenden  Untersuchung  zu  weit 
abseits  führen  würde,  späterer  Gelegenheit  vorbehalten,  meine 
Etymologie  nochmals  ausführlicher  zu  rechtfertigen,  um  be- 
sonders den  von  F.  Sommer  Griech.  Lautstud.  29  gegen  sie 
gerichteten  Angriff  zurückzuweisen  und  die  gänzliche  Verkehrt- 
heit der  sprachhistorischen  Beurteilung  des  olfiog  von  Seiten 
dieses  Gelehrten  zu  beleuchten. 

Die  Sippe  von  homer.  slöaxo  i-sfaato  und  ai.  ved.  vAi}  in 
die  wir  somit  das  gr.  Iqlq  'Regenbogen',  ihm  die  Bedeutung 
'Streifen',  die  das  vermutlich  aus  gleicher  Wurzel  entsprossene 
homer.  of/iot  hat,  als  die  ursprüngliche  zuweisend,  einreihen  wollen, 

09 

das  ist  nun  auch  dieselbe  Sippe,  in  die  das  homer.  t£/uu  'eile, 
strebe  eifrig',  womit  Maaß  den  Namen  der  Götterbotin  *Iqis 
verknüpfte,  hineingehört.     Den  Zusammenschluß   des  Aorists 

er 

Biöato  und  des  Präsens  isyiai  zu  einem  Verbalsystem  vollzog 
zuerst  Ahrens  Griech.  Formenlehre  d.  homer.  u.  att.  Dialekts9 
S.  96  §  75  Anm.  5  und  in  ausfuhrlicherer  Begründung  Beitr. 
z.  griech.  u.  lat.  Etym.  1,  112ff.;  und  daß  anderseits  Isyiai  mit 
ai.  väi  wurzelverwandt  ist,  lehrte  uns  eben  Leo  Meyer  Bezz. 
Beitr.  1,  308  f.  (vgl.  oben  S.  47).  Seitdem  sind  diese  Kom- 
binationen allgemein  anerkannt,  ich  verweise  betreffs  ihrer  be- 
sonders auf  Fick  Vergleich.  Wörterb.  I4,  124f.  305.  543  und 
Solmsen  Unters,  z.  griech.  Laut-  u.  Verslehre  150f. 
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Wie  an  der  Doppelbedeutung  bei  homer.  olpoi  c Streifen* 
und  nachhomer.  olpog  cWeg,  Gang,  Bahn,  Pfad',  ebenso  an 
ai.  vtthi-h9  viihi  'Reihe'  und  c Straße,  Weg*  zu  ersehen  ist, 
liegen  bei  Nominen,  die  aus  unserer  Wurzel  kommen,  die  Be- 
griffe 'Streifen,  Reihe'  und  'Weg,  Straße*  dicht  beieinander; 
auch  das  ja  ebenfalls  in  diese  Wortfamilie  hineingehörige  lat. 
via  zeigt  davon  eine  Spur,  die  Bedeutung  *  Streifen'  hat  es 
okkasionell  und  vereinzelt,  bei  TibulL  2,  3,  54  wird  viae  von 
Streifen  in  einem  bunten  Zeuge  gesagt.  So  brauchen  auch 
wir  im  Deutschen  Straße:  ein  Kind  macht  eine  Straße  auf 
seinem  Kleide,  wenn  es  sich  beim  Essen  beschlabbert,  macht 
auf  dem  tischbuch  ein  shrasz  mit  der  gestreiften  suppen  sein 
liest  man  bei  Hans  Sachs,  eine  Straße  in  einem  Wappen  heißt 
„ein  Streif  von  links  her"  (vgl.  Heyne  Deutsch.  Wörterb.  31, 
854  f.),  mhd.  die  sidinen  sträze  Gottfr.  v.  Straßb.  Trist.  11112 
sind  '  seidene  Streifen,  Seidenfaden  des  Gewebes'  in  gold- 
besetzten Kleidern,  so  hie  ein  sträze,  so  dort  ein  ander  sträze 
mit  iuwem  wcehen  naeten  Berthold  v.  Regensb.  414,  24  be- 
zieht sich  auf  streifenförmig  als  Besatz  an  Frauenkleidern  an- 
gebrachte Stickereien  (Wilh.  Müller  Mittelhochd.  Wörterb.  2, 
2,  677b). 

Somit  kommt  es  augenscheinlich  im  wesentlichen  auf  eins 
hinaus,  ob  wir  den  Regenbogen  in  seiner  griechischen  Namens- 
form Igig  als   ursprünglich  €  Streifen'   oder   als  '  Straße,  Weg' 
bedeutend  auffassen  wollen.     Seiner  Wortbildung  nach  war  das 
zugrunde    liegende    idg.    *ui-ri-s    Fem.    '  geradeaus   gehender 
Strich,  Streifen',  c Straße,  Weg'  von  gleicher  morphologischer 
Beschaffenheit,  wie   das  auch   in  der  Betonung   zu  ihm  stim- 
mende idg.  *äk-ri-s  oder  *o7c-ri-s  'Schärfe,  scharfe  Seite  oder 
Ecke'  =  ai.  äs-ri-h  Fem.  'scharfe  Seite,  Ecke,  Kante,  Schneide', 
gr.  ax-Qi-g  Fem.  'Bergspitze'  und  ZxQig  Fem.  'Spitze,  scharfe 
Ecke,  Kante',   alat.  ocris  Mask.  '  steiniger  Berg'   mit  marruc. 
ocres  Gen.  sing.  'montis',  umbr.  ocrem  Acc.  sing.  emontem',  ocri~ 
per  ukri-per  'pro  monte',  eine  der  ältesten  Nominalschöpfungen 
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mit  suffixalem  -rt-,  vgL  Brugmann  Grundriß  22,  1,  382  und 
F.  Stolz  Histor.  Gramm,  d.  lat.  Spr.  1,  504. 

Wenn  ich  mit  meiner  etymologischen  Erklärung  von  tyig 
*  Regenbogen'  das  Richtige  treffe,  dann  hat  also  der  Begriff 
der  Rundung,  den  Froehde  so  stark  betonen  zu  müssen 
glaubte,  in  dem  Worte  ursprünglich  nicht  gelegen.  Es  ist 
aber  die  Vorstellung  des  bogen-  und  kreisförmig  Gerundeten 
in  Iql£  als  eine  für  den  Wortbegriff  wesentliche  nachher  und 
infolge  davon,  daß  es  im  Griechischen  zur  Bezeichnung  des 
farbigen  Bogens  am  Himmel  geworden  war,  hineingezogen. 
Das  zeigen  die  weiteren  Verwendungsweisen  des  Wortes,  welche 
die  nachhomerische  Gräzität  entwickelt  hat.  Sämtliche  übrigen 
Bedeutungen,  die  in  dieser  späteren  Zeit  sich  hinzufinden, 
gehen  zufolge  metaphorischer  Übertragungen  auf  die  Regen- 
bogenbedeutong  zurück,  indem  die  Bogenrundung  in  Verbindung 
mit  dem  Farbenspiel,  in  wenigeren  Fällen  auch  das  letztere 
allein,  der  Vergleichspunkt  war. 

Nachhomerisch  wird  so  Igig  der  Ausdruck  für  einen  far- 
bigen Kreis  um  einen  Körper  überhaupt,  so  daß  es  im  einzelnen 
die  Bedeutungen  'Hof  um  den  Mond'  bei  Aristoteles,  'Hof 
um  die  Lichtfiamme'  bei  demselben  und  Theophrast,  'Farben- 
kreis um  die  Augen  des  Pfauenschwanzes'  bei  Lukian,  'der 
farbige  Zirkel  im  Auge,  die  Regenbogenhaut'  in  der  Sprache 
der  Mediziner  erlangt.  Die  letztgenannte  Bedeutung  ver- 
zeichnet die  Hesychglosse  rlQig'  f\  &sbg  ayysXog.  xal  i\  iv 
ovQavtö  £<bvrj  xr X.  mit  den  Worten  xal  xov  dcpfraXtiov  6  icsqI 
tijv  xöqtjv  xvxXog.  Die  Glosse  bringt  dann  mit  xal  xtbv  XC&av 
xvg  XQvöxaXXcbdrjg  eine  fernere,  in  der  griechischen  Literatur 
nicht  zu  belegende,  jedoch  bei  Plinius  Nat.  hist.  37,  136  be- 
zeugte Verwendungsweise:  beim  'Kristall'  oder  'Regenbogen- 
stein' ist  es  natürlich  lediglich  die  Farbenspiegelung,  die  den 
Benennungsgrund  abgegeben  hat  (vgl.  Pape-Sengebusch 
Handwörterb.  I8,  1262  b).  In  welchem  Betracht  auch  itoitccvov 
xi  eldog  nach   Hesych  Igcg  benannt  wurde,  bleibt  dunkel,  da 

Archlr  f.  BeUgiorüwissen*ch»ft  XT  5 
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wir  über  die  betreffende  Art  Gebäck  oder  Kuchen  nichts  Näheres 
wissen  können,  als  vielleicht  das  eine,  daß  damit  die  nach 
dem  Lokalschriftsteller  Semos  bei  Athen.  14  p.  645  b  =  Fragm. 
historicorum  Graec.  4,  493  ed.  C.  Müller  im  Enlt  der  Iris  anf 
dem  Inselchen  Hekatesnesos  unweit  Delos  verwendeten  kleinen 
Kuchen,  ßaövvCai,  mit  denen  man  die  Göttin  „des  bösen 
xigag  wegen"  versöhnte  (vgl.  Welcker  Griech.  Götterlehre  1, 
692);  gemeint  sein  mögen. 

Wiederum  ausschließlich  das  regenbogenähnliche  wechselnde 
Farbenspiel  hat  der  Pflanze  lyig  zu  diesem  ihren  Namen  ver- 
holfen.  Daß  sie  nach  der  Vielfarbigkeit  ihrer  Blüten  benannt 
sei,  haben  schon  die  Alten  gewußt,  wir  lesen  es  bei  Dios- 
kurides  1,  1  Iqlq  &itb  tihv  xqg  ocax9  oi>Qccvbv  i[iq>SQsCag  &v6- 
paöxai  . . .  3frev  diä  xijv  noixiXlav  äiteucd6d"q  Iqiöl  xfj  ovQavla, 
auch  Theophrast  Fragm.  20,  39  ed.  Schneider  beobachtet  an  der 
Pflanze,  daß  itoXXäg  e%si  xal  xovxo  xb  ävfrog  iv  avxaj  itouu- 
XCag;  floret  versicdori  specie,  sicut  arcus  caelestis,  unde  et  nomen, 
sagt  Plinius  Nat.  hist.  21,  41.  In  Betracht  kommen  für  das 
alte  Griechenland  von  den  verschiedenen  Irideen  unsere  deutsche 
Schwertlilie,  Iris  germanica  L,  und  die  kaum  artlich  von  ihr 
abweichende  Veilchenwurz,  Iris  florentina  L.,  vgl.  K.  Sprengel 
Comm.  in  Diosc.  S.  343,  Fraas  Synopsis  plant,  florae  class. 
292  und  Lenz  Botanik  d.  alten  Griechen  u.  Römer  314 f., 
auch  Liddell -Scott  Greek-Engl.  lex.8  708  b.  Und  jene 
erstere,  die  Iris  germanica,  wird  als  „ausgezeichnet  durch 
den  Farbenwechsel  der  ursprünglich  auf  den  äußeren  Blüten- 
teilen dunkelvioletten,  auf  den  inneren  violetten,  auf  den 
Narbenplatten  lilafarbigen,  weißlich  gestreiften  Blumen"  be- 
schrieben (Brockhaus  Konversationslex.  914,  678b).  In  seiner 
botanischen  Bedeutung  soll  nach  Grammatikerangaben,  Schol. 
zu  Nik.  Alexiph.  406  und  Eustath.  p.  391,  34,  unser  Wort  „xaxä 
itaXaiäv  %a$ado6ivu  als  Oxytonon  IgCg  betont  worden  sein,  vgL 
Lob  eck  Pathol.  proleg.  66;  das  dürfte  ein  durch  die  Analogie 
vieler  anderer  Pflanzennamen,  die  mit  sekundärsuffixalem  -Cs9 
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-Cdog  geformt  auf  dieser  BildungsBÜbe  haupttontragend  waren, 
£vyCg,  Xv%vCg,  %vq£s,  IivqqCq,  TCsxXCg,  tpXoplg  u.  ähnl.,  gelegent- 
lich herbeigeführter  Akzentwechsel  gewesen  sein,  insbesondere 
könnte  ^vgCg,  da  es  ebenfalls  eine  Schwertlilienart,  die  Iris 
foetidissima  L.  nach  Fraas  a.  a.  0.,  bezeichnet  und  ein  -q-  vor 
der  gemeinsamen  Endung  -ig  enthält,  auf  lQvg  eingewirkt  haben. 

Es  dürfte  sich  nachgerade  jetzt  herausstellen,  daß  man 
den  Namen  der  göttlichen  Botengängerin  *lQig,  um  ihn  zu 
dem  gleichlautenden  Appeüativum  in  die  richtige  Beziehung 
zu  setzen,  nun  nicht  mehr  mit  Maaß  vermittelst  der  Bedeutung 
der  Wurzel  uei-,  die  ihr  in  verbaler  Fassung  bei  gr.  homer. 
ai6[iai,  zu  tragen  zugefallen  ist,  zu  erklären  hat,  also  nicht  mehr 
die  churtige,  schnelle'  darin  finden  darf;  es  muß  vielmehr,  da 
ja  die  Wortbildung  die  gleiche  mit  der  von  Iqi$  c Regenbogen' 
ist,  an  den  Sinn  derselben  Wurzel,  den  die  Nomina  gr.  olfiog 
und  lat.  via,  ai.  vithi-h  und  vUhi  zur  Ausprägung  gebracht 
haben,  angeknüpft  werden:  *Iqi>$  ist  als  'die  einen  Weg 
machende',  eine  viätrlz,  bdoiTtögog  aufzufassen.  Daß  der  ho- 
merische Bettler  *I(>og  auch  seinem  Namen  nach  ein  'Boten- 
gänger' sei,  hätte  griechisch  kaum  treffender  gesagt  werden 
können,  als  es  6  6  f.  mit  *Iqov  dh  vioi  xCxXrjöxov  Hxavrsg, 
ovvex  äjtayyiXXeöxs  xi<bv9  5t s  itov  xig  ävAyoi  der  Dichter 
selbst  sagt,  dem,  wie  eben  diese  Stelle  zeigt,  der  Appellativ- 
sinn des  Wortes  noch  nicht  verdunkelt  war  (vgl.  Maaß  Indog. 
Forsch.  1,  159 f.,  Solmsen  Unters,  z.  griech.  Laut-  u.  Vers- 
lehre 148  und  Brugmann  Indog.  Forsch.  19,  388).  Den 
kurzen  Schritt  der  Bedeutungsentwickelung  von  *  Gänger,  viam 
faciens'  zu  cBotschaftbringer,  Bote9  mag  noch  lai  viätor  als 
Bezeichnung  des  Amtsboten  der  altrömischen  Magistrate  ver- 
anschaulichen, vgl.  Momm8en  Rom.  Staatsrecht  l5, 145 f.  360 ff. 

Zugunsten  der  Maaß  sehen  Auffassung  aber  wird  man 
vielleicht  mit  diesem  Gelehrten  selbst  Indog.  Forsch.  1,  159 
noch  geltend  machen  wollen,  daß  das  Wort  *Iqi$  Herodian  2, 
437,  2  Lentz  „als  Name  eines  Vogels",  Statins  in  der  Thebais  6, 
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461  f.  „als  Name  einer  State  neben  der  nicht  minder  deut- 
lichen Thoe"  kenne.  Daß  jedoch  „die  appellative  Kraft  des 
Wortes"  der  vermeintliche  Ursinn  von  'hurtig,  schnell ',  „sich 
in  diesen  Fällen  ersichtlich  noch  voll  und  ganz  erhalten"  habe, 
würde  mir  schon  an  und  für  sich  schwer  glaublich  vorkommen. 
Eher  ist  doch  wohl  die  Stute  Iris  einfach  auf  den  Namen  der 
alten  Götterbotin,  wie  die  andere  auf  den  der  Nereide  Sörj, 
die  Homer  2  40  und  Hesiod  Theog.  354  kennen,  mythologisch 
getauft  worden.  Und  von  der  bei  Herodian  a.  a.  0.,  sowie 
gleichlautend  bei  Ghoiroboskos  Anecd.  Graeca  2,  242, 12  Gramer 
erwähnten  Vogelart,  tldog  öqvsov,  die  lyig  heiße,  ist  gar  nicht 
bestimmt  zu  sagen,  woher  sie  diesen  Namen  habe,  ob  nicht 
etwa  im  letzten  Grunde  von  dem  Appellati vum  für  den f  Regen- 
bogen9; es  könnte  ja  wohl  der  Pfau  gemeint  sein,  indem  nach 
dem  farbigen  Kreis  um  die  Augen  des  Pfauenschweifes,  dessen 
Bezeichnung  l$t,g  uns  durch  Lukian  Dom.  11  überliefert  ist  (s. 
oben  S.  65),  gelegentlich  der  Vogel  selbst  als  nach  einem  für 
ihn  besonders  charakteristischen  Merkmal  metonymisch  benannt 
worden  wäre. 

Wie  hatte  man  sich  nun  aber  das  Verhältnis  der  Be- 
deutungen zurechtzulegen,  wenn  ein  und  dasselbe  Nominal- 
gebilde fl-Qi-g  gleichzeitig  'via'  und  'viam  faciens,  viatrix' 
ausgedrückt  haben  soll?  Es  kann  nicht  zweifelhaft  sein,  daß 
hier,  wie  sonst  oft,  die  Bedeutung  im  Sinne  des  handelnden 
Lebewesens  aus  der  anderen,  also  der  Begriff  'Botengängerin, 
Botin'  aus  dem  der  Dingbezeichnung  'Weg'  oder  eigentlicher 
noch  aus  der  begriffsgeschichtlichen  Vorstufe  der  letzteren,  der 
Verbalabstraktbedeutung  'Gang,  Fahrt9,  entwickelt  sein  müsse. 
Unser  nhd.  Wache,  franz.  garde,  lat.  custodia,  gr.  (pvXccxtf  für 
eine  'wachende  Person*,  ebenso  aisl.  vorßr  *  Wacht'  und  über- 
tragen 'Wächter,  Wärter',  nhd.  Bat,  franz.  conseü  ftir  'beratende 
Person',  wie  ai.  rnäntuh  e Batschlag,  Bat'  und  konkret  'Berater' 
Herrschaft  für  cHerr',  entsprechend  aL  ksäyah  'Herrschaft'  und 
ai.  Jcsäyam  avest.  fisayö  'Herrscher',  Bedienung  für  'wer  bedient, 
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Diener',  wie  gr.  dovXsvpa  'Knechtschaft,  Dienst9  und  dichterisch 
auch  'dienstleistender  Sklave,  Knecht',  lat.  pernicies  xmd  pestis, 
gr.  tiXs&Qog  und  (p&ÖQog  für  'homo  perniciosus,  Unheilstifter, 
Unhold',  lat  arigo  und  gr.  yivadig  für  ' Stammvater,  Urheber', 
aschwed.  büß  Neutr.  'Botschaft'  und  cBote',  lat.  opera  c Arbeit, 
Mühewaltung,  Tagewerk'  und  'Arbeiter,  Tagelöhner',  operae 
Plur. ' Helfershelfer',  gr.  kf^qoq  cnugae'  und  verpersönlicht  'nu- 
gator',  das  sind  meist  wohlbekannte  Beispiele  des  Bedeutungs- 
wandels, nach  welchem  durch  einfache  Metonymie,  ohne  alle 
Veränderung  der  äußeren  Sprachform,  abgesehen  höchstens 
von  gelegentlich  dabei  vorkommendem  Wechsel  des  gramma- 
tischen Geschlechts,  ein  einen  Vorgang  oder  Zustand  aus- 
drückendes Abstraktum  zum  „Lebewesennamen",  Bezeichnung  des 
persönlichen  oder  persönlich  gedachten  Tragers  des  abstrakten 
Vorganges  oder  Zustandes  wird;  weitere  Beispiele  derselben 
Art  verzeichnen  Brugmann  Grundriß  2S,  1,  599.  610ff.  627 
und  Liden  Paul -Braune-Sievers'  Beitr.  z.  Gesch.  d.  deutsch.  Spr. 
u.  Lit.  15,  508,  speziell  griechische  Kühner-Gerth  ausführl. 
Gramm,  d.  griech.  Spr.  28,  1,  lOf.  In  den  Kreis  dieser  Er- 
scheinungen würde  also  auch  unser  gr.  fl-Qi-g  mit  seinem 
Doppelsinne  von  'Gang,  Fahrt,  Weg'  und  'Person,  die  einen 
Gang  macht  oder  zu  machen  hat'  gehören.  Das  allergenaueste 
Analogon  aber  liefert  zu  diesem  unserem  Falle  die  keltische 
Sprache:  ich  habe  Zeitschr.  f.  cell  Philol.  6,  414ff.  über  air. 
mir.  teckt  Fem.  'adventus,  aditio,  itio'  ==  cymr.  taith  Fem. 
'iter',  das  auf  urkelt.  *tiktä  beruhende  Verbalnomen  aus  der 
Wurzel  von  air.  tiagaim  'ich  schreite,  gehe',  gr.  öxel%<o,  goi 
steigern,  gehandelt  und  ebendort  S.  419  f.  das  gleichlautende 
Konkretum  air.  mir.  iecht  Mask.  'Bote,  legatus'  in  die  Be- 
ziehung zu  ihm  gesetzt,  daß  ich  in  letzterem  als  der  damit 
identischen  Wortbildung  „die  Maskulinisierung  des  Nomen 
actionis",  indem  „der  cBote'  als  das  personifizierte  '  Gehen' 
vorgestellt"  sei,  erkannte,  was  ähnlich  schon  vor  mir  andere 
Sprachforscher  ausgesprochen  hatten. 
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Es  dürfte  nun  aber  anderseits  auch  vermutet  werden,  daß 
die  ganzliche  Gleichheit  des  morphologischen  Wesens  zwischen 
dem  Namen  der  Götterbotin  und  der  Bezeichnung  des  Regen- 
bogens  Iqig  doch  nicht  von  allem  Anfang  an  bestand,  sondern 
ein  durch  sekundäre  Wortbildungsvorgänge  herbeigeführter 
Zustand  war,  und  ich  sehe  zwei  Möglichkeiten,  wie  dies  ge- 
kommen sein  könnte. 

Einmal  könnte  *Zipt-g,  der  Göttername,  die  einstämmige  Kurz- 
oder Koseform  eines  ehemaligen  Kompositums,  etwa  eines  nach 
6dot,-itoQO-g,  Ttovro-itoQO-g,  nachhomer.  xeXevfro-TioQO-g  zu 
rekonstruierenden  *HQi-rtOQO-g  'die  des  Weges  Fahrende*, 
gewesen  sein,  vgl.  mhd.  wege-  und  wec-vertie  Adj.  'auf  der  Reise 
begriffen,  viator9,  zur  Weise  der  Namenkürzung  z.  B.  Av6i-g 
aus  Av6l-pa%ogy  -ötQaxog  u.  a.,  besonders  aber  homer.  *I<pi-g 
Fem.  J667  &ua'Iq>i-dva66a  nachEtym.Magn.p.93, 52  (Bechtel- 
Fick  D.  griech.  Personennamen'  22.  193.  376.  391).  Sodann 
aber  mag  man  davon  auch  absehen  und  vielmehr  annehmen, 
daß,  sowie  das  Nomen  proprium  des  Bettlers  *Iqog  „als  reines 
Adjektiv  wohl  *JTq6s  lauten  würde"  (Solmsen  a.  a.  0. 150, 
Brugmann  a.  a.  0.),  so  auch  rIgig  zunächst  auf  einem  oxy- 
tonierten  Adjektiv  oder  appellativischen  Nomen  agentis  *£i-Ql-g 
beruhe.  Dies  *£T-(fC-g  hätte  seinerseits  die  Bedeutung  'zum 
Wege  als  handelnde  Person  in  Beziehung  stehend',  daher  dann 
cwer  einen  Weg  zurücklegt,  einen  Gang  oder  eine  Fahrt  macht' 
gehabt.  Es  wäre  zu  H-Qi-g  'Gang,  Weg,  Straße',  daher 
*  Regenbogen',  hinzugebildet  gewesen  als  einer  der  bekannten 
Falle,  wo  nach  altererbtem  Betonungsprinzip  Nomina  actionis 
oder  auch  auf  solchen  beruhende  Dingbezeichnungen  und  ihnen 
gleichstämmige  Nomina  agentis  „bei  den  verschiedensten  Stamm- 
klassen" in  der  Weise  durch  den  Tonsitz  differenziert  waren, 
daß  für  jene  Kategorie  die  Barytonese,  für  diese  die  Oxytonese 
das  unterscheidende  formale  Kennzeichen  war,  gr.  tpoQO-g  'das 
Dargebrachte,  Abgabe,  Tribut'  ai.  bhära-h  'das  Davontragen, 
Gewinnen,  Erbeuten,  Raub'  und  gr.  (pogo-g  'tragend,  bringend, 
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fordernd*  ai.  -bharä-h  in  Kompp. 'tragend,  bringend',  gr.  Xo%o-g 
'Versteck,  Hinterhalt',  'Niederkunft'  und  Xo%6-g  'Kindbetterin', 
x6[iito-g  'Lärm,  Geräusch',  'Prahlerei*  und  xo/uro'-g  'prahlerisch, 
Prahler',  ai.  säka-h  'Hilfe'  und  säM-h  'hilfreich,  Helfer',  gr. 
ßCo-g  'Leben*  und  si.jivä-h  'lebend,  lebendig',  gr.  olxo-g  'Haus, 
Wohnung*  und  ai.  vesä-h  M.  'Nachbar,  Hintersaß',  eig.  'zur 
Wohnung  Gehöriger',  nach  etwas  anderer  Auffassung  'Ansiedler, 
Seßhafter'  (Sütterlin  Indog.  Forsch.  19,  484.  491),  ai.  kävya-m 
'Weisheit,  Sehergabe'  und  Mvyä-h  'die  Eigenschaften  eines 
Weisen  habend',  ferner  gr.  i>svdog  'Lüge,  Unwahrheit'  zu 
1>evdtfg  'lügenhaft',  ai.  äpah  und  äpah  Neutr.  'Werk,  Handlung' 
und  anderseits  aptih  Adj.  'werktätig',  tärah  Neutr.  'rasches  Vor- 
dringen, durchdringende  Kraft,  Energie',  'Fähre,  Fahrzeug' 
und  taräh  'durchdringend,  rasch,  energisch',  ferner  ai.  brähma(n-) 
Neutr.  'Zauber,  das  Brahma'  und  brahmU(n-)  Mask.  'Zauberer, 
Priester',  sädma  'Sitz,  Ort,  Aufenthalt'  und  sadmä  'Sessor, 
Dasitzender,  Anwesender*,  auch  gr.  icßyv  Neutr.  'Herde'  als 
'Schutz,  Gegenstand  des  Schutzes'  und  ai.  päyü-h  'Hüter,  Be- 
schützer' u.  ähnl.  m.;  vgl.  Wheeler  Der  griechische  Nominal- 
akzent 26.  29.  69 ff.  85.  116,  Joh.  Schmidt  Festgruß  an  Böht- 
lingk  105.  Die  Pluralbild.  d.  indog.  Neutra  96.  141,  Brugmann 
Kurze  vergleich.  Gramm.  293  f.  Grundriß  2»,  1,  27  ff  und 
Vendryes  Mem.  soc.  linguist.  13,  131.  Wenn  mit  ebensolcher 
Tonsitzdifferenzierung  das  Nomen  agentis  *£iQC-g  'viator,  via- 
trix*  gegenüber  und  zur  Seite  von  HQi-g  'Weg,  Straße'  ent- 
sprungen war,  mußte  jenes  dann  hinterdrein  durch  Erhebung 
vom  Appellativum  zum  Nomen  proprium  ebenfalls  Barytonon 
werden,  daher  rIqig  als  Eigenname,  sowie  rXavxog,  Aevxog, 
Ul[iog}  &aÜt(fog  zu  yXavxog  usw.,  <&ävog  zu  (pävog  <paswog, 
Edvfrog  und  Edv&rj  zu  %ccv&6g,  %avfrtf,  06rj  zu  frotf,  &Qa6vg 
zu  ftgativg,  ai.  Krsna-h  Nom.  propr.  zu  Jcrsnä-h  'schwarz', 
Syüva-h  zu  &yävä-h  'braun',  auch  gr.  Evnivrjg  zu  stifisvtfg, 
nsQLxlsrjg  zu  nsQixXeijg  u.  dgl.  m.  (vgl.  Vendryes  a.  a.  0. 
62  f.  135,  auch  Verf.  Etym.  Parerga  1,  108  f.). 
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Die  Nutzanwendung  aus  dem  Vorhergehenden  für  die 
mythologische  Lehre  von  der  Göttin  Iris  ist  nun  leicht  ge- 
zogen. Eine  Pfadgängerin,  viäbrix,  was  ihr  Name  besagt, 
hatte  sie  die  Botengänge  auszurichten,  die  Wege  von  Göttern 
zu  Göttern,  zwischen  Himmel  und  Erde,  von  einem  Ende  der 
Welt  zum  anderen,  selbst  in  die  Unterwelt  und  die  Tiefe  des 
Meeres  zu  machen,  die  ihr  von  ihren  göttlichen  Auftraggebern, 
vornehmlich  von  Zeus  und  von  der  Here,  überwiesen  wurden. 
Ein  Pfad,  Weg,  via,  so  hieß  aber  anderseits  seinem  etymo- 
logischen Sinne  nach  der  Regenbogen  im  Munde  der  Griechen, 
dieser,  weil  er  der  Volksphantasie  bei  der  Namengebung  als 
ein  pfad-  oder  straßenartig  sich  hinziehender  Licht-  und 
Farbenstreif  am  Himmel  erschienen  war.  Und  nun  hatte  es 
sich  so  gefügt,  daß  ein  gänzlicher  Zusammenfall  in  der  Namens- 
form zwischen  der  göttlichen  viäbnx  und  der  farbenschillernden 
via  des  arcus  caelestis  sei  es  von  vornherein  bestand  oder  zu- 
folge verschiedener  Vorgänge  der  nominalen  Wortbildung  und 
ihrer  Schiebungen  frühzeitig  sich  ergeben  hatte.  Da  hatte  denn 
die  mythenbildende  und  -umbildende  Phantasie  einen  Anlaß,  ein 
neues  Band  zwischen  dem  Eigennamen  und  dem  Appellativum, 
außer  dem  sie  von  jeher  verknüpfenden  der  Gemeinsamkeit  von 
Wurzel  und  Stammbildung,  herzustellen:  noch  nicht  bei  Homer, 
der  von  der  Naturbedeutung  der  Götterbotin  nichts  verspüren 
läßt,  aber  bei  späteren  Dichtern  wird  !Ziptg  mit  der  Himmels- 
erscheinung identifiziert,  wird  hinfort  zur  Personifikation  des 
Begenbogens,  auf  dem  sie  wie  auf  einem  Pfade  vom  Himmel 
zur  Erde  hinabsteigend  oder  hinuntergleitend  gedacht  wird. 

Natürlich  aber  hätte,  wie  zugestanden  werden  muß,  solche 
volksetymologische  Umdeutung  des  Wesens  der  *Iqis  nach  dem 
Appellativum  auch  geschehen  können,  wenn  etwa  nicht  von 
Hause  aus  etymologische  Verwandtschaft  zwischen  den  beiden 
Worten  bestand  und  nur  von  einem  gewissen  Zeitpunkt  an  ein 
Zusammenfall  der  Lautform  beider  eingetreten  war.  Die  neue 
Funktion   der  ÜFiptg   dürfte   schon   Hesiod   gekannt  haben,    da 
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sich  so  am  besten  begreifen  läßt,  daß  er  sie  Theog.  265  f.  780 
zu  einer  Tochter  des  &oi$fias,  d.  i.  des  zur  Person  gewordenen 
Wunders  und  Staunens,  macht  (Preller-Robert  Griech. 
MythoL  l4,  559,  Maxim.  Mayer  in  Boschers  Ausführt.  Lex. 
<L  griech.  u.  röm.  Mythol.  2,  1,  323  f.);  und  jedenfalls  deutet 
auf  den  Eintritt  der  neuen  Vorstellung  auch  der  Umstand  hin, 
daß  in  der  nachhomerischen  Poesie  und  bildenden  Kunst  die 
Götterbotin  so  vielfach  in  enger  Verbindung  mit  dem  Element 
des  Feuchten  und  Windigen  auftritt,  eng  den  Meer-,  Regen- 
und  Windgottheiten  zugesellt  erscheint  und  dargestellt  wird; 
das  wurde  eben  durch  ihre  Auffassung  als  die  Gottheit  des 
arcus  pluvius  ermöglicht  (Mayer  a.  a.  0.  321  ff.).  Aber  die 
neue  Vorstellung  bestimmt  und  mit  klipp  und  klaren  Worten 
zuerst  auszusprechen,  die  Naturerscheinung  des  Regenbogens 
mit  der  Funktion  der  Himmelsbotin  ausdrücklich  äußerlich  zu 
verbinden,  das  blieb  dem  römischen  Dichter  Vergil  vorbehalten. 
Die  dafür  in  Betracht  kommenden  Stellen  sind  Aen.  5,  606  ff., 
wo  Irim  de  cado  misit  Saturnia  Inno  und  itta  viam  cderans 
per  mitte  coloribus  arcum  nutti  visa  cito  decurrit  tramiie  virgo, 
Aen-4,  700  f.,  wo  auch  wieder  die  mitte  varii  cdores,  und  Aen.  5, 
658.  9,  2.  15,  wo  wiederum  der  ingens  sub  nubibus  arcus  in 
Verbindung  mit  der  Göttin  genannt  wird,  vgl.  Welcker  Griech. 
Götterlehre  1,  691  und  Mayer  a.  a.  0.  331  f. 

Allerdings  vertritt  Maxim.  Mayer,  den  ich  hier  wieder- 
holt zitiere,  seinerseits  nicht  die  Ansicht,  daß  die  in  Rede 
stehende  erst  für  die  nachhomerische  Zeit  erweisbare  Vor- 
stellung eine  neue  gewesen  sei,  sowie  auch  El.  H.  Meyer 
Indog.  Mythen  1,  197  Anm.  diese  Anschauungsweise  abgelehnt 
hatte.  Mayer  gibt  S.  333  zu,  daß  zwar  die  Göttin  Iris  bei 
Homer  nicht  als  Regenbogen  zu  verstehen  sei,  glaubt  aber 
doch,  die  von  ihm  eigens  formulierte  Frage,  „ob  der 
Dichter  noch  von  ihrer  ehemaligen  Naturbedeutung  Kenntnis 
hatte",  bejahen  zu  müssen,  indem  er  dafür  besonders  „die 
Beiworte  ieXXoTCog,  Tcodtfvsiiog,  faxia,  xa%ela^  vor  allem  %qv- 
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6dxtSQog",  die  das  wahrscheinlich  machen  sollen,  als  Argumente 
ins  Feld  fahrt  und  also  S.  334  „den  im  weitesten  Umkreis 
•nichthomerischer  Traditionen  erkennbaren  Elementar- 
charakter auch  unter  der  homerischen  Hülle  der  sanften 
Götterbotin  wiedergefunden  zu  haben"  vermeint.  Aber  jene 
Beiworte  ÜXXonog  usw.  tun  das  für  eine  unbefangene  Be- 
trachtung in  keiner  Weise  dar.  Es  bleibt  dabei,  daß, 
wenn  man  nicht  in  den  Homer  hineinlesen  will,  was 
nicht  darin  steht,  dann  die  von  Welcker  a.  a.  0.  690 
und  Matz  Archäol.  Zeitung  1875  S.  20  im  Hinweis  auf  das 
zweimalige  Vorkommen  des  Appellativs  Iqi$  bei  Homer  er- 
hobenen Zweifel,  „daß  die  homerische  Iris  als  Regenbogen 
zu  fassen  sei",  aufrecht  erhalten  werden  müssen.  Es  bleibt 
aber  trotzdem  anderseits  doch  auch  dabei,  was  Mayer  S.  332 
in  dem  Abschnitt  seiner  Abhandlung,  der  von  dem  „Verhältnis 
des  Regenbogens  und  der  Götterbotin  zu  einander"  handelt, 
als  sein  Gesamtresultat  vorausnehmend  an  die  Spitze  stellt,  daß 
„beide  untrennbar"  sind.  Unsere  sprachlich -etymologische 
Untersuchung  hat,  so  darf  ich  hoffen,  einen  Weg  gezeigt,  wie 
man  daran  festhalten  kann,  ohne  den  überlieferten  Tatsachen 
sowohl  der  Sprachgeschichte,  wie  das  beiFroehdes  Deutungs- 
versuch der  Fall  war,  als  auch  der  Mythologie  und  Religions- 
geschichte in  der  einen  oder  anderen  Weise  Gewalt  anzutun. 


Der  Selbstmord 

Von  Rudolf  Hinsei  in  Jena 

Motto:  „  Der  Selbstmord  itt  ein  Ereignis 
der  menschlichen  Natur,  welches, 
mag  auch  darüber  schon  so  riel 
gesprochen  und  gehandelt  sein 
als  da  will,  doch  einen  jeden 
Menschen  aar  Teilnahme  fordert, 
in  jeder  Zeitepoche  wieder  ein- 
mal rerhandelt  werden  muß." 

Goethe. 

Der  Selbstmord  ist  ein  Vorrecht  des  Menschen,  das  ihn 
über  das  Tier  erhebt.  Derselbe  Philosoph,  der  dem  Menschen 
dieses  Vorrecht  zugesteht1,  hat  ihm  aber  auch  untersagt  es 
auszuüben2;  und  so  sehen  wir  auch  sonst  in  der  Verdammung 
des  Selbstmordes  die  Moralphilosophie8  mit  der  Kirche  wett- 
eifern, die  dem  Selbstmörder  das  ehrliche  Begräbnis  versagt; 
Religiöse  und  weltliche  Gesetzgebung  sollen  von  alters  her 
vereinigt  sein,  um  dem  Verbrechen  des  Selbstmordes  entgegen- 
zuarbeiten.4 Wäre  dies  wirklich  der  Fall,  so  dürfte  man 
sagen,  daß  auch  durch  die  Stimme  der  Natur,  die  doch  aus 
der  älteren  Zeit  lauter  und  vernehmlicher  zu  uns  herüber  tönt, 

1  Schopenhauer  Werke*  IV  2  S.  127.  Ebenso  schon  Thümmel  Reise  2 
(Leipzig  1794)  S.  143,  daß  „dem  klügeren  Menschen  —  ausschließangs- 
^weise  von  jeder  anderen  Creator  die  Ehre  des  Selbstmordes  vorbehalten" 
ist.  Nach  Plin.  Not.  hißt.  II  27  erhebt  ihn  dieses  Vorrecht  sogar  über 
die  Götter:  ne  deum  qnidem  posse  omnia,  —  namque  nee  sibi  potest 
mortem  consciscere,  si  velit,  quod  homini  dedit  (sc.  natura)  optumum  in 
tantifl  vitae  poenis. 

1  Welt  als  Wüle  u.  Vorst.  I  §  69. 

8  Z.  B.  Kant  Metaphysik  der  Sitten  II,  1,  1,  1  Von  der  Selbst- 
entleibung -Werke  von  Hartenstein  7,  228. 

4  K.  A.  Geiger  Der  Selbstmord  S.  1.  J.  Burckhardt  Gr.  Kultur- 
gesch.  2,  411.  Richtiger  als  diese  und  andere  urteilt  Nägelsbach  Nach- 
hom.  Theol.  S.  394. 
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der  Selbstmord  verurteilt  worden  ist.  Prüfen  wir  daher  diese 
angebliche  Tatoache  in  dem  beschrankten  Kreise  wenigstens 
der  Volker  des  Altertums  und  vornehmlich  an  der  Geschichte 
des  griechischen  Volkes,  die  auch  hier  besonders  lehrreich  zn 
sein  scheint. 
Homer.  Die  älteste  Selbstmörderin,  die  die  griechische  Literatur 

kennt,  ist  die  Mutter  und  Gattin  des  ödipns,  Epikaste:  von 
ihr  meldet  die  Homerische  Dichtung1,  daß,  als  sie  der  Greuel- 
tat ihres  Lebens  innewurde,  sie  aus  Schmerz  darüber  sich 
selbst  den  Tod  gab.  Hier  folgt  der  Selbstmord  auf  die 
Schmach.  In  einem  anderen  Beispiel,  das  uns  abermals  die 
Homerische  Dichtung  bietet,  ist  er  das  Mittel  ihr  vorzubeugen.- 
Helena  wünscht,  daß  sie  doch  lieber  Hand  an  sich  gelegt 
hätte,  ehe  sie  ihrem  Buhlen  nach  Troja  folgte.1  Beidemal 
begleitet  also  der  Selbstmord  eine  schimpfliche  Handlung, 
ohne  indes  selber  irgendwie  ab  schimpflich  empfunden  zu 
werden.8  Unerträgliche  Schande  war  es  ferner,  die  einem  der 
ersten  Helden  vor  Ilion  das  Schwert  in  die  Hand  drückte,  mit 
dem  er  sich  selbst  durchbohrte;  und  auch  dies  berichtet  schon 
Homerische  Dichtung4;  daß  er  sich  aber  deshalb  mit  neuer 
Schmach  bedeckt  habe,  ist  erst  Späteren  eingefallen5,  die  der- 

1  Od.  11,  271  ff. 

*  Zn  Phamos  gewandt  sagt  sie  11.  8f  173  f. : 

d>g  Saals*  &avccr6g  um,  a&at*  %a%6gf  bnnbzB  9b$qo 

vidi  cm  btoprp  xtX. 

8  Unbegreiflich  ist  das  Mißverständnis  von  Geiger  a.  a.  0.  S.  6: 
„Nur  die  unselige  Epikaste  macht  ihrem  Leben  mit  dem  Strick  ein 
Ende.  In  dieser  Tat  sieht  Homer  ein  Verbrechen,  ein  Werk  tiefer  Ver- 
zweiflung und  Herzensbetörung Für  diesen  und  anderen  Frevel 

wird  Epikaste  den  grauenvollen  Qualen  des  Erebus  überantwortet/1 

4  Aithiopis  bei  Kinkel  fir.  epp.  S.  84  f.,  Kleine  Bios  S.  86  n.  89  f. 
Dasselbe  vorausgesetzt  Od.  11,  658  ff. 

5  Philost. Hernie.  188,  80 ff.  Kays.:  föcctpav  &h  afobv  xata&ifuvoi,  fe 
x\\v  yfjv  xb  6&nLa  iinyovpdvov  KdX%avxogy  mg  &b%  Bcioi  tcvqI  dxbrrsa&ca  ol 
kccvTovg  iutoxtslvavtsg  Nnr  das  Nichtverbrennen  fand  sich  im  alten 
Gedicht;  das  übrige  ist  späterer  Zusatz,  wie  gegen  Welcker  Kl.  Sehr. 
2, 291   (vgl.  auch  Episch.  Cycl  II,  288,  1)  bemerkt  L.  Schmidt  Ethik  d. 


Der  Selbstmord  77 

gleichen  vom  Standpunkte  ihrer  Zeit  beurteilten.  Auch 
höchstes  Leid  anderer  Art  wurde  eine  Versuchung  zum 
Selbstmord  für  Achill  und  Odysseus.1  In  allen  diesen 
Fallen  ist  der  Selbstmord  nur  eben  nicht  mit  Schimpf 
und  Schande  verbunden.  In  anderen  Fallen  dagegen,  wie  im 
Flammentode  des  Herakles  oder  im  Sprung  vom  Leukadischen 
Felsen2,  den  schon  Stesichoros  einer  Dichtung  (der  Ealyka) 
eingefügt  hatte,  gewinnt  er  eine  höhere  Bedeutung  und  befreit 
nicht  nur  von  unerträglichen  Leiden,  sondern  rückt  überdies 
die  Leidenden  in  eine  Art  poetisch -religiöser  Verklärung8,  die 

Gr.  II,  460,  7  und  worauf  schon  Welcker  selber  Kl.  Sehr.  2  8.  604,  271 
verfallen  war,  vgl.  auch  Bohde  Psyche  217,  6.  Bemerkenswert  ist  doch, 
daß,  wer,  wie  der  Gampaner  Vivius  Virrns  den  Selbstmord  plant,  vor- 
sichtshalber sich  selbst  den  Scheiterhaufen  znrüstet,  auf  dem  er  sogleich 
▼erbrannt  werden  kann  (Liv.  26,  13)  oder  gar  wie  Virgils  Dido  ihn  schon 
vorher  besteigt  und  dort  die  Tat  vollzieht  ( Aen.  4,  646  ff.),  vgl.  noch 
Liv.  28,  28,  2.  Nicht  anders  sind  Römer  verfahren  nach  der  Eroberung 
Roms  durch  Marius,  wie  sie  Lucan  schildert  JPhars.  2,  157 ff.:  hie 
robora  busti  Exstruit  ipse  sui,  needum  omni  sanguine  fuso  Desilit  in 
flammas,  et,  dum  licet,  oecupat  ignes. 

1  B.  18,  82  ff.,  Od.  10,  49  ff.  Dagegen  beruht  der  Selbstmord  des 
Kalchas  auf  einem  Mißverständnis  von  Nagelsbach  Nachhom.  Thecl.  S.  398. 
Hesiod  Melampod.  fr.  160  Bz.  sagt  nur  xal  x6xb  dij  KaX%avxct.  xiXog 
&av&TOiQ  xdXwpBv  und  auch  Pherekydes  b.  Strabo  14  p.  643  und  Andere 
wissen  nur,  daß  er  fach  Mna[$  gestorben,  wie  Homer,  als  er  das  Rätsel 
nicht  lösen  konnte,  diu  xipr  adv^dav  (dolore  absumptus  Val.  Max.  IX,  12 
ext.  8)  ixeUvrriöB  (Plutarch  De  vüa  Hom.  1, 4) ;  hierbinein  den  Selbst- 
mord zu  interpretieren  genügt  nicht  der  sonst  analoge  Fall  der  Sphinx, 
die  allerdings  nach  der  Lösung  ihres  Rätsels  durch  ödipus  anb  rrig 
axQOTiolscog  kavtr]v  aitiQQitysv  (Apollodor  Bxbl.  3,  6,  8,  7  vgl.  Hygin. 
Fab.  67). 

*  Oberhummer  Phönizier  in  Äkamanien  49  ff.  A.  Dieterich  Nekyia 
S.  27  f.     üsener  Göttern.  328  f.    J.  Burckhardt   Gr.  Kulturgesch.  2, 414  f. 

8  Über  den  Selbstmord  als  religiöse  Handlung  vgl.  auch  Schopen- 
hauer Werke  6,  380,  als  ein  Opfer  Fr.  Eaufimann  Deutsche  Myth.  S.  38  f. 
Durch  diese  Auffassungsweise  wird  auch  später  noch  der  Selbstmord  ver- 
klärt von  Rousseau  Hfioise  III,  21  (S.  368,  Leipzig  1801):  S'il  faut  un  sacri- 
fice  ä  l'&tre  supreme,  n'est-ce  rien  que  de  mourir?  Offrons  äDieu  la  mort, 
qu'il  nous  impose  par  la  voix  de  la  raison,  et  versons  paisiblement 
dans  flon  sein  notre  ame  qu'il  redemande. 
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sich  bis  zur  Apotheose  steigert.1  Man  sieht,  von  irgend- 
welcher Schande,  die  der  Selbstmord  im  Gefolge  hat,  sei  es 
für  den  Namen  oder  den  Leib  des  Mörders,  ist  in  diesen  alten 
Germanen.  Zeiten  nichts  zu  spüren,  so  wenig  als  bei  den  Germanen  des 
hohen  Nordens,  die  bisweilen  aus  viel  geringeren  Gründen, 
wie  aus  Geiz,  um  der  Armut  zu  entgehen,  freiwillig  das 
Leben  wegwarfen,  und  denen  dies  höchstens  zur  Ehre  aus- 
schlug.3 Ja,  der  Selbstmord  konnte  zur  Pflicht  werden* 
Wenigstens  das  Herulerweib  durfte  den  Gatten  nicht  über- 
leben.8 Und  auch  den  Griechen  war  solche  Sitte  nicht  fremd: 
wie  die  indischen  Weiber  folgte  als  erste,  von  der  wir  dies 
erfahren,  Euadne  dem  geliebten  Gemahl  in  den  feurigen  Tod4, 

1  Nicht  ohne  Grund  spottet  Minne.  Fei.  Octav.  22,  7:  Erigone 
suspensa  de  laqneo  est,  nt  virgo  inter  astra  agnita  sit.  Auch  den  sog. 
Lenktriden,  die  sich  selbst  getötet  hatten,  wurde  seit  alters,  wie  es 
scheint,  heroischer  Kult  zuteil:  Xenoph.  Hell.  6,  4,  7  Diodor  Sic.  16,  64 
Flutarch  Pelop.  20,  Fausan.  IX,  13,  3.  Ebenso  dem  Aigeus:  A.  Mpmmsen 
Feste  der  Stadt  Athen  S.  289.  Heroische  Verehrung  eines  knay%6iu90$ 
in  Theben  nach  Useners  treffender  Vermutung  Göttern.  239,  66  (anders 
Rohde  Psyche  I,  266,  1). 

*  K.  Weinhold  Altnordisches  Leben  472  f. 

8  Prokop  De  b.  Goth.  2,  14.    J.  Grimm  RA.  461. 

*  Über  Laodameias  Flammentod  bei  Hygin.  Fab.  243  vgl.  M.  Mayer 
Herrn.  20,  110  ff.  Beispiele  solcher  „quae  mortuis  vel  occisis  viris  super- 
vivere  nolueruntu  hat  schon  Hieronymus  gegeben  Adv.  Jov.  I,  43  ff. 
J.  Grimm  Kl.  Sehr.  II,  226.  Vgl.  R.  Heinze  Herrn.  34,  496  f.  Virgüs 
epische  Technik  136,  2.  S.  auch  folgende  Anm.  Romanhaft  ge- 
schildert wird  ein  solcher  Vorgang,  so  daß  der  Herrin  auch  deren 
Eunuchen  in  den  freiwilligen  Tod  folgen,  von  Xenophon  Gyrop.  II,  3, 
14  f.  Rohde  Gr.  Rom.9  119,  1  vermutet  hier  Erinnerungen  an  einen 
alten  Gebrauch.  Ähnliche  Beispiele  aus  späterer  Zeit  sind  das  der 
Axiothea  (Diodor.  Sic.  XX,  21,  1  Polyän.  8,  48)  und  die  bekannteren  der 
Forcia  oder  Paxaea  (Tacit.  Ann.  6,  29).  Nur  der  späteren  Zeit,  und 
wohl  nicht  zufälligerweise,  scheinen  aber  solche  Beispiele  anzugehören, 
in  denen  das  Umgekehrte  stattfindet  und  die  Frau  im  freiwilligen  Tode 
dem  Manne  vorangeht,  so  das  berühmte  der  Arria  (Plin.  Ep.  3,  16)  oder 
der  Ungenannten,  von  der  es  heifit,  daß  sie  „comes  ipsa  mortis,  duz 
immo  et  exemplum  et  necessitas  fuit"  (Plin.  a.  a.  0.  6,  24),  auch  das 
der  Fulvia  (Plutarch  De  garrul.  11  p.  608,  vgl.  aber  auch  Tacit.  Ann. 
1,  6  u.  Montaigne  Essais  2,  3  S.  104,  Paris  1801). 
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und  auch  in  der  erotischen  Männerfreundschaft  galt,  dem  Ge- 
liebten nachzusterben,  schon  früh  als  Regel.1 

Für  die  Deutschen,  bei  denen  doch  anfänglich  der  Selbst- 
mord   im   weitesten   Umfange  erlaubt   war*,   kam   durch    das 

1  Über  dieses  &jtaito&avslvy  das  ein  technischer  Ausdruck  der 
Erotik  war  {Athen.  XIII,  602  D),  Piaton.  Sympos.  180  A.  aw&aveiv 
Sophokl.  fr.  867  Nauck '  Enr.  Phon.  1288.  In  der  Tat  wird  in  der  Utas 
(o.  S.  77,  1)  Achill  mit  Gewalt  zurückgehalten,  damit  er  nicht  sogleich 
dem  Freunde  im  Tode  nachfolgt.  Vgl.  RallirrhoS,  die  dem  Eoresos 
nachstirbt,  Pausan  7,  21,  1,  Demotions  Tochter,  die  ihrem  Gatten  Leo- 
sthenes  Hieron.  Adv.  Jov.  I,  41,  die  beiden  Erechtheustöchter,  die  ihrer 
geopferten  Schwester  Apollodor  Bibl.  8,  16,  6,  6  Hygin.  Fab.  46,  Jokaste, 
die  ihren  Söhnen  Eur.  Phon.  1455  ff.,  außerdem  Xenoph.  Heü.  IV  8,  89. 
Allgemein  Piaton.  Phäd.  68  A:  av&Qconlvcov  (ikv  naiätx&v  xal  yvvcu- 
x&v  xal  vlicov  &icod'av6vtcov  itoXXol  dri  kx6vxsg  j}&iXr]6av  sig  "Aidov 
il&stv,  vnb  xavxr\g  ayopevoi  xfjg  iXnidog,  xfjg  xo$  Sipsa&al  rs  ixsl  <ov 
iite&viww  xal  öwiösö&cci,  wie  die  thrakischen  Weiber,  super  mortuorum 
virorum  corpora  interfici  simulque  sepeliri  votum  eximium  habent 
(Mela  2,  2,  19).  So  geht  auch  Egmonts  Klärchen,  nach  des  Dichters 
eigenen  Worten  (Werke  29,  110),  „im  innigsten  Gefühl  der  Ewigkeit 
der  Liebe  ihrem  Geliebten  nach14.  Ein  Zerrbild  solcher  Verhältnisse 
war  der  von  Antonius  und  Eleopatra  in  ihren  letzten  Tagen  gestiftete 
Verein  der  6wa%ofravovy*voi  Plutarch  Anton.  71  (vgl.  über  die  Komödien 
JZwaito&vTJöxovTsg  Meineke  Fr.  com.  I  456).  Anders  schon  die  Soldaten 
Othos  „juxta  rogum  interfecere  se,  non  noxa  neque  ob  metum,  sed 
aenmlatione  decoris  et  caritate  principis11  (Tacit.  Hist.  2,  49,  ebenso 
Sanis  Waffenträger  ersticht  sich  über  der  Leiche  seines  Herrn  1  Sam. 
81,  5).  Und  vollends  anders  Titinius  (Plut.  Brut.  43),  weil  hier  der  Selbst- 
mord Selbstbestrafung  sein  soll;  ähnlich  wie  des  Adrestos  ixixaxaö<pd£ai 
x&  vexQtp,  x&  xv(iß<p  Herodot  1,  45  eine  Sühne  (ebenso  das  iyuxaraa<pd£ai 
Parthen.  81,  Plutarch.  Oleomen.  87,  C.  Gracch.  17,  Pausan.  IV  18, 4).  Auch 
Hämon  stirbt  nicht  eigentlich  der  Antigone  nach,  sondern  avx&xoXad'slg, 
cbaneQ  hl%%  iitsvxa&slg  tjqsiös  xXevQalg  (ii66ov  ly%og  (Soph.  Ant.  1235 f.);  wohl 
aber  Makareus  der  Eanake  (Stob.  Flor.  64,  35  Nauck  Fragm.  trag.*  p.  366). 
Eine  andere  Farbe  trägt  das  Nach  sterben,  wenn  der  vorangegangene 
Tod  des  Geliebten  vom  Liebenden  selbst  aus  Bache  herbeigeführt  wurde ; 
so  handeln  nach  Piaton   Phaidr.  252  G  die  von  Ares1  Geist  Besessenen. 

*  Man  lese  über  die  Massenselbstmorde  von  Weibern  und  Männern 
nach  der  großen  Cimbernschlacht  Plut.  Mar.  27.  Auch  das  „multique 
superstites  bellorum  infamiam  laqueo  finierunt"  Tacit.  Germ.  6  gehört 
hierher;  denn  daß  mit  diesen  Worten  nicht  eiue  Hinrichtung  durch  den 
Strang  gemeint  sei  (wie  u.  a.  Luden  Gesch.  des  teutschen  Volkes  1,  782 
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Christentum  eine  neue  Zeit,  die  ihn  mit  den  strengsten  Strafen 
belegte.1  Aber  auch  für  die  Griechen  blieb  es  nicht  immer 
beim  alten. 

Die  erwähnten  Arten  des  Selbstmordes,  die  fast  unmittelbar 
aus  der  individuellen  Lage  entspringen  und  nicht  erst  die  Frucht 
einer  Reflexion  sind,  werden  teils  entschuldigt,  teils  gepriesen 
und  sind  überdies  nicht  so  häufig,  daß  sie  eine  Reaktion  in  der 
Form  von  verbietenden  Gesetzen  hervorrufen  konnten.  Man 
hat  gemeint,  die  Griechen  oder  überhaupt  die  Alten  hätten  nur 
diese  Art  des  Selbstmordes  gekannt  im  Gegensatz  zu  den 
Neueren,  bei  denen  er  auch  aus  allgemeinen  Ursachen  entspringt 
und  darum  auch  epidemisch  auftritt.*  Diese  allgemeinen  Ur- 
sachen sind  teils  lokal,  teils  temporär. 
Lok»ie  ur-  In  gewissen  Gegenden  ist  der  Selbstmord  häufiger  als  in 

••eben.  an(jereil  Früher  standen  namentlich  die  Engländer  in  dem  Rufe, 
es  mit  dem  Selbstmord  besonders  leicht  zu  nehmen  und  auch 
ohne  bestimmten  ersichtlichen  Grund  das  Leben  wegzuwerfen.8 


glaubte),  liegt  schon  in  dem  „multi",  wodurch  die  Handlung  in  den 
freien  und  darum  wechselnden  Entschluß  der  einzelnen  verlegt,  ein 
gleichmäßiges  Gerichtsverfahren  gegen  alle  aber  ausgeschlossen  wird. 
Wer  an  dem  Sichselbsterhängen  Anstoß  nimmt,  findet  es  auch  bei 
Plutarch,  der  erzählt,  daß  iutOQiif  divdQ&v  die  Männer  sich  an  den 
Hörnern  der  Rinder  aufhängten,  und  doch  fehlte  es  ihnen  in  einem 
Heere  und  zur  Zeit  einer  Schlacht  gewiß  nicht  an  anderen  Mord- 
instrumenten. 

1  Sogar  Selbstmord  aus  „Krankheit  des  Hauptes ",  d.  i.  im  Wahn- 
sinn vollbracht,  war  nicht  straffrei.  Was  aber  J.  Grimm  RA.  727  f. 
an  Belegen  für  solche  Strafen  beibringt,  sowie  D.  M.s  782  für  den 
Glauben,  daß  Selbstmörder  der  ewigen  Seligkeit  verlustig  gehen,  reicht 
nicht  bis  in  die  heidnischen  Zeiten  zurück. 

*  G.  Leopardi  Pensieri  H,  19:  Non  si  e  mai  letto  di  nessun  antico 
che  si  sia  ucciso  per  noia  della  vita,  laddove  si  legge  di  molti 
moderni  etc. 

8  Montesquieu  Esprit  XIV,  12:  les  Anglais  se  tuent  sans  qu'on 
puisse  imaginer  aucune  raison  qui  les  y  dätermine.  S.  auch  u.  S.  81,  3. 
Schon  Elisabeth  Charlotte  von  Orleans  schreibt  an  die  Eurförstin  Sophie 
von  Hannover  1696  (Ranke  Werke  13,  182):  „Daß  Engelländer  sich  selbst 
ermorden,  ist  gar  gemein  bey  ihnen;  unsere  Königin  in  Engelland  hat 
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Es  mag  sein,  daß  auch  hier  das  Klima  mitspielt1:  kimmerische 
Nebel,  von  denen  der  Mensch  zum  Grübeln  über  sich  selbst  ge- 
drängt wird  und  damit  auf  eine  der  Vorstufen  zum  Selbstmord9, 
mögen  diesem  günstiger  sein  als  die  helle  Luft  des  Südens.8 
Auch  das  Altertum  wußte  von  Völkern  gerade  des  Nordens,  bei 

mir  gesagt,  daß  so  lang  sie  in  Engelland  gewesen  wäre,  kein  Tag  vorbey 
gangen,  wo  sie  nicht  gehört,  daß  sich  jemands  erhenkt,  erstochen 
oder  erschossen  hätte,  so  wol  Weibs-  als  Mannspersonen."  Dieselbe 
ebenso  an  Leibniz  21.  Nov.  1716  (Zeitschr.  d.  hist.  Vereins  f.  Nieder- 
sachsen 1884,  8.  81).  An  die  Baugräfin  Louise  10.  März  1718  (S.  279, 
Stuttgart  1843)  schreibt  sie:  „so  fangen  unßere  teütßchen  die  Englische 
maniren  ahn  sich  selbst  umbs  leben  zu  bringen  daß  Konten  sie  woll 
bleiben  laßen.u  Und  an  den  Herrn  von  Harling  81.  Oktober  1720  (S.  177 
ed.  Bodemann):  „Keine  nation  kan  das  den  Englandern  zuvor  thun,  sich 
selber  so  leicht  umbs  leben  zu  bringen;  sie  müßen  nicht  glauben,  daß 
man  durch  seine  eygen  mordthat  die  seeligkeit  verschertzt." 

1  Statistische  Tabellen  erweisen  einen  regelmäßigen  Wechsel  der 
Selbstmordsziffer  nach  den  Jahreszeiten.  Der  Selbstmord  aus  klima- 
tischen Ursachen  epidemisch  schon  Plutarch  MtU.  virt.  249  B;  Tag 
MtXr\oUov  %oth  nagd'ivovg  deivbv  xdfrog  xal  &XX6xotov  xccr4a%evy  ix  dj 
rivog  alt La$  &dtflov  \iaU6xa  d9  elxdfovo  xq&Ow  ixcxaxixi\v  xal  cpaQiLaxa>dr\ 
Xaß&v  6  &7}Q  tqotc^v  avxatg  xal  itccQacpOQCCV  tfjg  ducvolag  ivsQydöaöd'ai. 
itdaaig  ftkv  yccQ  i£aUpvrig  iiti&vula  fravdvov  xal  itQog  ay%6vr\v  bo\ri\ 
nsQiiiaviis  Mitlitte  xvX.  Auf  eine  Art  Selbstmordepidemie  weist  auch, 
was  zur  Aitiologie  der  attischen  A16qcc  Hygin.  Astron.  2,  4  Fab.  130  be- 
richtet (A.  Mommsen  Feste  d.  Stadt  Athen  S.  866, 1). 

1  Hierzu  stimmt  eine  Bemerkung,  die  ich  in  Lichtenbergs  Apho- 
rismen III,  S.  194  Leitzm.  finde,  daß  die  Selbstmorde  unter  Protestanten 
häufiger  seien  als  unter  Katholiken:  dies  rühre  von  der  Ohrenbeichte 
her,  die  den  Menschen  Gelegenheit  gibt  sich  auszusprechen  und  so  dem 
gefährlichen  Grübeln  ein  Ziel  setzt. 

8  Den  Italienern  stellt  deshalb  gegenüber  die  Völker  des  Nordens 
und  insbesondere  die  Engländer  Leopardi  Pensieri  L,  S.  282  f.  Auch 
Goethe  Werke  27,  280  bemerkt,  daß  ihm  „der  Gegenstand  des  Selbst- 
mordes ganz  außer  dem  Kreise  italienischer  Begriffe  zu  liegen u  schien. 
In  Gressets  Sidney,  dieser  Komödie  des  Selbstmordes,  die  1746  aufgeführt 
wurde,  ist  ein  Engländer  der  Held  und  die  Szene  in  England;  und 
doch  „Ein  Lustspiel  wider  den  Selbstmord u  lesen  wir  bei  Lessing 
Hamb.  Dram.  17.  Stück,  „konnte  in  Paris  kein  großes  Glück  machen. 
Die  Franzosen  sagten:  es  wäre  ein  Stück  für  London."  Ist  es  zufallig, 
daß  der  durch  seinen  Selbstmord  so  berühmt  gewordene  Jerusalem  auch 
sonst  die  Engländer  nachahmte?    Goethe  Werke  26,  166;  vgl.  auch  219. 

Axchir  f.  BeligioniwiMenichaft  XI  0 
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denen  der  Selbstmord  eine  Gewohnheit  war,  von  den  mythischen 
Hyperboreern1,  aber  auch  von  den  historischen  Thrakern.2 
Und  so  gab  es  noch  andere  Gegenden,  in  denen  eine  gewisse 
Trübsinnsatmosphare  herrschte,  und  in  denen  deshalb  der  Selbst- 
mord   an    der   Tagesordnung   war    wie   auf  der  Insel  Eeos.8 

0.  Schrader  Beaüex.  S.  88;  o.  S.  78,  2.  Im  18.  Jahrhundert  war  eins  der 
berühmtesten  Bücher  über  den  Selbstmord,  auf  das  sich  auch  Rousseau 
in  der  Heloise  bezieht,  das  eines  Schweden  Joh.  Bobeck  De  morte  vohm- 
taria,  eine  apologetische  Theorie  des  Selbstmordes,  die  der  Verfasser 
dann  auch  mit  der  Praxis  gekrönt  hat. 

1  Pomponius  Mela  III,  6,  87  Plin.  Not.  hist.  4,  89.  Budicca  bei 
Tacit.  Ann.  14,  87.  J.  Grimm  RA.  486  f.  Bohde  Gr.  Born. '  247, 1.  Die 
Ursache  des  Selbstmordes  war  nach  Pomponius  a.  a.  0.  „vivendi  satietas 
magifl  quam  taedium";  wie  Montesquieu  Esprit  XIV,  12  von  den  Eng- 
landern sagt:  „ils  se  tuent  dans  le  sein  mfone  du  bonheur". 

1  Sidon.  Apoll.  Carm.U,  44 f.:  consummatamque  senectam  non 
ferro  finire  pudet:  tali  ordine  vitae  cives  Martis  agunt. 

8  Hier  war  bekanntlich  der  motivierte  Selbstmord  offiziell  gestattet, 
was  eine  größere  Häufigkeit  desselben  voraussetzt,  und  es  mag  nicht 
zufällig  sein,  daß  gerade  ein  Eeer,  der  Sophist  Prodikos,  das  Leben 
von  seiner  finsteren  Seite  geschildert  hatte  (Pseudo-Platon  Axioeh.  866  Cff.). 
Einen  hier  bestehenden  Zusammenhang  hatte  bereits  Welcker  vermutet 
Kl.  Sehr.  2,  602,  dem  in  neuerer   Zeit  0.  Immisch  Fhüol.  Stud.  z.  Plato 

1.  S.  62,  2  beigetreten  ist,  dabei  auch  an  die  melancholische  Grund- 
stimmung erinnert,  die  sich  durch  die  Dichtung  der  beiden  Eeer, 
Simonides  und  Bacchylides,  hindurchzieht  a.  a.  0.  606.  Selbst  wenn 
diese  Legalisierung  des  Selbstmordes  auf  Eeos  ein  Rudiment  uralter 
Sitte  war,  welche  die  Alten  und  Schwachen  zum  Tode  verdammte,  wie 
besonders  nachdrücklich  B.  Schmidt  behauptet  hat  (N.  Jahrbb.  f.  d.  Tdass. 
Altertum  11.'  1908.  S.  617  ff.),  bleibt  es  doch  für  Eeos  charakteristisch, 
daß  dieses  Rudiment  sich  gerade  hier  erhalten  hatte.  In  Massilia,  wo 
dieselbe  Sitte  bestand,  einen  ähnlichen  Zusammenhang  mit  allgemeinen 
Anschauungen  und  Stimmungen  anzunehmen  erscheint  um  so  bedenklicher, 
als  das  Alter  der  Sitte  hier  nicht  genügend  festgestellt  ist.  Dagegen 
ließe  sich  für  Böotien  etwas  Ähnliches  annehmen.  Denn  die  Verpönung 
des  Selbstmordes,  wenigstens  in  Theben  (Zenob.  Prov.  VI,  17),  läßt  auf 
eine  gewisse  Häufigkeit  desselben  schließen,  und  die  Voraussetzung 
hierzu,  eine  vielleicht  durch  klimatische  Einflüsse  (Neumann -Partsch 
Phys.  Geogr.  64)  beförderte  trübe  Stimmung  scheint  sich  anzukündigen 
in  der  Geistesart  des  ältesten  und  des  größten  Dichters  Böotiens,  in  der 
etwas  mürrischen  Lebensauffassung  Hesiods,  ebenso  wie  in  dem  brütenden 
Tiefsinn  Pindars. 


Der  Selbstmord  83 

Natürlich  wurde  in  solchen  Gegenden  dann  auch  die  Gesetz- 
gebung auf  ihn  aufmerksam.  Erst  die  Häufigkeit  des  Selbstmordes 
führte,  wie  die  Häufigkeit  anderer  Verbrechen,  zu  förmlicher  Miß- 
billigung und  gesetzlicher  Verpönung.  Gerade  in  England,  das 
früher  in  dem  Rufe  stand  ein  besonders  fruchtbarer  Boden  für 
Selbstmord  zu  sein1,  verfolgte  man  ihn  deshalb  mit  der  größten 
Strenge,  von  der  durch  den  Hamlet  die  Kunde  auf  alle  Zeiten 
gebracht  ist2;  aber  auch  in  Eeos  setzt  die  an  Bedingungen  ge- 
knüpfte Legalisierung  des  Selbstmordes  voraus,  daß,  wenn  diese 
Bedingungen  nicht  stattfanden,  die  Strafe  desto  strenger  war.8 

Außer  den  lokalen  haben  aber  auch  temporäre  Ursachen  Tempo*»  ur- 
zur  Verbreitung  des   Selhrtmordes  gewirkt.      Die   Engländer,      "*-• 
die  früher  das  klassische  Volk  des  Selbstmordes  waren,  sind 
es  jetzt  nicht  mehr.    Immer  hat  es  Zeiten  gegeben,  in  denen 
der  Selbstmord  häufiger  als  zu  anderen  auftrat.4    Eine  gewisse 

1  0.  S.  80  f. 

1  Haml.  V  1.  Humee  Essay  on  Sudeide  erschien  erst  nach  dem 
Tode  des  Verfassers  und  wurde  „von  der  schimpflichen  Bigotterie 
und  schmählichen  Pfaffenherrschaft  in  England"  sogleich  unterdrückt: 
Schopenhauer  Werke  6,  831.  Bereits  1648  war  in  London  eine  Schrift 
erschienen  Bio&avcctos.  that  Self-murder  is  not  so  naturally  a  sin,  that  it 
may  never  be  otherwise.  Verfasser  war  ein  Geistlicher  an  der  Paulskirche 
in  London,  „qui  serio  deprecatas  est,  atqae  prohibuit,  publici  illum 
(sc.  librnm)  fieri  juris,  dum  viveret"  (J.  N.  Fnnccius  Pr&f.  ad  Bobeck 
De  motte  voluntaria  S.  XI.    Rinteln  1786). 

8  Vielleicht  gehört  hierher  das  Gesetz  Quintil.  Decl.  4.  885.  887, 
welches  „insepultum  voluit  abiciu  denjenigen,  der  den  Selbstmord  nicht 
vorher  gerechtfertigt  hatte.  Th.  Monis,  der  in  der  Utopia  (de  servis  S.  88 
Ausg.  von  Michels  n.  Ziegler)  den  keischen  Brauch  nachbildet,  hat  auch 
die  oben  bemerkte  Konsequenz  gezogen,  daß,  wer  seinen  Selbstmord 
nicht  vor  der  Priesterschaft  und  dem  Rat  gerechtfertigt  hat,  dem  eine 
ehrliche  Bestattung  verweigert  wird  und  er  „in  paludem  aliquam  turpiter 
insepnltns  abicitur". 

4  Elisabeth  Charlotte,  Herzogin  von  Orleans,  schreibt  an  den  Herrn 
von  Harling  (Briefe,  herausg.  von  Bodemann,  S.  211)  21.  Mai  1722:  „Die 
große  mode  zu  Paris  ist  nun,  daß  man  sich  selber  umbbringt;  die 
meisten  ersenffen  sich,  viele  auch  stürtzen  sich  den  halß  ab,  andere 
erstechen  sich44  usw.  Dasselbe  an  die  Raugräfin  Louise  9.  Nov.  1720 
(Stuttgart  1848,  S.  477). 

6* 
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Unzufriedenheit  mit  dem  Leben,  dem  eigenen  oder  dem  der 
Gesamtheit,  der  Pessimismus,  pflegt  die  Ursache  zu  sein; 
wo  diese  Unzufriedenheit  ein  ganzes  Zeitalter  durchdringt, 
gehört  daher  auch  der  Selbstmord  zu  den  natürlichen  und 
regelmäßigen  Erscheinungen  desselben.  Eine  solche  Zeit  war 
die  Werther-Periode  und  ist  die  Zeit,  in  der  wir  leben.1  Auch 
im  Altertum  hat  der  Selbstmord  seine  Perioden  gehabt. 

Dem  Selbstmord  drohte  keine  Schande  in  der  ältesten 
Zeit,  die  doch  für  diese  ebenso  empfindlich  gewesen  wäre,  wie 
sie  es  für  die  Lockungen  des  Ruhmes  war;  allein  wir  finden 
nicht,  daß  die  Menschen,  ihrem  natürlichen  Hange  über- 
lassen, von  der  Freiheit,  sich  selbst  den  Tod  zu  geben,  be- 
sonders häufig  Gebrauch  gemacht  hätten.  Wenn  der  erste 
Ausbruch  der  Verzweiflung  überstanden  ist9,  führt  die  Re- 
flexion über  ein  länger  währendes  Übel  nicht  zum  Selbstmord, 
weder  den  Odysseus,  der,  von  Heimweh  verzehrt,  zu  sterben 
wünscht9,  noch  die  Penelope,  die,  um  ihrem  Gatten  die  Treue 
zu  wahren,  alle  Götter  anfleht,  ihr  den  Tod  zu  geben.4  Und 
so  ruft  auch  Philoktet  zwar  den  Tod  an  als  den  besten,  ja 
einzigen  Arzt  seiner  unheilbaren  Leiden5,  tut  aber  nichts  ihn 
herbeizuführen,  sondern  klammert  sich  mit  allen  Mitteln  an 
das  Leben6,  gegen  den  Sinn  der  späteren  Zeit,  die  in  solchen 


1  Gegen  die  aas  Lebensüberdruß  entspringenden  Selbstmorde,  wie 
sie  unter  der  Jagend  seiner  Zeit  grassierten,  wendet  sich  Creozer 
Deutsche  Schriften  m,  2,  466,  3.  '  0.  S.  77,  1. 

8  Od.  1,  69  Vccvieir  ips^era*.  Und  da  er  von  Kirke  gehört  hat, 
daß  sich  vor  die  Erfüllung  seines  Wunsches  die  Hadesfahrt  einschiebt, 
erzählt  er  selbst  10,  497  f.  ipoi  ye  xaxexXda\h\  tpiXov  faoQ,  xXalov  #  iv 
lB%4aaai  xafh/jiuvog,  oüdi  vv  jtoi  xf\Q  ijd'eX'  Ixi  fast?  xal  6q&v  tpdog  f}eXLou>. 

4  Od.  20,  61  ff.  79  ff. 

6  Äsch.  fr.  266  Nauck1:  m  Vdrccxe  natdv,  /itj  p  dx^ide-gs  polslv 
lUvog  yaQ  tl  eh  xmv  &vr\xiex(ov  xax&v  iaxQhg  xxX.  vgl.  aus  Sophokles" 
troischem  Philoktet  fr.  636  N:  &ll'  $e&  6  ddvaxog  Xmöxos  Ucxqus  v6oa>v. 

6  Sehr  charakteristisch  jammert  er  Soph.  Philoktet  278  ff.  über  seine 
gänzliche  Verlassenheit,  ndvxa  dk  exonöav  rfiQiexov  oiSkv  nXijv  itvi&oftai 
7iccq6*  (282  f.),  fordert  auch  im  Übermaß  des  Schmerzes  den  Neoptolemos 
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qualvollen  endlosen  Leiden1  einen  berechtigten  Grund  zum 
Selbstmord  erblickte.8  Die  Grundanschauung  der  ältesten  Zeit 
war  denn  doch,  wie  sie  der  Homerische  Achill  ausspricht,  daß 
dieses  Leibesleben  im  Lichte  der  Sonne  der  Güter  Höchstes 
ist,  und  daß  es,  selbst  von  Leiden  gedrückt,  jedes,  auch  das 
bevorrechtete  Schattenleben  im  Dunkel  des  Hades  an  Wert 
unendlich  übertrifft.8 


auf,  ihn  zu  töten  (jiii  tpsldov  ßlov  749),  fürchtet  dann  aber  doch,  da  ihm 
der  Bogen  genommen  ist,  Hangers  zu  sterben  (931.  962  ff.  1087  ff.  1168  f.) 
und  droht  nur  für  den  Fall,  daß  man  versuche  ihn  mit  Gewalt  fort- 
zufahren, sich  lieber  vom  Felsen  herabzustürzen  (1001).  Sein  Schicksals- 
verwandter,  der  Einsiedler  auf  Salas  y  Gfomez,  hat  doch  wenigstens 
einmal  einen  Anfall  von  Selbstmords wut,  in  dem  er  sich  selbst  aus- 
hungern möchte,  wie  er  am  Schluß  der  anderen  Schiefertafel  berichtet. 

1  icv/pLBOta  Aach.  a.  a.  0. 

1  Der  Weise  der  Stoiker  darf  sich  töten  x&v  iv  6%lr\Q0xiQ<f  yivtftai 
&Xyr\96vi  rj  %T\oma%<iwß  rj  v6ool$  &vuLtoig  Diog.  L.  VII,  180.  Bei  den 
römischen  Juristen  zählt  „valetudinis  adversae  inpatientia"  unter  die 
erlaubten  Motive  des  Selbstmordes  Dig.  28,  8,  6,  7.  49,  14,  46,  2,  aber 
auch  bei  Piaton  Gess.  IX  873  G  die  iteouhdwog  &cpvxxog  itoocitsöotiocc  %4>%r\. 
Der  Arzt  Erasistratos,  ganz  wie  Philoktet  Hxog  iitl  ro0  nodos  SvoUxrov 
fycor,  gab  sich  selbst  den  Tod  (Stob.  Hör.  7,  67).  Vgl.  noch  Cicero  or. 
post  redit  in  senatu  hob.  84:  Quodsi  mihi  aeternam  esse  aerumnam 
propositam  arbiträrer,  morte  me  ipse  potius  quam  sempiterno  dolore 
multassem.  Gerade  das  Aushungern,  vor  dem  Philoktet  sich  noch  so 
fürchtet  (o.  S.  84,  6),  diente  in  späterer  Zeit  oft  genug  zum  freiwilligen 
Tode,  wie  z.  B.  dem  Stoiker  Eleanthes  und  schon  Isokrates  (die  ver- 
schiedenen Versionen  der  Nachricht  bei  Blaß  AU.  Beredt.  II  *,  S.  97). 
Schon  Euripides  hielt  es  deshalb  vielleicht  für  nötig,  dem  Publikum 
seiner  Zeit  gegenüber  das  Verhalten  des  Philoktet  verständlicher  zu 
machen,  und  wies  darauf  hin,  daß  dessen  Krankheit  mit  der  Zeit  er- 
träglicher geworden  sei  (feAaqpijxs  t5>  XQ^V(P  t0  ^olv  ttjs  vdaov  Dion 
Chrys.  Or.  69  Schi.).  Die  Sage  selber  konnten  die  Tragiker  natürlich  in 
diesem  Kernpunkte  nicht  ändern  (xov$  itaQSiXrmiiivovg  päfrovg  Xvbiv  o6% 
Icxiv  Arist.  Poet  14  p.  1463 b  22);  sie  blieb,  wie  sie  sich  in  alter  Zeit  und 
deren  Anschauungsweise  entsprechend  gebildet  hatte,  ähnlich  wie  die 
Nio besage,  die  sonst  unter  der  frei  gestaltenden  Phantasie  späterer 
Zeiten  wohl  auch  einen  anderen  Ausgang  genommen  hätte. 

8  Recht  aus  dem  Empfinden  dieser  alten  Zeit  heraus  fürchtet  noch 
der  Äschyleische  Prometheus  nichts,  weil  er,  als  Unsterblicher,  den  Tod 
nicht    zu    fürchten    hat:    xi   d'clv   yoßolpriv,    &  frccvstv   oft    \L6Q6ipov\ 
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H««iod  und  die  Auf  die  homerische  Epoche  folgt  eine  Zeit  mächtigster 

Ta  Erregung,  die  das  Innere  der  Gemeinwesen  durch  politische 
Revolutionen  aufwühlt  und  die  Bürger  in  die  Ferne,  aus  der 
Heimat  in  die  Kolonien  treibt;  und  mit  der  Unruhe,  die  jetzt 
alles  ergreift,  verbindet  sich  als  Ursache  und  Wirkung  eine 
gewisse  Unzufriedenheit,  die  in  dieser  Zeit  der  Einkehr  des 
Geistes  in  sich  selber  sich  leicht  zum  Pessimismus  verdichtet 
Für  das  Wachsen  desselben  haben  wir  einen  Maßstab  in  der 
zunehmenden  Neigung  zum  Moralisieren.  Nicht  zufallig  ver- 
nehmen wir  daher  den  Wunsch,  doch  nie  geboren  zu  sein, 
zuerst  aus  dem  Munde  Hesiods1,  dem  dann  von  Seiten  der 
Gnomiker  zuerst  in  kräftigeren  und  lange  nachhallenden  Tonen 
zugestimmt  wird.8  Von  so  gründlicher  Lebensverachtung,  von 
so  selbstmörderischem  Wunsche  her  war  es  nicht  weit  bis  zu 
dem  Rat,  ein  Leben,  das  so  wenig  Wert  hatte,  nur  dreist  fort- 
zuwerfen, wenn  es  nun  auch  der  äußeren  Güter  entbehrt. 
Diesen  Rat,  die  erste  Aufforderung  zum  Selbstmord,  die  wir 
kennen,  hatte  der  vielgeplagte  und  viel  umhergetriebene 
Theognis  gegeben8,  er  selbst  recht  ein  Bild  seines  unruhigen, 
vielfach  und  widerspruchsvoll  aufgeregten  Zeitalters. 

982  Kirch.  Man  soll  sich  deshalb  hüten  ohne  Not  den  Selbstmords- 
gedanken in  Homerische  Worte  hineinzutragen,  wie  dies  z.  B.  Od.  21, 
163  f.  geschehen  ist. 

1  W.  u.  T.  174 f.:  MijxbV  Iicbix'  &<peXXov  iy&  niyatxowi  pateirat 
avögäaiv,  alX  rj  itQoa&e  fravelv  i)  littvta  ysvioQ'ai. 

1  Theognis  425  ff.  ndvxav  y&v  py  ipQvai  irnj^ovloioiv  &qiötov  xtX. 
und  hierzu  Bergk,  auch  Bohde  Psyche  II,  200,  4.  Bei  Euripides  fr, 
286  N  *  heißt  derselbe  Gedanke  bereits  xh  navxa%tö  d'QvXoviuvov. 

8  Vers  173 ff.: 

"AvSq*  aya&bv  itsvir\  navxtov  SdiivT}öt  ndXiaxa 

xal  yifcoo?  xoXioti,  Kvqvb,  xal  4]7tuxXovy 
r\v  Sij  XQV  <P*vyovT<x  xal  ig  ßa&vx7\x£a  ndvxov 

(iitTstv,  xal  nexQ^cov,  Kvqve,  xax'  iiXißdxmv. 

Vgl.  die  Reminiszenz  Lucian  Timon  26.  Nebenbei  ersetzt  dieser  Rat 
auch  ein  Beispiel  der  Selbstersäufung,  das  Nägelsbach  Nachhom.  Theol 
8.  898  aus  historischer  Zeit  vermißte  (Libanios  Or.  27,  4  Forst.  46,  29; 
athenische  Mädchen,  die  zur  Zeit  der  dreißig  Tyrannen  sich  in  den 
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In  das  also  tief  bewegte  Meer  des  griechischen  Geistes  penniafec«. 
fielen  die  Stürme  der  Perserkriege  und  der  innergriechischen 
Kämpfe,  die  ihnen  folgten.  Das  einzelne  Leben  hatte  im 
Strudel  dieser  gewaltigen  Ereignisse  wenig  Wert  und  erschien 
vollends  nichtig  im  Spiegel  der  Religion  und  Philosophie,  wie 
ihn  die  Orphiker,  wie  ihn  Empedokles,  Heraklit  und  Demokrit 
vorhielten;  es  noch  weiter  herabzusetzen  wetteiferten  die 
sophistische  Beredsamkeit  des  Prodikos  und  die  dichterische 
des  Euripides,  am  Ende  auch  der  Komödie,  bis  schließlich  die 
Stimmung  der  Zeit  im  Menschenhasser  Timon  einen  person- 
lichen Typus  fand  und  damit  sich  zugleich  ein  dauerndes 
Denkmal  schuf.  —  Man  würde  aber  einem  Pessimismus,  der  Pasdminnu. 
die  glänzendste  Entwicklung  des  griechischen  Geistes  begleitet, 
Unrecht  tun,  wenn  man  ihn  sich  nur  als  trage  dächte;  viel- 
mehr entsprang  er  auch  hier  zum  Teil  aus  den  allzu  hohen 
Forderungen,  die  an  das  menschliche  Leben  gestellt  wurden1; 
und  konnte  daher  die  Kehrseite  des  unbedingten  Freiheits- 
strebens sein,  das  die  Hellenen  ergriffen  hatte,  und  welches 
darauf  ausging,  das  Individuum  in  seine  wirklichen  und  ver- 
meintlichen Rechte  einzusetzen.  Die  Losung  war,  sich  trotz 
allem  Druck,   durch  alle  Hemmnisse  des  Lebens  hindurch  die 


Bronnen  stürzten  Hieron.  Adv.  Jov.  I,  41.  Vgl.  auch  Virgil  Ecl.  8,  69). 
Ähnlich  181  f.: 

TB&vdusvai,  <plXs  K4qvb,  xbvi%q&  ß&xsQOv  &v&Qiy 
7)  fast?  %cd8ie%  xbiq6^vov  nevly. 

Dasselbe  Motiv  des  Selbstmordes,  xevia,  obgleich  es  Ghrysipp  ans 
dem  Verse  des  Theognis  herauskorrigieren  wollte  (Plutarch  Eep. 
Stoic.  14  p.  1089),  ließen  später  auch  die  Stoiker  gelten,  wie  ausdrücklich 
angemerkt  wird  schol.  in  Aristot.  p.  8  a,  11  ff.  (vgl.  Zeller  Ph.  d.  Gr.  Dia, 
307  f.").    Beispiel  eines  solchen  Selbstmordes  bei  Älian  V.  H.  4,  28. 

1  Goethe  Werke  26,  220  spricht  von  übertriebenen  Forderungen, 
die  manche  an  sich  selbst  stellen  und  sich  dadurch  das  Leben  verleiden« 
Vortrefflich  D.  Fr.  Strauß  Ausgew.  Briefe  S.  663  über  Schopenhauers 
„grobe  Weltunzufriedenheit,  welche  nur  die  Kehrseite  der  Selbst- 
überschätzung des  Individuums  ist,  das  meint,  ihm  müßte  von  Rechts 
wegen  in  dieser  Hundewelt  kein  Zahn  mehr  weh  tun14. 
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eigene  Persönlichkeit,  ihre  Freiheit,  ihre  Würde,  ihre  Interessen 
zn  wahren.  Als  eine  höchste  Betätigung  menschlicher  Freiheit, 
gebilligt  oder  gescholten,  hat  aber  immer  der  Selbstmord  ge- 
golten, weil  der  Mensch  sich  damit  des  höchsten  Rechtes  an- 
maßt1, sich  znm  Herrn  aufwirft  Über  sein  ganzes  Dasein;  und 
längst  ist  er  als  ein  Gipfel  des  Egoismus  erschienen,  dem  das 
eigene  Ich  lieber  ist  sogar  als  das  Leben.2  Zeiten,  die  mit 
solcher  Freiheit  einen  Kult  treiben,  scheint  deshalb  auch  die 
Neigung  zum  Selbstmord  eigen  zu  sein,  wie  dem  Zeitalter  der 
französischen  Revolution8  und  unserer  Zeit  des  schrankenlosen 
Individualismus.4  —  Es  müßte  daher  wunderbar  zugehen,  wenn 

1  In  Übereinstimmung  mit  der  Beschreibung  der  Freiheit  bei 
Cicero  pro  BcUbo  31 :  Haec  sunt  enim  fundamenta  firmissima  nostrae 
libertatis,  sui  quemque  juris  et  retinendi  et  dimittendi  esse  dominum. 

1  Montesquieu  Considerations  sur  les  causes  de  la  grandeur  des 
Romains,  eh.  XTT,  p.  87  (Paris  1869):  L'amour-propre,  l'amour  de  notre 
conservation,  se  transforme  en  tant  de  manieres,  et  agit  par  des 
prineipes  si  contraires,  qu'il  nous  porte  ä  sacrifier  notre  fctre  pour 
l'amour  de  notre  fctre ;  et  tel  est  le  cas  que  nous  faisons  de  nous-meme, 
que  nous  consentons  &  cesser  de  vivre  par  un  instinet  naturel  et  obscur 
qui  fait  que  nous  nous  aimons  plus  que  notre  vie  meme. 

8  Es  mag  nur  auf  drei  Stimmfahrer  dieser  Zeit  hingewiesen 
werden,  die  alle  drei  für  das  gute  Recht  des  Selbstmordes  eingetreten 
sind,  Montesquieu  {Letbres  Persanes  76),  Hume  {Thilos.  Works  4,  406  ff., 
London  1875,  o.  S.  88,  2)  und  Gibbon  (History  of  the  Decline,  eh.  44, 
S.  98  f.,  Leipzig  1821).  Aus  dem  Geiste  dieser  Zeit  heraus  fragt  Leasings 
Philotas  8:  „Sollte  die  Freiheit  zu  sterben,  die  uns  die  Götter  in  allen 
Umständen  des  Lebens  gelassen  haben,  sollte  diese  ein  Mensch  dem 
anderen  verkümmern  können?11  Über  Beccaria  vgl.  Wächter  N.  Archiv 
d.  Crim.  Rechts  X  664.  Ein  moderner  Herausgeber,  Dezobry,  hat 
Montesquieu  zu  den  Anm.  2  angefahrten  Worten  tüchtig  den  Text 
gelesen.  Im  Jahre  1785  konnte  auch  in  Deutschland  gesagt  werden 
(Wächter  a.  a.  0.),  „daß  nach  der  heut  zu  Tage  sehr  beliebten  Meinung 
der  Selbstmord  nicht  nur  erlaubt,  sondern  eine  edle  Handlung  sey". 

4  Vielleicht  läßt  sich  mit  aus  dieser  Ursache  die  Häufigkeit  der 
Selbstmorde  in  England,  früher  dem  klassischen  Lande  der  Freiheit 
ebenso  wie  des  Selbstmordes  (o.  S.  80),  ableiten,  weil  hier  mehr  als 
anderwärts  der  einzelne  rücksichtslos  sich  selber  regierte  und  daher 
leichter  bereit  war  sein  Leben,  und  sei  es  auch  aus  bloßer  Laune,  weg- 
zuwerfen. 
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nicht  zu  ähnlichen  Zeiten  auch  in  Griechenland .  sich  die 
gleiche  Erscheinung  gezeigt  hätte.  Eine  solche  Zeit  aber  des 
Pessimismus  nicht  nur,  sondern  auch  des  Individualismus,  also 
aus  doppeltem  Grunde  für  den  Selbstmord  prädisponiert,  be- 
ginnt für  die  Griechen  mit  dem  5.  Jahrhundert. 

Und  in  der  Tat  läßt  sich  ein  Anwachsen  der  Selbstmord-  Anwachsen  der 
zahl  in  dieser  Zeit  noch  mit  mehreren  Mitteln  erkennen.     Die    *  >m° 
vorwaltenden  Motive  sind  Ehrgefühl  und  Scham.     Aus  diesen 
Gründen  gaben  sich  Truppenführer  den  Tod,  die  ihre  Nieder- 
lage oder  Gefangenschaft  nicht  überleben  wollten1,  oder  Staats- 
männer   wie    der    Redner    Demosthenes*,    auch    der    alternde 

* 

1  Krinippos,  der  Admiral  des  Dionysios,  nach  der  Seeschlacht 
873  y.  Chr.  4mb  %v7n\s  atöaiQitcj)  &avdxca  &iiod,vtf6x8i:  Xenoph.  Hell.  VI, 
2,  36.  Nach  einem  unglücklichen  Treffen  864  v.  Chr.  der  eliache 
Hipparch  Andromachos,  8öxbq  atxtog  iS6xBi  r^v  pd%r\v  cwdipai,  aitxbg 
a&thv  dUq&BiQBv.  Xen.  a.  a.  0.  VII,  4,  19.  Als  beim  Rückzug  der  Athener 
von  Syrakus  Demosthenes  sich  umzingelt  und  alles  verloren  sah,  onaöd- 
jibvos  xb  £l<pog  Infafe*  pk*  kavx6vy  ov  pi\v  aiti&avt,  xa%v  x&v  itoXsplcov 
nBQio%6vxa>v  xal  ovllaßdvxmv  ahx6v\  Plntarch  Nicicu  27  (in  den  summa- 
rischen Berichten  des  Thuk.  VII,  86  und  Diodor  Sic.  13,  19,  2  wird  dieser 
Selbstmordversuch  übergangen).  Diesem  Gebot  der  Ehre,  das  lieber  Tod 
als  Gefangenschaft  wählen  heißt,  sind  dann  auch  später  Unzählige  ge- 
folgt, z.  B.  Probus  Zosim.  1,  44. 

1  Nicht  eine  die  historische  Überlieferung  berichtigende  Vermutung, 
sondern  nur  eine  rhetorische  Floskel,  um  den  großen  Redner  in  der 
Glorie  eines  auserwählten  Lieblings  der  Götter  zu  zeigen,  war  wohl  die 
scheinbar  widersprechende  Meinung  des  Demochares  bei  Plntarch  Dem.  30 : 
dr]iio%dQri$  6  xoti  druwöd's'vovg  olxelog  oho&al  cpr\aiv  ainbv  oi>%  üitb 
<paQiid%ov,  d"B&v  Sh  xi\vq  xal  tcqovoLcc  x$g  Maxed6v<ov  d)ft4xrjrog  i^aQTtayfjvai 
6vvx6(ia>s  xccxocaxQiipavxa  xal  aUnuag.  Vgl.  Cicero  De  orat.  III,  8  ut  mihi 
non  erepta  L.  Crasso  a  dis  immortalibus  vita  sed  donata  mors  esse 
videatur.  Wie  Demosthenes  endete  sein  Zeit-  und  Parteigenosse,  der 
Platoniker  Euphraios,  als  er  in  Oreos  in  die  Gewalt  der  Makedonier 
kam:  Demosth.  9,  62;  der  den  Selbstmord  beseitigende  Bericht  des 
Karystios  bei  Athen.  XI,  p.  608  E  verdient  gegenüber  dem  ausdrücklichen, 
den  Selbstmord  nicht  bloß  nebenher  erwähnenden,  sondern  besonders 
betonenden  Zeugnis  des  Demosthenes  keinen  Glauben.  Das  Lob,  das 
der  Redner  bei  dieser  Gelegenheit  dem  Euphraios  erteilt,  daß  er 
aniatpafap  kccvx6vy  ??yg>  tiaQxvQtjöag  8xi  xal  dixalmg  xal  xafrccQ&s  üicbq 
x&v  itoUx&v  av&aicxrfxBi  $ill-jt7icp,  schließt  zugleich  die  Maxime  in  sich, 
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01ympionike;  der  die  Kraft  seiner  Sehnen  schwinden  fühlt1« 
lieber  den  Tod  als  die  Schande  wählen  athenische  und  theba- 
nische  Frauen  und  Mädchen  insbesondere  zur  Zeit  der  dreißig 
Tyrannen  und  der  makedonischen  Eroberung2,  während  die 
reinste  und  höchste  Gattenliebe  Demotions  Tochter  treibt,  dem 
tapferen  Leosthenes  bis  in  den  Tod  zu  folgen.8  Und  damit 
die  gemeinste  Art  des  Selbstmordes  nicht  fehle,  hören  wir  aus 
der  Zeit  des  Peloponnesischen  Krieges  von   athenischen  Lebe- 

die  in  gleicher  Lage  Demosthenes  selber  leitete,  sich  den  Tod  zu  geben. 
Über  Timarchos,  der  eich  nach  seiner  Verurteilung  erhängt  haben  soll, 
Schäfer  Demosih.  II  841,  1. 

1  Timanthes  Paus.  VI,  8,  8  mg  Sk  hcav/ptcov  oi>%  ol6g  ts  iti  xelvai 
xh  x6£ov  iyivetOy  küq  &vaxccv6a$  &wlr\6i  t&vxa  ig  x^\v  xvqccv  ahx6v.  Siegte 
in  Olympia  466  v.  Chr.:  Blumner -Hitzig  S.  574. 

1  Athenerinnen:  Hieron.  Adv.  Jov.  I,  41  S.  271  B  Migne: 
Triginta  Atheniensium  tyranni  cum  Phidonem  in  convivio  necaasent, 
filias  ejus  virgines  ad  se  venire  jnssernnt  et  scortornm  more  nudari;  ac 
super  payimenta,  patris  sangnine  crnentata,  impndicis  gestibns  Indexe: 
quae  panllisper  dissimnlato  dolore,  cum  temnlentos  convivas  cernerent, 
quasi  ad  requisita  natnrae  egredientes,  invicem  se  complezae  praecipita- 
verunt  in  puteum,  nt  virginitatem  morte  servarent.  44  8.  274  A: 
Nicerati  conjngem,  quae  impatiens  injnriae  viri  mortem  sibi  ipsa 
conscivit,  ne  triginta  tyrannorum,  quos  Lysander  victis  Athenis  im- 
poßuerat ,  libidinem  snstineret.  Thebanerinnen:  S.  272  C :  Nicanor 
victis  Thebis  atqne  subversis  nnins  yirginis  captivae  amore  superatus 
est.  Cujus  conjugium  ezpetens  et  voluntarios  amplezns,  quod  scilicet 
captiva  optare  debuerat,  sensit  pudicis  mentibus  plus  virginitatem  esse 
quam  regnum,  et  interfectam  propria  manu  flens  et  lngens  amator 
tenuit.  Narrant  scriptores  Graeci  et  aliam  Thebanam  virginem,  quam 
hostis  Macedo  corruperat,  dissimulasse  paulisper  dolorem  et  violatorem 
virginitatis  suae  jugulasse  postea  dormientem;  seqne  interfecisse  gladio, 
ut  nee  vivere  voluerit  post  perditam  castitatem  nee  ante  mori  quam 
sui  ultrix  existeret.  Auch  die  Tochter  des  Ischomachos  in  Athen  machte 
aus  Scham  den  Versuch,  sich  selbst  das  Leben  zu  nehmen:  Andokid.  1, 125. 
Infolge  erlittener  Schmach  tötet  sich  des  älteren  Dionysios  erste  Frau: 
Plutarch  Dum.  8.  Aus  demselben  Grunde  gab  sich  Pelops*  Sohn  Chry- 
sippos  den  Tod  (Schot  Ewr.  Phon.  1760),  vielleicht  in  dem  nach  ihm 
genannten  Drama  des  Euripides  (Valckenaer  Diatr.  c.  HI  p.  24  a).  Schon 
die  Mutter  des  Themistokles  soll  sich  selbst  aufgehängt  haben,  bei  %% 
xo'b  itaiAbg  fotpUf  nsQ&mtog  yevopivi\,  Plutarch  Them.2,  Val.  Max.  VI,  9 
ext.  2,  was  schon  Plutarch  als  Fabel  bezeichnet.  8  0.  S.  79,  1. 
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männern,  die,  als  sie  alles  verschweigt  hatten,  sich  wie  zum 
letzten  Symposion  den  Giftbecher  zutranken.1 

Dies  ßind  mehr  oder  minder  gut  bezeugte  Falle.  Ob  zu  Tb«miitokiM. 
den  ruhmvollen  Selbstmordern  auch  Themistokles  gehört,  ist 
zweifelhaft;  aber  der  alte  Glaube  an  diese  Sage9  charakterisiert 
allein  schon  die  Zeit,  die  gerade  ein  solches  Ende  des  Be- 
freiers von  Griechenland  besonders  würdig  hielt  und  ihn  auch 
darum  in  einer  Art  yon  heroischer  Verklärung  sah.8  Auf  Glauben 
und  Empfinden  einer  solchen  Zeit  zu  wirken  war  ganz  ge- 
eignet, was  leuktrische  Lokalsage  von  den  Mädchen  berichtete, 
die,  durch  Spartaner  geschändet,  selbst  Hand  an  sich  legten4, 
oder  was  Herodot  vom  unseligen  Adrestos6  und  Xenophon  von 
der  treuen  Pantheia  und  ihren  Eunuchen6  erzählen.  Wenn 
endlich  in  der  Eonsequenz   des  Menschenhasses,  der  aus  dem 

1  Heraclides  Pont.  b.  Athen.  XII  637  C:  xbv  Sh  Nixlov  xoQ  nBoyaurfttv 
nXoQxov  i)  xbv  'l6%o\ia%ov  xlvag  ait&facav;  06*  AfaoxUrie  xal  'EitixUris, 
ol  ymi  aXXjXmv  tf\v  itQOt%6{iavoi  xal  icdvx*  iv  iXdxxovi  itototfispoL  xi\g 
ijdovriey  ineidij  n&vxa  xaxavaXmoavy  xmvstov  itUvtsg  äpa  xbv  ßlov  ixeXst- 
XT\aavy  Älian  V.  H.  4,  28:  Sxt  Il8QixXea(?)  xal  KaXXUcv  xbv  '  Iicnovlxov 
xal  Nixiav  xbv  ÜBoyacflfrav  xb  aamxsfoa&ai  xal  6  %obg  ijdovijv  ßlog  slg 
kitooiav  nsoticxrieev  inel  yäo  iitiXiits  xä  XQ^poxa  afaovg,  ol  xostg  x&vsiov, 
xtlavtalav  xo6ito<siv,  aXXtfXoig  icoonUvxtg  &6%bqo$v  ix  cvpjtotlov  aviXvaav. 
Zu  dieser  ito6no6ig  vgl.  Xenoph.  Heß.  TL,  8,  66.  Mit  Vorgängen  bei  den 
Symposien  wurden  die  verschiedenen  Arten  des  Selbstmordes  auch  von 
den  Stoikern  verglichen:  Schol.  in  Aristot.  p.  7b  29  ff. 

1  Den  bereits  Thuk.  1,  138  bestreitet  und  Aristoph.  Ritt.  84  noch 
teilt  ebenso  wie  die  Gewährsmänner  Plutarchs  Them.  31.  Über  die 
Mutter  des  Themistokles,  die  die  Sage  ebenfalls  zur  Selbstmörderin 
machte,  o.  S.  90,  2. 

8  xfy  ßlm  xi}v  tsXbvt^v  %oiitov6av  nennt  das  Ende  des  Themistokles 
Plutarch  a.  a.  0.  Als  avdotx&taxog  und  deshalb  nachahmenswert  gilt 
sein  Tod  bei  Aristoph.  a.  a.  0.  Darum  sollte  ihn  nach  der  Meinung 
einiger  auch  Hannibal  sich  zum  Muster  genommen  haben:  Plutarch 
Quinet.  Flam.  20.  4  0.  S.  78,  1.  8  0.  S.  79,  1. 

•  Cyrop.  VII,  3,  14  ff.  o.  S.  78,  4.  Am  Schluß  der  Erzählung  kommt 
nur  Xenophons  eigene  Billigung  und  Bewunderung  der  Tat  zum  Ausdruck: 
6  dh  Kffoog  Sg  inlrialac»  xä>  Ttd&ei,  ayatöslg  xe  x^v  ywalxa  xccl  xaxa- 
Xoqtvod)uvog  äxysr  xal  xofatov  (ihr  J  slxbg  iit*\M%ift7\  cbg  x6%oi*v  navxay* 
x&p  xaX&Vy  xal  xb  pffjfuc  'öxeQiUys&Bg  i%d>a9n,  &g  tpaaiv. 
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Leben   flieht1,  auch   der  Selbstmord  liegt,  so  mag  diese  Eon- 
Timon.  sequenz  für  einen  der  Typen  der  Zeit,  für  den  Menschenhasser 
Timon2,   schon   damals   gezogen  worden   sein,   wie   sie  später 
jedenfalls  galt.8 
Literatur  und  Damit   sind   wir   schon   in   eine  Welt   geraten,   die  zwar 

Kun«t.  nicht  die  Welt  der  Wirklichkeit,  aber  doch  deren  Spiegel  ist, 
die  Welt  der  Literatur  und  Kunst.  Einer  der  größten  Künstler 
der  Zeit,  Polygnot,  hatte  in  seinem  Unterweltsgemälde  die 
Selbstmörderin  Phaidra  dargestellt  mit  den  charakteristischen 
Zeichen  ihrer  Tat4  und  gewiß  nicht,  um  sie  zu  beschimpfen. 
Ein  Spiegel  des  Lebens  nicht  bloß  überhaupt,  sondern  gerade 
in  dieser  Hinsicht  ist  aber  auch  die  Bühne.  Diese  wahre  Be- 
merkung Schopenhauers,  die  er  mit  Beispielen  namentlich  des 

1  Wie  die  yucdvd'QcoTCoi  des  Pherekrates,  die  doch  wohl  keine 
anderen  sind  als  die  "Ayont,  des  Chores,  trotz  Eock  Fragm.  com.  I,  S.  146 
und  den  von  ihm  Angeführten:  &yoiog  charakterisiert  anch  den  Mis- 
anthropen Timon  in  Kallimachos'  Epigramm  (A.  P.  7,  319)  xal  vixvg  3>v 
Tlfuov  &yQU>g  xrX.,  daher  wohl  anch  auf  seinem  Grabe  die  &yQut  x&Xa 
ßdtov  (a.  a.  0.  316,  2).  Über  solche  fiypto*,  zn  denen  auch  der  Mov6xQOitog 
des  Pherekrates  gehörte,  vgl.  Meineke  Hist.  crit.  S.  80  f. 

1  0.  S.  87. 

8  Nur  so,  vom  Selbstmord  Timons,  ist  das  Epigramm  zn  verstehen 
(Plntarch  Anton.  70  A.  P.  7,  813): 

iv^d8*  &7to$(rfj-ag  tyv%7]V  ßaQvdaiiiova  xBtywti. 
xotoofia  d*  oi>  nsvösod's,  xaxol  Sh  xax&g  &n6loi6fre. 

Der  Menschenhaß,  der  das  ganze  Geschlecht  umfaßte,  stand  anch  vor 
der  eigenen  Person  nicht  still,  und  es  war  nur  folgerecht,  daß  Timon, 
der  allen  anderen  den  Tod  wünschte  (Plntarch  Anton.  70  A.  P.  7,  318,  2. 
814,  2),  anch  sich  selbst  nicht  verschonte.  In  der  Tat  sucht  er  in  der 
pe&sVq  des  Libanios  (Oratt.  ed.  Beiske  IV,  S.  181  ff.  TlfKov  kavxbv  ngoaay- 
yitXti)  sich  die  Erlaubnis  zum  Selbstmord  vom  Bat  zn  erwirken  (bes. 
S.  190).  Anch  Shakespeare  Timon  V  1  SchL  n.  8  kann  kanm  anders  als 
auf  Selbstmord  gedeutet  werden  (Gervinns  Shakespeare  4,  187). 

4  Pansan.  X,  29,  2:  xcUhprcu  ps?  (sc.  'AQtddvri)  inl  xixQag,  6q$  dh 
ig  rijP  &SfXq>i}v  ^alioav^  x6  xs  &Xlo  almQOvp&vr\v  c&fuc  iv  6810$  xccl  xatg 
%tQ6lv  &fupoxiQm9,Bv  xr\g  6*io&g  l%QyAvT\v  tulq*1%8  &s  xh  tfjtfifta  xalneo  ig 
xb  BÜitQBitiaxsQOv  itB7Con\\Uvov  aviißdXXeöd'cci  xa  ig  xr\g  $al&oag  xr\v 
xcUvxfr  (0.  Jahn  Arch.  Beitr.  324). 
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modernen  Theaters  belegt  hat1,  wird  bestätigt  auch  durch  das  at- 
tische. Man  beobachtet  ein  Anschwellen  des  Selbstmordgedankens 
und  sieht  ihn  allmählich  um  sich  greifen.  Im  „Waffenstreit"  Awhyiua. 
schon  des  Aschylus  fehlte  eine  Hindeutung  auf  den  Selbst- 
mord des  Aias  nicht,  noch  jetzt  hören  wir  den  Helden,  wie 
er  sich  dazu  ermuntert  und  zugleich  darüber  rechtfertigt  durch 
den  Hinweis  auf  ein  elendes  Leben2;  in  den  Thrakerinnen 
wurde  die  Tat  dann  als  geschehen  erzählt.8  Sonst  kommen 
aber  die  Personen  dieses  ältesten  unter  den  drei  großen  Tra- 
gikern nicht  hinaus  über  ein  Herbeiwünschen  des  Todes4,  und 
wenn  sie  ja  einmal  von  Selbstmord  sprechen,  so  geschieht  es 
nur  entweder  aus  Furcht,  er  könne  für  sie  unter  Umstanden 
notwendig  werden5,  oder  in  der  Absicht,  damit  zu  drohen.6 
Diese  Menschen  des  Aschylus  hingen  noch  zu  sehr  am  Leben7, 
waren  noch  zu  kräftig  und  mutig,  um  es,  dem  ersten  Druck 
nachgebend,  leichthin  wegzuwerfen.  —  Ein  schwächeres  Gre-  Sophokie*. 
schlecht  schon,  so  will  es  scheinen,  schreitet  über  die  Bühne  des 
Sophokles,  das  leichter  zum  Selbstmord  greift,  ja  so  häufig8, 

1  Werke  6,  330  f.  Auch  in  Goethes  Nausikaa,  was  vielleicht  nicht 
jedem  im  Gedächtnis  ist,  sollte  die  Heldin  im  fünften  Akte  den  Tod 
suchen,  mußte  ihn  suchen  nach  dem  Urteil  des  Dichters  (TPerfe  28, 206). 

1  Aus  deiVxhop  xqIgiq  fr.  177  Nauck  s:  xi  yaq  xaXbv  &)v  ßlorov  (f.  ßlov) 
hg  Xvnag  <pigai;  8  Schol.  Soph.  Ai.  815.  4  Phüoktet:  o.  S.  84,  6. 

6  Angstvoll  wartet  Orest  auf  Athenas  Spruch  Eum.  736  Kirch. 
vtiv  &y%foi\g  poi  t4q(iccv\  rj  <pdog  ßMitstv. 

6  So  droht  mit  Selbstmord  der  Chor  Suppl.  438  ff.  Der  König 
braucht  aber  lange,  bis  er  die  Drohung  versteht:  alviyn<xrd>deg  tofatog* 
All'  änXcbg  <pQa<sov  (447).  Und  nun  erst  erklärt  der  Chor  unzweideutig 
(448):  ix  t&vd'  8na>g  xd%t6xy  <£«ay£a0&ai  &e&v  (sc.  %8Qaivei  \L7\xuvi\ 
avfaiidtmv).  7  0.  S.  86,  3. 

8  In  der  Antigone  haben  wir  nicht  weniger  als  drei  Selbstmorde, 
der  Antigone,  Hämons  und  der  Eurydike,  zwei  in  den  Trachinierirmen 
der  Deianeira  und  des  Herakles,  je  einen  im  Aias  und  König  Ödipus, 
Phaidras  Selbstmord  ist  für  das  gleichnamige  Stück  vorauszusetzen,  und 
wenigstens  nach  einer  Vermutung  (Preller  Gr.  Myth.  2  S.  297,  2*) 
war  auch  Aigeus'  freiwilliger  Tod  in  eine  Sophokleische  Dichtung  auf- 
genommen; ob  dem  Dichter  auch  Pelopia  gehört,  die,  als  sie  des 
Inzestes  mit  dem  eigenen  Vater  innewird,  sich  selbst  in  dessen  Schwert 
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daß   der   Dichter,    ähnlich  wie  unser   Lessing1,    in    den  Ver- 
dacht kommen  konnte  eine  Vorliebe   für  ihn  zu  haben.     Er 


stürzt  (Hygin.  Fab.  88),  ist  zweifelhaft  (Welcker  Gr.  Trag.  1,  870).  Auch 
die  Sophokleische  Erigone,  die  Tochter  des  Ägisthus  und  der  Kly- 
taimnestra  (Hiller  Eratosih.  S.  96 f.,  Maaß  Eratosth.  S.  182  ff.),  endete 
wenigstens  der  Sage  nach  durch  Selbstmord  (Etym.  M.  p.  42,  K.  Fr. 
Hermann  Gottesdienst*.  Altert.  §  62,  29).  Und  Regangen  des  Selbst- 
mordes, wenn  auch  vielleicht  nicht  zn  Taten  gereift,  spüren  wir  doch 
auch  fr.  866  Nauck1  (8örts  yaQ  iv  xaxotaiv  iptlpe*  ßiov,  r\  &8il6s  iarvr 
7)  dvcdXyriro$  tpQivag)  und  867  (A.  &av6vti  xbIvco  6vv&avBtv  iQcog  /*'  1%bi 
B.  rj&te,  hthiyov  (iT]S4v,  slg  xb  fi6gaifiOv). 

1  Im  Fhüotas  hat  er  ihm  eine  eigene  Tragödie  gewidmet  nnd  ihn 
als  eine  Tat  der  Aufopferung  patriotisch -moralisch  verklärt,  worüber  er 
vom  alten  Bodmer  eine  tüchtige  Predigt  zu  hören  bekam:  Danzel 
Lessing  1,  488  f.  Auch  in  der  Sara  wird  der  Selbstmord  gerechtfertigt, 
und  zwar  als  Strafe  gerechtfertigt:  „es  stehet  bei  mir  nicht,  das  Ge- 
schehene ungeschehen  zu  machen;  aber  mich  wegen  des  Geschehenen 
zu  strafen  —  das  steht  bei  mir!"  mit  diesen  Worten  ersticht  Meilefont 
sich  selber.  Im  Gegensatz  hierzu  geht  Lessing  in  der  Emüia  Galotti 
dem  Selbstmord  aus  dem  Wege:  Emilia  wird  durch  den  Vater  daran 
gehindert  (6,  7),  und  dieser  erklärt,  nicht  seine  Tat  wie  „eine  schale 
Tragödie "  dadurch  beschließen  zu  wollen,  daß  er  sich  selbst  tötet, 
sondern  stellt  sich  dem  irdischen  Richter;  so  kommt  auch  Marinelli 
nicht  dazu,  den  Selbstmord  auszuführen,  den  ihm  der  Prinz  erst  zu- 
mutet, da  ihm  dieser  den  Dolch  wieder  entreißt.  Und  doch  auch  in 
diesem  Drama,  in  dem  der  Selbstmord  wie  geflissentlich  gemieden  wird, 
sehen  wir  den  Dichter  in  Gedanken  mit  ihm  beschäftigt,  und  wo  er, 
der  gerade  in  diesem  Stück  so  lakonische,  solchen  Gedanken  einmal 
Ausdruck  gibt,  ist  es  eine  Verteidigung  des  Selbstmordes,  die  er  Emilia 
in  den  Mund  legt:  „Nichte  Schlimmeres  zu  vermeiden,  sprangen  Tausende 
in  die  Fluten,  und  sind  Heiligel  Geben  Sie  mir,  mein  Vater,  geben 
Sie  mir  diesen  Dolch.11  (6,  7.)  Sollte  es  ganz  zufällig  sein,  daß  er  von 
den  Übersetzungen  Sophokleischer  Stücke  zuerst  die  des  Aias  vornahm? 
Nicht  den  Selbstmord  an  sich,  sondern  nur  den  Selbstmord  nach  Werther- 
Manier  mißbilligt  er  auch  in  dem  Briefe  an  Eschenburg,  26.  Okt.  1774. 
Früher,  an  Gerstenberg,  25.  Febr.  1768,  sagt  er,  die  Vernunft  „ver- 
bietet mir  meinem  Elende  durch  meine  Zerstörung  ein  Ende  zu  machen u, 
und  heißt  es  deshalb  an  Ugolino  gut,  „daß  er  lieber  verhungern  als 
Hand  an  sich  legen  wollte";  aber,  wohl  verstanden,  nur  an  dem  Ugo- 
lino der  Geschichte,  nicht  an  dem  der  Bühne,  dem  er  vielmehr  deutlich 
zu  verstehen  gibt,  daß,  wo  eine  andere  Erlösung  von  den  Leiden  nicht 
zu* erwarten  steht,  es  „Feigheit  und  Kleinmut"  sein  würde,  sich  nicht 
selber  durch  „eine  rasche  Tat"  davon  zu  befreien. 
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erzählt  den  Selbstmord  des  Aias  nicht  bloß  wie  Äschylus1,  er 
wagt  es,  ihn  auf  der  Bühne  zu  zeigen.  Und  in  wie  reinem 
Glänze  zeigt  er  ihn!  Keine  Bangigkeit  von  einem  dunkel 
drohenden  Jenseits  her  wirft  einen  Schatten  auf  die  Seele  seines 
sterbenden  Aias;  kein  Hamletsches  Bedenken  beschleicht  diesen, 
ob  er  auch  kein  Unrecht  begeht,  und  wir  müssen  schließen, 
daß  auch  dem  Dichter  in  eigener  Person  solche  Bedenken 
nicht  gekommen  sind,  der  gerade  diese  Tat  benutzt  hat,  uns 
mit  dem  Charakter  des  Helden  auszusöhnen.»  Nirgends,  so- 
oft er  uns  in  den  Sophokleischen  Stücken  begegnet,  stellt  sich 
der  Selbstmord  an  sich  als  etwas  Schimpfliches  dar;  ja  daß 
sogar  Antigone  durch  Selbstmord  endet,  muß  ihm  eher  zur 
Empfehlung  gereichen.8  —  Als  Bettung  aus  Unglück  und  xniipitM. 
Schande  erscheint  der  Selbstmord  gleichmäßig  in  der  gleich- 
mütigen ruhigen  Seele  des  Sophokles;  in  der  viel  tiefer  auf- 
geregten und  zerrissenen  des  Euripides  stellte  er  sich  dagegen 
ganz  anders  dar.  Von  diesem  Dichter  wird  die  Billigung  des 
Selbstmordes  bis  zur  Glorifizierung,  und  zwar  so  weit  getrieben, 
daß  das  eigentliche  Wesen  desselben  in  einem  Glorienschein  sich 
fast  zu  verlieren  scheint.  Wer  mag  die  Alkestis,  die  sich  frei- 
willig dem  Tode  darbietet,  eine  Selbstmörderin  schelten?  Ob  ein 
solcher  Selbstmord,  der  in  der  Aufopferung  für  andere  besteht4, 

1  0.  S.  93,  8. 

1  So  sollen  uns  auch  die  letzten  Worte  der  Deianeira,  ehe  sie 
sich  den  Todesstoß  gibt,  Track.  920  ff.,  noch  einmal  das  liebende  Weib 
zeigen,  dessen  ganzes  Verbrechen  zuviel  Liebe  war. 

8  Mit  Recht  nimmt  man  an,  daß  die  Sophokleische  Phaidra  sittlich 
nicht  so  tief  gefallen  war  als  die  Euripideische  (Fr.  Leo  De  Senecae 
trag.  obs.  crit.  p.  174).  Dann  wird  es  aber  der  Dichter  anch  verstanden 
haben,  ihren  Tod  minder  widerwärtig  erscheinen  zu  lassen,  etwa  als 
freiwillige  Sühne  (ähnlich  wie  bei  Seneca,  nur  weniger  theatralisch)  für 
eine  Schuld,  die  sie,  durch  Leidenschaft  und  Not  getrieben,  allerdings 
anf  sich  geladen,  deren  ungeheure  Folge,  der  martervolle  Tod  des 
Hippolytoß,  aber  jedenfalls  nicht  in  ihrem  Willen  lag. 

4  Anch  mit  den  Worten  so,  als  Opfer,  wird  Menoikeus  bezeichnet  von 
Creo  bei  Statins  Hieb.  10, 288 ff.:  hostia  regni,  Hostia,  nate,  jaces  ceu  mutus 
et  e  grege  sangois.  Hei  mihi  primitiis  armornm  et  rite  nefasto  Libatns  etc. 
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diesen  kriminell  klingenden  Namen  überhaupt  verdient,  kann 
gefragt  werden  und  ist  gefragt  worden.1  Euripides  hat 
dieses  selbe  Motiv  mehr  als  einmal  verwandt;  es  war  eines 
seiner  Lieblingsmotive.  Und  gewiß  traf  er  damit  den  Sinn 
seines  Publikums  so  gut  wie  Phrynichos,  der  ihm  in  der 
Behandlung  des  Alkestismythos  vorangegangen  war,  und  der 
sich  doch  wie  kaum  ein  anderer  darauf  verstand,  seine  Athener 
zu  rühren.  Um  so  starker  wirkte  dieses  Motiv,  je  würdiger 
der  Zweck  der  Aufopferung  war,  und  würdiger  konnte  keiner 
sein  als  das  Wohl  des  Vaterlandes.  Für  die  Athener  erst  des 
5.  Jahrhunderts  und  somit  für  das  Publikum  des  Euripides  hat 
sich  die  Sage  von  Kodros'  freiwilligem  Opfertode  gebildet8,  die 
diesen  wert  machte,  mit  Alkestis  in  eine  Reihe  zu  treten.3 
Derselbe  patriotische  Sinn  erbaute  sich  an  den  alten  Königs- 
gestalten  des  Leos  und  Erechtheus,  die,  wenn  sie  auch  nicht 
den  eigenen  Leib  dem  Vaterlande  zum  Opfer  brachten,  so  doch 


1  Kant  Metaph.  d.  Sitten,  Werke  von  Hartenstein  7,  228:  „Ist  es 
Selbstmord  (wie  Curtius)  in  den  gewissen  Tod  zu  stürzen,  um  das 
Vaterland  zn  retten?  —  oder  ist  das  vorsätzliche  Märtyrertum,  sich 
für  das  Heil  des  Menschengeschlechtes  überhaupt  zum  Opfer  hinzugeben, 
auch  wie  jenes  für  Heldentat  anzusehen?"  Auch  K.  A.  Geiger  Der 
Selbstmord  S.  64  f.  sucht  die  Frage  nach  der  Zulässigkeit  und  dem 
Werte  der  „ Selbstopfer M  zu  beantworten  und  nennt  es  eine  „falsche 
Anschauung41  des  Altertums,  „durch  freiwillige  Menschenopfer  wahre 
Sühne  und  Versöhnung  zu  wirken.'4  Aber  Christi  Opfertod?!  Vgl. 
Geiger  S.  64  f. 

*  Vgl.  hierüber  Busolt  Gr.  Gesch.*  I,  220,  2.  II,  128,  2.  Eine 
ähnliche  Steigerung,  so  daß  die  Freiwilligkeit  des  Opfertodes  später 
mehr  betont  wird,  glaubt  man  zu  beobachten  in  den  Sagen  von  Erech- 
theus* Töchtern  (mit  Euripides1  und  Pseudo-Demosthenes'  Epit.  27  Be- 
handlung der  Sage  [auch  o.  S.  79,  1]  vgl.  Phanodemos  bei  Suidas  und 
itaQ&ivoi  =  Apostol.  Cent.  XIV,  7,  Cicero  pro  Sestio  48,  nach  dem  „Erech- 
thei  filiae"  schlechthin  sich  für  das  Vaterland  opferten)  und  von  Makaria 
(mit  Eur.  Heracliden  vgl.  Paus.  I,  82,  5  &itoocpa&aou  kavzjv);  den  um- 
gekehrten Gang  scheint  die  Sage  von  den  Töchtern  des  Leos  genommen 
zu  haben  (C.  Wachsmuth  Stadt  Athen  II,  414,  2),  wenn  hier  nicht  nur 
zufälligerweise  die  jüngere  Fassung  der  Sage  in  älteren  Schriften  er- 
halten ist.  *  Piaton  Sytnpos.  208  D.    Lykurg  Leocrat.  84  ff. 
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den  liebsten  Teil  ihres  Wesens,  ihre  Kinder.1  Unter  den 
Händen  des  Enripides  gestaltete  sich  die  Erechthenssage  zu 
einem  der  wirksamsten  Stücke  des  attischen  Theaters.8  Schöp- 
fungen desselben  Geistes,  der  sich  in  Attika  nicht  genugtun 
konnte  im  Bilden  immer  neuer  Sagen  gleicher  Art8,  waren 
aber  anch  Makaria4  und  Menoikens,  hervorgegangen  ans  Enri- 
pides' eigener  Phantasie5,  und  darum  nur  um  so  merkwürdiger.6 
Dem  Gedanken  des  patriotischen  Selbstmordes  zuliebe  schafft 
der  Dichter  nicht  bloß  ganz  Neues,  sondern  modifiziert  anch 
das  Alte,  ja  seine  eigene  Behandlung  desselben,  wie  denn  die 
Iphigenie  nach  dieser  Richtung  hin  sich  merklich  gewandelt 
hat  und  ans  der  vorm  Tode  zagenden  Jungfrau  der  taurischen 
Iphigenie7  und  wohl  überhaupt  der  Tradition8  in  einem  der 
letzten  Stücke  des  Dichters  die  freudig  für  das  Wohl  der 
Griechen   sich   opfernde9,   eine   zweite   Makaria  geworden    ist, 

1  Über  die  Varianten  der  Sage  S.  96,  2.  Dieselbe  zn  patriotischer 
Mahnung  verwandt  auch  von  Phokion:  Diodor.  Sic.  XVII,  15,  2. 

1  Lykurg  a.  a.  0.    Lessing  Schriften  von  Maltzahn  6,  340. 

•  Aglanros:  Philoch.  fr.  14,  Preller -Robert  Gr.  Myih.  I,  201  Anm., 
Kratinos:  Athen.  XIII,  602  C  (Diog.  Laert.  I,  110).  In  dieser  Sage  überdies 
ein  Wuchern  des  Selbstmordmotivs  wie  in  dem  Nachsterben  (iita7to&avstv) 
der  Erechtheustöchter  o.  S.  79,  1.  Der  Demos  Marathon  sollte  der  patrio- 
tischen Selbstaufopferung  des  Eponymen  seinen  Namen  verdanken:  Dikai- 
archoa  bei  Plutarch  Theseus  32.  4  0.  Müller  Gr.  LG.  II,  163,  1. 

6  Wilamowitz  Ind.  schol.  Gryphisw.  1882.     Herrn.  17,  843. 

6  Daß. bereits  Sophokles1  Antig.  1303 ff.,  vgl.  993 f.,  anf  Menoikeus1 
Opferung,  wenn  anch  nicht  unter  dessen,  sondern  unter  Megareus' 
Namen,  deute,  ist  durch  Wilamowitz  Ind.  schol  Gryphisw.  1882,  S.  10 
Anm.,  unwahrscheinlich  geworden;  auch  nach  der  früheren  Erklärung, 
namentlich  von  993  f.,  hätte  Sophokles  noch  nicht  den  Selbstmord  des 
Menoikeus -Megareus,  sondern  nur  dessen  Opferung  durch  den  Vater 
gekannt.  7  8,  24  f.,  359  ff. 

8  Lukrez  I,  87  ff.  Über  Timanthes'  Opferung  der  Iphigenie  Plinius 
Not.  hist.  35,  78.     L.  v.  Sybel  Christi.  Änt.  1,  267. 

9  Iph.  Aul.  1375  ff.  Kirch  läßt  sie  der  Dichter  sagen: 

xar&avstv  \Uv  poi  didomzat,'  rofao  d*  afab  ßotloiuxi 
eüxXe&g  itgäj;cu  itccQBtöd  y*  ixitodmv  tb  dvöyevig, 
de&QO  dri  öxiipcu  prö'  ijtimv,  pfftsQ,  mg  xalmg  Xiym' 
sie  ifi'  'EXlccg  ij  luyiövri  n&oa  v$v  fatofll&itu  xtX. 
Archlr  f.  Beligionawiuenschaft  XI  7 
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Binnesverwandt  auch  der  Polyxena1,  die  eben  durch  die  Freudig- 
keit, mit  der  sie  in  den  Tod  geht,  den  Adel  ihres  Wesens 
beweist.8  Zum  besten  Zeichen  aber,  daß  damals  nicht  bloß 
der  patriotische,  sondern  überhaupt  der  Selbstmord  in  der  Luft 
lag,  hat  Euripides,  nachdem  er,  wie  keiner,  sein  Lobredner 
geworden  war,  ihn  auch  von  der  anderen  Seite  gezeigt,  auf 
der  er  tief  herabsinkt  von  der  heroischen  Größe,  die  er  bisher 
noch  zu  haben  schien.  Schon  die  rasche  Tat,  zu  der  sich 
Jokaste  im  Übermaß  des  Schmerzes  fortreißen  läßt,  bleibt 
nicht  ohne  leisen  Tadel  des  Dichters.8  Insbesondere  aber 
wurde  der  Selbstmord  von  Euripides  dadurch  degradiert,  daß 
er  ihn  in  die  erotische  Sphäre  versetzte.  Sophokles  hatte  dies 
noch  gemieden.4  Euripides  hat  dadurch  Selbstmorde  im  besten 
Falle  von  der  rührenden  Art  geschaffen,  wenn  sie  von  treuen 
Weibern   wie  Euadne   und  Laodameia  ausgeübt  wurden5;   aber 

1  Auch  in  Euripides*  Erechtheus  hat  man  diesen  Charakter  wieder- 
finden wollen  und  ließ  die  Tochter  mit  der  Matter  in  edler  Opfer- 
willigkeit wetteifern:  Preller  Gr.  Myih.  II*,  163.  Vgl.  aber  hiergegen 
Welcker  Gr.  Trag.  2,  721. 

*  Kccxt}  nnd  <piXbtyv%os  sind  für  sie  Synonyma:  Hecub.  848  Kirch. 
$il6tyv%o<s  cpiXotyv%siv  cpiX(y^v%ia  kommen  erst  in  dieser  Zeit  in  all- 
gemeinen Gebranch,  nur  ein  älteres  Beispiel  findet  sich  bei  Tyrtaios 
10,  18  (was  modernen  Philologen,  die  in  den  Liedern  des  Tyrtaios  eine 
spätere  Fälschung  sehen,  gerade  recht  sein  könnte),  und  mit  Vorliebe 
scheint  sich  Euripides  dieser  Worte  zu  bedienen.  Man  wird  dies  nicht 
zufällig  nennen  wollen.  Immer  haftet  dem  in  diesen  Worten  aus- 
gedrückten Begriff  der  Lebenslust  ein  Makel  an  (J.  Burckhardt  Griech. 
Kultwrgesch.  2,  42o),  der  sich  in  einer  anderen  Zeit,  die,  wie  die  ho- 
merische, die  Fülle  des  Daseins  nur  in  diesem  Leibesleben  empfand  und 
genoß  (o.  S.  85),  ihm  schwerlich  angehängt  haben  würde. 

8  Fhöniss.  1465  ff.  (o.  S.  79,  1):  üit8QitaQ"/joaaa  —  x&XQCct-e  deivd. 
Ein  anderes  Mal,  fr.  816,  ist  freilich  unerträgliches  Leiden,  Blindheit, 
genügender  Grund,  das  Leben  von  sich  zu  stoßen.  Chrysippos  tötete 
sich  aus  Scham  (o.  S.  90,  2). 

4  Seine  Antigone  hängt  sich  nicht  aus  Liebe  auf,  sondern  nur, 
um  einem  qualvolleren  Tode  zu  entgehen  (bei  Hygin.  Fab.  248  „propter 
sepulturam  PolyniciB");  und  über  Hämon  s.  o.  S.  79,  1. 

6  Suppl.  984 ff.  Kirch.  Protesilaos  bei  Nauck  Fr.  trag*  S.  668. 
0.  S.  78,  4.    Vgl.  Norden  Hermes  28,  380. 
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auch  Selbstmorde,  wie  den  der  Kanake1,  Tollende  der  Sthene- 
boia*  und  Phaidra8,  die,  wenn  auch  an  sich  vielleicht  keine 
Verbrechen,  doch,  in  der  Nahe  des  Verbrechens  und  mit  ihm 
eng  verflochten,  selber  etwas  vom  Charakter  eines  solchen  an- 
nehmen.4 Der  Selbstmord,  bei  Sophokles  noch  ungeheuer 
ernst  und  schwer  empfunden,  fangt  beim  jüngeren  Tragiker 
an,  ein  effekthaschendes  Spiel  zu  werden,  das  gleichgültig  läßt 
oder,  gar  zu  toll  getrieben,  wie  in  der  Helena,  ins  Lächerliche 
umschlägt.5  Für  echte  alte  Heroengröße  hatte  Euripides  so 
wenig  einen  Sinn  mehr  als  Neophron,  der  in  seiner  Medeia 
den  Führer  des  Argonautenzuges  wie  ein  Weib   durch   eigene 

1  Welcker  Gr.  Trag.  2,  869. 

•  Schol.  Arüt.  Frösche  1048.  Hygin.  Fab.  67.  243.  Welcker  Gr. 
Trag.  2,  784.  796.  Härtung  Eur.  rest.  I,  88,  1.  890.  Wecklein  Berr.  d. 
Münch.  Ak.  philos.-philol.  Cl.  1888  vol.  1,  107. 

9  Eine  %6qv7\  wird  sie  von  Äschylus  genannt  Artet.  Frösche  1048, 
und  zwar  in  Gegenwart  des  Sophokles,  der  doch  eine  Phaidra  anf  die 
Bühne  gebracht  hatte,  aber  freilich  von  anderer  Art  (o.  S.  96,  8). 

4  Ähnlicher  Art  war  anch  der  Selbstmord  der  Themisto:  Hygin. 
Fab.  1  u.  4.    Welcker  Gr.  Trag.  628. 

5  Hei.  886 ff.  Kirch.  980 ff.  „Zweimal  erklärt  Menelaos  mit  hohen 
Worten,  wie  und  auf  welche  Weise  er  zuerst  die  Gattin  und  dann  sich 
selbst  auf  dem  Grabmal  des  Proteus  umbringen  würde;  es  kommt  dann 
allerdings  nicht  so  weit,  der  Dichter  hat  sich  nur  den  Anlaß  zur 
Rührung  und  Aufregung  nicht  wollen  entgehen  lassen.11  J.  Burckhardt 
Griech.  Kulturgesch.  2,  420.  Das  Bramarbasieren  des  Menelaos  (am 
stärksten  848  ff.)  und  die  auch  im  Angesicht  des  Todes  nicht  ruhende 
Eitelkeit  der  Helena  (it&g  olv  thtrov/iet*'  &ozb  xal  d6£av  Xccßelv,  fragt 
sie  841)  wirken  kaum  anders  als  das  Gespräch  der  beiden  Sklaven 
Arist.  Ritt.  80  ff. : 

B.  kqozkszov  oiv  p&v  äitod'ccvstv     A.  &Xka  6x6xsi9 
8nmg  ccv  &itod,dv<Diiev  &vdQixmzaza. 
*   B.  %&g  dfjza,  a&g  yivoiz'  IStv  &vdQixmzaza\  — 
ßilzuszov  i\\iilv  aZpct  zcivqsiov  itieiv. 
6  Be^itözoxJJovg  yccQ  9dvazog  alQSzmzSQOg. 

Der  Kontrast  ist  in  beiden  Fällen  derselbe:  ungeheure  Worte,  denen 
keine  Taten  entsprechen,  und  wozu  entsprechende  Taten  bei  dem  be- 
kannten Charakter  der  Redenden  auch  gar  nicht  zu  erwarten  waren. 
Wären  die  Ritter  des  Aristophanes  nicht  viele  Jahre  vor  der  Helena 
aufgeführt  worden,  so  wäre  eine  Anspielung  in  den  angeführten  Worten 

7* 
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Hand   am   Strick  enden  ließ.1     Diese  Umwandlung  der  alten 
Sage,  ein  Zeichen  für  die  zunehmende  Plattheit  der  Tragödie, 
legt  doch  auch  Zeugnis  ab  für  das,  was  man  aus  dem  Leben 
gewohnt  war. 
Komödie.  Und   so   nähert   sich   auch  Euripides   hier  wieder  einmal 

der  Komödie,  die  als  Darstellerin  des  gemeinen  Lebens,  wie 
es  nun  einmal  war,  und,  späterhin  namentlich,  von  Liebes- 
afiaren,  auch  des  Selbstmordes  nicht  wohl  entbehren  konnte. 
Freilich  konnte  sie  ihn  nicht  in  jeder  Form  brauchen,  nicht 
in  der  Form  der  vollzogenen  Tat2,  sondern  nur  in  der  des 
Versuchs,  scheint  ihn  in  dieser  aber  auch,  hauptsächlich  später, 
tüchtig  ausgebeutet  zu  haben.8    Hat  sie  doch  den  Selbstmord 

auf  dieses  Stück  ebenso  wahrscheinlich  wie  unzählige  andere,  die  auf- 
zuspüren eine  besondere  Freude  mancher  Philologen  ist;  wahrschein- 
licher jedenfalls  als  die  Anspielung  anf  Sophokles*  Helena  (fr.  668),  die 
hier  F.  Dümmler  Kl.  Sehr.  2,  181  annahm,  und  die  evidenter  sein  müßte, 
wenn  sie  gegenüber  der  sonst  so  schonenden  Behandlung  dieses  Tragikers 
durch  Aristophanes  überzeugen  sollte. 
1  Neophron  fr.  8  (S.  731  Nanck  *). 

*  Der  vollzogene  Selbstmord  bleibt  immer  etwas  Tragisches,  erhebt 
die  Komödie  zum  bürgerlichen  Trauerspiel.  Man  lese  die  Worte  Mar- 
montels  bei  Lessing  Hamb.  Dratn.  14.  St.  (7,  61  Maltzahn):  „Und  wenn 
sich  endlich  dieser  Unglückliche  vergiftet;  wenn  er,  nachdem  er  sich 
vergiftet,  erfahrt,  daß  der  Himmel  ihn  noch  retten  wolle:  was  fehlet 
diesem  schmerzlichen  und  fürchterlichen  Augenblicke,  wo  sich  zu  den 
Schrecknissen  des  Todes  marternde  Vorstellungen,  wie  glücklich  er 
habe  leben  können,  gesellen;  was  fehlt  ihm,  frage  ich,  um  der  Tragödie 
würdig  zu  sein?" 

*  Der  Index  zu  Eocks  Fr.  com.  weist  eine  ganze  Reihe  Ko- 
mödientitel auf,  wie  jinay%6{LBvogf  2kpaxx6{kBvog ,  Ikpavto\Uvri.  Diese  auf 
Selbstmörder  zu  beziehen  liegt  nahe  genug,  ja  scheint  das  einzig 
Passende.  Dafür  daß  'Ajtcty%6iMvog  vom  versuchten  Selbstmord  zu  ver- 
stehen, gibt  einen  Beleg  (wenn  es  eines  solchen  noch  bedarf)  Andok.  1, 
125.  Auf  dasselbe  Resultat  führen  die  verwandten  und  nur  von  einer 
anderen  Art  des  Selbstmordes  hergenommenen  Komödientitel  'AxoxaeteQ&9 
und  'AnoxaQtSQOvvras.  Denn  wie  es  in  einer  solchen  Komödie  etwa  zu- 
ging, mag  der  Inhalt  von  Hegesias'  Dialog  'AnoxaQtsQ&v  lehren:  „a  vita 
quidam  per  inediam  discedens  revocatur  ab  amicis,  quibus  respondens 
vitae  humanae  enumerat  incommoda"  (Cicero  Tusc.  I,  84).  Über  der- 
artige Beziehungen  von  Komödien  und  Dialogen  Buresch  Leipz.  Stud. 
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auf  der  Bühne  noch  um  ein  Motiv  bereichert,  das  ihr  Lehr- 
meister Enripides  noch  nicht  kannte,  den  Pessimismus.  Dieser 
hat  einer  beliebten  Bühnenfigur  der  späteren  Zeit,  dem  'Axo- 
xclqxsq&v1,  seine  Selbstmordsgedanken  eingegeben8,  während 
der  Euripideische  Bellerophontes,  dieser  Typus  eines  Pessimisten 
aus  klassischer  Zeit,  nicht  durch  eigene  Hand  endete,  ja  nicht 
einmal  wie  der  Goethesche  Faust,  mit  dem  man  ihn  verglichen 
hat8,  den  Versuch  machte,  sich  selbst  das  Leben  zu  nehmen.4 

Wie  das  Leben  auf  die  Dichtungen,  so  wirkten  diese  Wirkung  dar 
wiederum  zurück  auf  das  Leben*  Von  dem  „Büchlein  Werther",  «uY^«^ 
in  dem,  veranlaßt  -durch  Jerusalems  Tod,  sich  zeitgemäße 
Stimmungen  des  Dichters  entluden,  ging  eine  so  sprühende 
Gewalt  aus,  daß  man  die  poetische  Verklärung,  in  die  der 
Dichter  seinen  Helden  gesetzt,  mit  der  moralischen  verwechselte 
und  „der  vielbeweinte  Schatten",  v.om  Dichter  selber  be- 
schworen,   vor    der    Nachfolge    warnen    mußte.5      Die    Alten 

IX,  69,  3.  Dialog  I,  348,  1.  Einen  versuchten  Selbstmord  und,  der  nur 
als  solcher  seine  Wirkung  tat,  bot  uns  endlich  schon  die  Komödie  des 
Aristophanes  o.  S.  99,  6.  Vgl.  auch  über  Gressets  Sidney  o.  S.  81,  8; 
auf  dieselbe  Weise  wie  hier  wurde  der  Entschluß  des  Selbstmörders  in 
Nicolais  Freuden  des  jungen  Werihers  vereitelt,  indem  beide  Male  für- 
sorgliche Menschen  das  todbringende  Mittel  heimlich  mit  einem  un- 
schädlichen vertauschten. 

1  Vier  Komödien  dieses  Titels  werden  uns  noch  genannt. 

*  Dieser  Schluß  von  der  Dialogfigur  auf  die  der  Komödie  scheint 
berechtigt,  o.  S.  100,  3. 

8  Z.  B.  Wecklein  Betr.  d.  Münch.  Ak.  phüos  -  philol.  u.  hist.  Cl.  1888 
vol.  1,  108. 

4  Über  bloße  Wünsche  (fr.  293:  d^tncotp'  &v  o4  ycco  &£iov  Xevööew 
(pdog  |  xaxotog  dg&vtae  ixdixmg  tifimiiivovs)  und  Bereitschaft  zum  Tode 
(eis  d'ävarov  ttapetfxavatffiiiw  fr.  311)  kam  er  nicht  hinaus. 

6  „Sei  ein  Mann  und  folge  mir  nicht  nach":  Jung.  Goethe  3,  179. 
Über  diese  Wirkungen  des  Werther  Mercks  Worte  bei  Appell  Werther 
u.  seine  Zeit  S.  93 ;  besonders  hat  Leasing  diesen  Befürchtungen  treffenden 
Ausdruck  gegeben  in  dem  bekannten  Briefe  an  Eschenburg  26.  Okt.  1774. 
Diese  Wirkung  der  Literatur  auf  das  Leben  ist  innerhalb  der  Literatur 
selber  von  Goethe  mit  einem  Strich  dadurch  gezeichnet  worden,  daß  er 
auf  den  Pult  des  Selbstmörders  Werther  die  Emilia  Galotti  legte. 
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nahmen  es  mit  den  Gestalten  ihrer  Dichtung  und  Bühne  ebenso 
ernst,  vielleicht  noch  ernster.     Es   ist   daher  ganz  glaublich1, 
was  gesagt  wird2,  daß  die  Euripideische  Stheneboia  durch  das 
Trinken  des  Schierlingsbechers  den  Athenerinnen  ein  verderb- 
liches Beispiel  gab8;  und  Aias'  Monolog  war  ebensosehr  und 
noch  mehr  geeignet,  den  Funken  in  eine  empfängliche  Seele 
zn  werfen  als  Hamlets4  und  Karl  Moors.    Es  liegt  im  Selbst- 
mord eine  ansteckende  Wirkung,  für  die  ein  krankhafter  Keim 
in  vieler  Menschen  Brust  sehr  empfanglich  ist,  und  zwar  geht 
diese  Wirkung  nicht  bloß  von  der  Theorie  aus,  wie  von  Donnes 
Apologie  des  Selbstmordes5  oder  den  Vorträgen  des  Hegesias, 

1  Trotz  Wecklein  Berr.  d.  Münch.  Ak.  philos.-philol.  u.  hist.  Cl.  1888 
vol.  1,  107:  „Drittens  haben  natürlich  nicht  athenische  Frauen  sich  tat- 
sächlich vergiftet/1 

1  Arist.  Frösche  1049  ff. 
Eur.      %al  xL  ßlditxova',  a>  6%ixXi9  Scvdgcbv,  x$\v  n6Uv  apal  Z&svißouu; 
Äsch.    5xi  ysvvaiag  %a\  ysvvau»v  Scvdg&v  &%6%ovg  &vinsi6ag 

xdtveux,  nislv  edöxvv&etöccg  dUc  xohg  aovg  BalXsQO<p6vxccg. 

Hierzu  Schol.  1051 :  noXXal  x$v  Zftevißoiav  fitfi7iad(LBvat  luoüoai  wbveiov  ixB- 
Uvxr\6av.  Richtig Welcker  Gr.  Trag. 2  J  SS:  „Fälle  müssen  bekannt  gewesen 
sein,  wenigstens  einer,  daß  eine  athenische  Ehefrau  sich  aus  Rührung  durch 
die  unglückliche  Stheneboia  das  Leben  genommen.14  Die  Tatsache  war, 
daß  athenische  Frauen  sich  die  Stheneboia  beim  Selbstmord  zum  Muster 
nahmen.  Wenn  Aristophanes  hinzufügt,  sie  hätten  dies  getan  aus  Scham 
über  die  BellerophontesBe  des  Euripides,  so  mag  das  seine  Erfindung 
sein,  mit  der  er  eine  herabsetzende  Kritik  des  Tragikers  üben  wollte. 
Vgl.  auch  noch  Fritzsche  zu  Arist.  Frösche  1051. 

8  Besonders  wenn  sie  vom  Dichter  so  „anziehend  und  liebens- 
würdig geschildert"  war,  wie  Welcker  Gr.  Trag.  2,  784  annimmt. 

4  Das  kanonische  Ansehen,  das  dieser  Monolog  zu  Lichtenbergs 
Zeit  {Schriften  S,  225 f.)  bei  den  Engländern  genoß,  mag  nicht  ohne 
Kausalnexus  sein  mit  der  Häufigkeit  des  Selbstmordes,  die  das  damalige 
England  zum  klassischen  Lande  des  Selbstmordes  erhob  (o.  S.  88,  1). 
„Hamlet  und  seine  Monologe  blieben  Gespenster,  die  durch  alle  jungen 
Gemüter  ihren  Spuk  trieben."    Goethe  Werke  26,  218. 

6  Über  das  Erscheinen  dieses  Buches  Funccius  Präf.  ad  Robeck 
De  morte  volunt.  p.  XI:  „Prodiit  —  tristi  effectu;  quod  brevi  post  ejus 
libri  editionem  haud  pauci  lectione  istius  assidua  ad  mortem  voluntariam 
adacti  fuerint." 
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des  „Predigers  des  Todes"  (pist6id'dvcctog)\  sondern  ebenso  und 
noch  mehr  von  der  Praxis,  vom  Beispiel.  Besonders  kräftig 
mußte  dieses  wirken,  wenn  es  von  denen  gegeben  wurde,  die 
weithin  sichtbar  auf  den  Hohen  der  Menschheit  wandeln,  und 
gegeben  wurde  in  großen  Momenten  der  Geschichte,  auf  die 
aller  Augen  gerichtet  sind.  Wer  will  die  außerordentliche 
Wirkung  ausrechnen,  die  „Catonis  nobile  letum"  in  alten  und 
neuen  Zeiten  getan  hat?  Wie  Othos  Vorbild  in  Goethes 
Seele  arbeitete  und  zur  Nacheiferung  drängte,  hat  dieser 
selbst  erzählt.2  So  war  im  5.  Jahrhundert  die  Phantasie  der 
Athener  mit  dem  Ende  des  Themistokles  beschäftigt:8  mag 
der  Selbstmord  des  großen  Staatsmannes  Sage  oder  Geschichte 
sein,  der  Eindruck,  den  er  machte,  ist  durch  Komödie4  und 
Tragödie5  gleichmäßig  bezeugt  und  darf  mit  der  Art  ver- 
glichen werden,  wie  der  —  ebenfalls  historisch  nicht  sicher 
beglaubigte6  —  hochherzige  Entschluß  des  großen  Preußen- 
königs, lieber  durch  eigene  Hand  zu  sterben  als  durch  seine 
Gefangenschaft  dem  Staate  zu  schaden,  auf  die  bewundernden 
Zeitgenossen  wirkte7,  so  daß  man  in  Leasings  Philotas  hiervon 
eine  poetische  Spiegelung  zu  haben  glaubte.8  Vergebens  hat 
man   die   Ansteckungskraft   der   Selbstmorde   bestritten.9     Sie 

1  Cicero  Tusc.  1,  84.  Da  er  nach  Plutarch  De  amor.  prol.  6, 
p.  497 D  insbesondere  das  &noxaQteQelv  empfahl,  so  sieht  man,  wie  mit 
diesen  Vorträgen  sein  Dialog  'Akoxccqtsq&v  (o.  S.  100,  3)  zusammenhing. 

*  Werke  26,  221  f.  Dieser  Wirkung  in  die  Ferne  war  die  stärkere 
auf  die  nächste  Umgebung  Othos  längst  vorausgegangen:  o.  S.  79,  1. 

•  0.  S.  91.  4  Arist.  Bitter  o.  S.  99,  6. 
6  Soph.  fr.  668  N*: 

ipoi  Sh  X&ötov  alfiux  tccvqbiov  tcibIv 
xal  fi7J  ye  itlela  (?)  x&vd*  l%ziv  dvacpr^ilae. 
F.  Dümmler  Kl.  Sehr.  IT,  131. 

6  Danzel  Lessing  1,  440.         7  Kant  Werke,  von  Hartenstein,  7,  229. 

8  A.  Stahr  Lessing  1,  184.    Danzel  a.  a.  O. 

9  Wächter  Revision  der  Lehre  vom  Selbstmord  (N.  Archiv  des 
Criminälrechts  10)  S.  670:  „Das  Leben  ist  ein  solches  Gut,  der  Hinüber- 
tritt  in   das  Jenseits   ein   solcher  Schritt,   daß  die  frevelhafte  Tat  des 
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ist   namentlich  heutzutage  mit  Händen   zu  greifen,  und  auch 
die  Alten  haben  sie  anerkannt.1 


Selbstmörders  nicht  wohl  jemanden  nach  sich  ziehen  wird."  Vgl.  hier- 
gegen auch  o.  S.  81,  1 ;  auch  manche  Fälle  des  iTcanodccvstv  o.  S.  79,  1 
gehören  hierher.    Richtig  urteilt  J.  Bnrckhardt  Gr.  Kulturgesch.  2,  414. 

1  Ovid  findet  es  ganz  natürlich,  daß  Deianira  durch  Selbstmord 
endet,  da  auch  die  Mutter  dasselbe  getan  hat  (Heroid.  9,  157 f.): 

Exegit  ferrum  sua  per  praecordia  mater. 
Impia  quid  dubitas  Deianira  mori? 

Ein  Fortwirken  des  Beispiels,  das  der  Vater  gibt,  erkennt  Cicero  De 
div.  I,  51  auch  in  der  Selbstaufopferung  der  Decii  an,  vgl.  Tusc.  I,  89. 
II,  59;  wobei  es  für  die  antike  Anschauungsweise  nicht  minder  charak- 
teristisch bleiben  würde,  auch  wenn  der  Tod  des  Großvaters  und  Enkels 
nur  nach  dem  Muster  des  mittleren  Decius  erdichtet  wäre  (Heine  zu 
Tusc.  I,  89,  Mommsen  RG.  I6,  859  Anm.,  Niebuhr  BG.  III,  592). 
Nach  Kleomenee  will  sich  sein  älterer  Sohn  ebenfalls  den  Tod  geben: 
Plutarch  Cleom.  38.  Daß  vor  Themistokles  schon  seine  Mutter  sich  selbst 
getötet  habe,  war  wenigstens  ein  Gerede,  o.  S.  90,  2.  Historisch  da- 
gegen ist  der  Selbstmord  der  Porcia,  und  ebenso  kaum  anzuzweifeln, 
daß  ihr  dabei  wie  bei  anderen  Handlungen  der  Vater  vorschwebte 
(Plutarch  Cato  min.  73);  und  in  drei  Generationen  setzen  sich  Selbst- 
mord bzw.  Selbstmordversuch  in  Arria  Mutter  und  Tochter  (Cassius  Dio 
60,  16,  Tacit.  Ann.  16,  34)  bis  auf  die  Enkelin  Fannia  (Plin.  Epist. 
3,  16)  fort. 

[Die  Fortsetzung  des  Aufsatzes  folgt  im  nächsten  Heft.] 


II  Berichte 


Die  Berichte  erstreben  durchaus  nicht  bibliographische  Voll- 
ständigkeit und  wollen  die  Bibliographien  und  Literaturberichte 
nicht  ersetzen,  die  für  verschiedene  der  in  Betracht  kommenden 
Gebiete  bestehen.  Hauptsächliche  Erscheinungen  und  wesentliche 
Fortschritte  der  einzelnen  Gebiete  sollen  kurz  nach  ihrer  Wichtig- 
keit für  religionsgeschichtliche  Forschung  herausgehoben  und  beurteilt 
werden  (s.  Band  VII,  S.  4  f.).  Bei  der  Fülle  des  zu  bewältigenden 
Stoffes  kann  sich  der  Kreis  der  Berichte  jedesmal  erst  in  2  bis 
3  Jahrgängen  schließen.  Mit  Band  IX  (1906)  beginnt  die  neue 
Serie,  und  es  wird  nun  jedesmal  über  die  Erscheinungen  der  Zeit 
seit  Abschluß  des  vorigen  Berichts  bis  zum  Abschluß  des  betr. 
neuen  Berichts  referiert. 


1  lltgermanische  Religion 

Von  Fr.  Kaufmann  in  Kiel 

Um  die  neueren  Gesamtdarstellungen1  auf  ihren  Gehalt  zu 
prüfen,  will  ich  eine  Stichprobe  machen. 

Ein  unvergleichlich  schönes  Material  zur  Ergründung  der 
alteren  deutschen  Religionsvorstellungen  und  Kultformen,  in- 
sonderheit zur  Erkenntnis  deutscher  „Tabu"- Gesetze,  steht 
uns  aus  dem  alten  Friesland  zu  Gebot.  Dort  hängt  die 
Lebensweise  der  Bevölkerung  seit  Urzeiten  von  der  Beschaffung 
trinkbaren   Süßwassers    ab.     Erzählt   uns   doch   schon  Plinius, 

1  J.  v.  Negelein  Germanische  Mythologie.  Leipzig  1906  (vgl.  Christ- 
liche Welt  1907,  176 ff.).  —  E.  Mogk  Germanische  Mythologie.  Leipzig  1906 
(Samml.  Göschen).  —  P.  Herrmann  Deutsche  Mythologie  in  gemein- 
verständlicher Barstelltmg.    2.  Aufl.    Leipzig  1906. 
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welch  hohen  Wert  an  der  deutschen  Wasserkante  das  vom 
Regen  gespendete  Naß  besaß  (potus  non  nisi  ex  imbre  servato 
scröbibus  in  vestibtdo  domus  Nat.  hist.  XVI,  4).  Sprudelte  nun 
aber  gar  an  einem  gesegneten  Ort  ein  Quickborn  empor,  galt 
er  beim  Volk  als  Wunderwerk  und  Göttergeschenk.  Die  Quelle 
wurde  tabuiert. 

An  der  Stelle,  wo  Bonifatius  a.  754  bei  Dockum  in  West- 
friesland sein  Blut  vergoß,  wurde  für  die  zu  errichtende  Ge- 
dächtniskirche eine  Werft  angelegt.  Bei  dieser  Gelegenheit 
entdeckte  man  eine  Süßwasserquelle,  die  der  Wunderkraft  des 
heiligen  Märtyrers  gutgeschrieben  worden  ist.  Ich  mochte 
dieses  Prachtstück  altdeutscher  Volksreligion  ausheben:  cum 
praefatum  coUiculi  opus  tarn  ex  integro  aedificarent  et  omne 
quippe  aedificium  ipsius  structwrae  conplerent,  etiam  ad  se  re- 
versi,  quid  incolae  habitatoresque  loci  ittius  de  instdae  penuria 
limphae  —  quae  per  omnem  pene  Frisiam  maximam 
tarn  hominibus  quam  etiam  animantibus  difficultatem 
gignit  —  inter  se  invicem  disputarunt:  tum  demum  unus, 
domino  miserante,  qui  officium  praefecturae  secundum  indictum 
gloriosi  regis  Pippini  super  pagum  hcumque  ittum  gerebat  et 
princeps  ipsius  erat  operis,  nomine  Abba1,  sumptis  secum  cölr 
legis  equum  ascendit  ac  circumagrato  cotte  tumuloque  inspecto, 
repente  cuiusdam  caballus  pueri  ex  inproviso,  Umtum  pedibus 
terrae  inpressis,  ruinae  penitus  casuram  temptabatur,  anteriori- 
busque  humo  infixis  cruribus,  volutabatur,  donec  hii,  qui  agi- 
liores  solertioresque  extiterant,  discensis  suis  praepropere  cabaUis, 
equum  terrae  inherentem  extraherent  sed  stupendum  statim 
ae  spectaculo  dignum  his  qui  aderant  ostensum  erat  miraculum: 
et  limpidissimus  extra  consuetudinem  illius  terrae  fons9 
mirae  suavitatis  gustu  indulcatus  prorumpebat  et  per  incognitos 


1  Vgl.  H.  Jaekel  Zeitschr.  f.  deutsche  Philologie  89,  lff.  (weiteres 
neuerdings  in  der  Zeitschrift  der  Savignystiftung) ;  hier  ist  zugleich  über 
sakrale  Friedloslegung  in  Friesland  unter  Bezugnahme  auf  das  bairische 
Haberfeldtreiben  gehandelt. 
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penetrcms  meatus  profluebat,  ut  rivus  iam  maximus  esse  videretur. 
quo  obstupefadi  miraculo  exultantes  atque  alacres  domum  re- 
versi,  ea  quae  viderunt  plebibus  devulgarunt  (Vitae  sancti  Boni- 
fatii  recogn.  W.  Levieon,  Hannover  1905,  p.  57).  Man  muß 
der  tatsächlichen  Notlage  des  Volkes  eingedenk  bleiben  —  cum 
per  totam  regionem  ülam  scHsae  et  amarae  sint  aquae  Monnm. 
Germ.  Histor.  Scriptor.  2,  351  — ,  um  den  Kult  zu  würdigen, 
mit  dem  in  heidnischer  wie  christlicher  Zeit  ein  so  köstliches 
wirtschaftliches  Gut  bedacht  wurde.  Der  Eult  ist  aber  nichts 
weiter  als  eine  Tabuzeremonie.  Ein  soziales  Gut,  das  tabuiert 
war,  bezeichnete  man  als  „heilig",  denn  „heilig"  ist  das  alt- 
germanische  Wort  für  „Tabu". 

Ich  erinnere  an  die  Erlebnisse  des  Missionars  Willibrord: 
loca  circumibat  maritima,  in  quibus  aquae  dulcis  penuriam 
patiebantur.  quod  dum  suos  cernebcU  commüitones  propter  ar- 
dorem  sitis  gravüer  sustinere  vocato  uno  ex  Ulis  praecepit  ei 
intra  tentorium  suum  fossam  aperire  pcurvam,  ubi  secreto  fixis 
genibus  orabat  deum,  qui  popido  suo  in  desertis  aquam  produxit 
de  petra,  servis  suis  eadem  misericordia  de  harenosa  produceret 
terra.1  qui  mox  erruditus  est  et  subito  fons  dulcissimi 
saporis  fossam  implebat  (Jaffe,  Bibliotheca  rerum  Germani- 
carum  6,  51).  Diese  Quelle  ist  der  bei  Heilo  (im  Kennern er- 
land)  gelegene  puteus  sancti  Wülibrordi.  Noch  heute  wird  dem 
Wasser  des  Willibrordbrunnens  Heilkraft  beigelegt.  Seit  alters 
trägt  die  Quelle  den  theophoren  Namen  Heilo  (v.  Richthofen, 
Untersuchungen  zur  friesischen  Rechtsgeschichte  2,  429  f., 
3,  31  ff). 

So  ist  nun  aber  auch  die  Frieseninsel  Helgoland  zu  ihrem 
theophoren  Namen  gelangt  (v.  Richthofen,  a.a.O.  2,  399 ff.). 
Alcuin  berichtet  in  der  Vita  Wülibrordi  (c.  10),  der  Missionar 
sei  ums  Jahr  700  auf  diese  im  Confinium  der  Friesen  und  der 
Dänen  gelegene  Insel  verschlagen  worden.    Von  den  Bewohnern 


1  Echte  Zauberpraktik! 
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werde  sie  (nach  ihrem  Gott  Fosite)  als  Fosüesland  bezeichnet. 
Dieser  Gott  besitze  auf  dem  Eiland  gewisse  fana  und  es  sei 
„Tabu":  qui  locus  a  paganis  in  tanta  veneratione  habebatur,  ut 
nihü  in  ea  vd  animalium  ibi  pascentium  vd  aliarum  quarum- 
libet  rerum  quisquam  gentüium  längere  audebat,  nee  etiam  a 
fönte  qui  ibi  ebulliebat  aquam  haurire  nisi  tacens  praesumebat. 
quo  cum  vir  dei  tempestate  iaetatus  est,  mansü  ibidem  aliquot 
dies,  qwmsque  sepositis  tempestatibus  opportunum  navigandi  tempus 
adveniret.  sed  parvipendens  stultant  loci  illius  relegionem  vd 
ferocissimum  regis  animum,  qui  violatores  sacrorum  illius 
atrocissima  morte  damnare  solebat,  igitur  tres  homines  in  eo 
fönte  cum  invocatione  sanetae  trinitatis  baptizavit;  sed  et  ani- 
malia  in  ea  terra  pascentia  in  eibaria  suis  maetare  praeeepit 
quod  pagani  intuentes  arbitrabantur,  eos  vd  in  furorem  verti 
vel  etiam  veloci  morte  perire;  quos  cum  nihü  mali  cernebant  pati} 
stupore  perterriti  regi  tarnen  Badbodo  quod  videbemt  factum  re- 
tulerunt.  qui  nimio  furore  succensus  in  sacerdotem  dei  vivi 
suorum  iniurias  deorum  ulcisci  cogitabat  et  per  tres  dies  semper 
tribus  vieibus  sortes  suo  more  mittebat  et  numquam  damnatorum 
sors,  deo  vero  defendente  suosy  super  servum  dei  aut  cHiquem  ex 
suis  cadere  potuit\  nisi  unus  tantum  ex  soeiis  sorte  monstratus 
et  martyrio  epronatus  est  (Jaffe  a.  a.  0.  6,  47). 

Als  Liudger  a.  790  nach  Helgoland  kam,  legte  er  Fosetis 
fana  nieder  und  taufte  die  Einwohner  aus  jener  tabuierten 
Quelle.  Sie  wird  auch  von  Adam  von  Bremen  erwähnt.  Er 
sagt  von  Helgoland:  haec  instda . . .  scopulis  includüur  asper- 
rimis,  nullo  aditu  praeter  unum,  ubi  et  aquae  dulcis  locus 
venerabilis  omnibus  nautis,  praeeipue  vero  pyratis,  unde 
aeeepit  nomen  ut  Heiligland  dicatur . . .  sermo  est  pyratos, 
si  quando  praedam  inde  vd  minimam  tulerint,  aut  mox  perisse 
naufragio  aut  occisos  ab  aliquo,  nulluni  redisse  indempnem,  quar 
propter  sclent  heremitis  ibi  viventibus  deeimas  praedarum  offerre 
cum  magna  devotione  (Monum.  Germ.  Histor.  Scriptor.  9,  369. 
372;  vgl.  v.  Richthofen,  Unters.  2,  423  ff.). 
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Schließlich  darf  die  alte  friesische  Sage  von  den  12  Asegen 
(d.  i,  Richtern)  nicht  unerwähnt  bleiben:  ihnen  erscheint  der 
Gott  nnd  lehrt  sie,  was  friesisches  Recht  sein  solle;  er  wirft 
sein  Krummholz  von  der  Schulter  und  so  es  in  den  Rasen 
einschlug,  sprudelte  eine  Quelle  köstlichsten  Wassers  empor,  die 
den  Dürstenden  reichlichen  Trunk  lieferte  (v.  Richthofen, 
Unters.  2,  430  f.  447.  459  ff). 

J.  Grimm  hat  dieses  wertvolle  Material  in  seiner  Deutschen 
Mythologie  ausgebreitet.  Heutzutage  kann  aber  mit  Hilfe  des 
Tabubegriffs  erheblich  mehr  daraus  gewonnen  werden.  Hat 
man  sich  einmal  in  jene  alten  friesischen  Religionsvorstellungen 
vertieft,  so  kommen  uns  Gemeinplätze,  wie  sie  bei  v.  Negelein 
S.  74  ff  aufgetischt  werden,  geradezu  als  ungenießbar  vor. 
Mogk  hat  wenigstens  die  Helgoländer  Quelle  erwähnt  (S.  81), 
aber  die  Behauptung,  auf  Helgoland  habe  sich  das  gemein- 
same Heiligtum  der  Friesen  befunden  (S.  119),  beruht  auf 
einem  Irrtum.  Herrmann  bringt  die  Einzelnachrichten  (S.  224 ff), 
hat  sie  aber  nicht  verstanden:  „der  Born,  der  durch  die  ge- 
schleuderte Axt  entspringt,  führt  auf  den  Herrscher  des 
Himmels  .  .  .  aus  dem  Wasser  steigt  der  Nebel  empor  und  für 
das  Inselklima  ist  der  Nebel  besonders  charakteristisch"  (S.  227); 
Donar,  soll  Quellenschöpfer  gewesen  sein  (S.  266);  die  Meteoro- 
logie muß  alles  erklären  („Kerzen  an  Bäumen  und  Quellen 
sollten  die  himmlische  Szenerie  nachahmen,  die  von  Blitzen 
durchleuchteten  Wolken",  S.  402);  unhaltbar  ist  die  Ein- 
schränkung des  Quellenkultes  auf  Heilquellen  usw.  Es  wäre 
namentlich  zu  wünschen,  daß  Mogk  bei  seinem  geschickt  an- 
gelegten Werkchen  mehr  die  tatsächlichen  Belege  religions- 
geschichtlicher Formationen  berücksichtigte  und  die  Allgemein- 
heiten seiner  Aussage  dadurch  belebte.  Das  zuverlässig  be- 
kannte, anschauliche  Einzelbild  verbreitet  ein  Maß  von  Be- 
lehrung, das  durch  Abstraktionen  niemals  erreicht  wird. 

Für  die  Ausgestaltung  der  religionsgeschichtlichen  Theorien 
und  der  Methoden  religionsgeschichtlicher  Forschung  verspricht 
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das  große  Werk  von  Wilh.  Wundt,  Völkerpsychologie, 
zweiter  Band:  Mythus  und  Religion  (1.  Teil,  Leipzig  1905, 
2.  Teil,  Leipzig  1906)  fruchtbar  zu  werden1;  für  die  Einzel- 
darstellung der  germanischen  Religion  und  Mythologie  kommt 
es  allerdings  insofern  nicht  unmittelbar  in  Betracht,  als  der 
Verfasser  leider  die  religionsgeschichtliche  Überlieferung 
Deutschlands  in  sehr  bescheidenem  Umfang  herangezogen  hat. 
Um  die  Klärung  der  Grundbegriffe,  die  mit  ganz  anderer 
Sorgfalt  in  Zukunft  gesondert  werden  müssen,  als  es  in  der 
Vergangenheit  und  Gegenwart  Brauch  ist,  haben  sich 
L.  F.  Weber.  Märchen  und  Schwank  (Eine  stilkritische  Studie 
zur  Volksdichtung.  Kiel  1904),  Fr.  Panzer,  Märchen,  Sage 
und  Dichtung  (München  1905),  sowie  E.  Bethe,  Mythus,  Sage, 
Märchen  (Gießen  1905;  Sonderabdruck  aus  den  Hessischen 
Blättern  für  Volkskunde,  Bd.  IV,  Heft  2.  3)  verdient  gemacht.2 
Von  folkloristischen  Sammlungen  wird  der  Religions- 
historiker mit  besonderem  Vorteil  die  schonen  und  reich- 
haltigen Werke  von  H.  F.  Feilberg,  Jul  (2  Bde.,  Keben- 
havn  1904),  A.  John,  Brauch  und  Volksglaube  in  West- 
böhmen (Prag  1905  =  Beiträge  zur  deutschböhmischen  Volks- 
kunde, Bd.  VI),  und  von  P.  Drechsler,  Sitte,  Brauch 
und  Volksglaube  in  Schlesien  (2  Bde.,  Leipzig  1903 — 1906 
=r  Schlesiens  volkstümliche  Überlieferungen,  Bd.  U)  zu  Rate 
ziehen.  Unter  den  Monographien  gebührt  dem  musterhaften 
Hauptwerk  über  volkstümliche  Kultformen  die  Palme:  R.  Andre e, 
Votive  und  Weihegaben  des  katholischen  Volkes  in  Süd- 
deutschland. Ein  Beitrag  zur  Volkskunde  (Braunschweig  1904). 
Ferner  ab  führen  die  Darlegungen  von  Fr.  v.  d.  Leyen  (Zur 
Entstehung  des  Märchens.  Herrigs  Archiv  113 — 116)  oder 
die  Schweizer  Märchen  von  S.  Singer  (Anfang  eines  Korn- 

1  Vgl.  Fr.  Kauffmann  in  der  Zeitschr.  f.  deutsche  Philologie 
38,  668  ff. 

1  Für  SagenforBchung  ist  in  erster  Linie  an  Wilhelm  Hertz  zu 
erinnern,  dessen  Gesammelte  Abhandlungen  Stuttgart  1906  erschienen  sind. 
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mentars  zu  der  veröffentlichten  Märchenliteratur.  Bern  1903, 
1906  =  Untersuchungen  zur  neueren  Sprach-  und  Literatur- 
geschichte, hrsg.  von  0.  Walzel,  Heft  3.  10).  Eine  wichtige 
Quellenschrift  für  die  religiöse  Volkskunde  des  ausgehenden 
Mittelalters  ist  von  E.  Schmidt  analysiert  worden  (Deutsche 
Volkskunde  im  Zeitalter  des  Humanismus  und  der  Reformation, 
Berlin  1904  =  Historische  Studien,  hrsg.  von  E.  Ehering, 
Heft  47).  Es  handelt  sich  um  das  nicht  sehr  bekannte  Buch 
von  Johannes  Boemus  (Bepertorium  de  omnium  gentium  ritibus, 
Augsburg  1520),  der  aus  der  Würzburger  Gegend  die  Feste 
des  Kirchenjahres  beschrieben  und  zahlreiche  wichtige  Kult- 
gebrauche verzeichnet  hat  (vgl.  Schmidt  S.  98  ff.).  Er  bildete 
die  Hauptquelle  für  Seb.  Franck  (Weltbuch  1534);  die  von 
diesem  Gelehrten  aufgenommenen  Gebrauche  werden  von  unserem 
Autor  S.  120  ff  gestreift. 

Für  Einzelheiten  muß  auf  die  „Zeitschrift  des  Vereins 
für  Volkskunde"  und  auf  die  Publikationen  der  folkloristischen 
Landesvereine  verwiesen  werden.  Sie  entfalten  eine  sehr  ver- 
dienstliche Tätigkeit,  die  um  so  lebhafter  anerkannt  werden 
muß,  als  das  zunächst  berufene  Organ,  die  „Deutsche  Kom- 
mission der  preußischen  Akademie  der  Wissenschaften",  den 
notwendigen  Aufgaben  unserer  Disziplin  gegenüber  so  gut  wie 
völlig  versagt  hat.  Es  muß  dieser  schmerzlichen  Enttäuschung 
auch  an  dieser  Stelle  Ausdruck  gegeben  werden  (vgl.  Zeitschr. 
f.  deutsche  Philologie  39,  139  f.),  um  so  mehr,  als  auch  von 
anderer  Seite  energisch  das  Verlangen  nach  einem  „Reichs- 
institut für  deutsche  Mundartenforschung  und  Volkskunde" 
gestellt  worden  ist.  Heinrich  Schröder  (Streckformen. 
Heidelberg  1906)  hat  in  beredten  Worten  es  als  eine  unauf- 
schiebbare nationale  Pflichtleistung  bezeichnet,  daß  der  Staat 
die  dem  Versinken  nahen  Volksüberlieferungen  schütze  und 
rette,  und  daß  er  die  entsprechenden  Mittel  bereit  stelle,  deren 
eine  systematische  Forschung  auf  diesem  Felde  nationaler  Kultur 
bedürfe. 
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Ausgezeichnete  Forschungsergebnisse  liegen  wiederum  aus 
Dänemark  vor.  Dieses  Land  besitzt  an  den  „Danske  Studier" 
eine  von  A.  Olrik  u.  a.  geleitete  folkloristische  Zeitschrift, 
deren  Beiträge  in  erster  Linie  verfolgen  muß,  wer  auf  der 
Höhe  bleiben  will.  Magische  und  religiöse  Motive  im  Märchen 
erörtert  A.  Olrik  in  der  vortrefflichen  Studie,  die  er  dem 
dänischen  Märchen  vom  „König  Lindwurm"  —  es  ist  dem 
italienischen  Re  serpente  analog  —  gewidmet  hat  (Jahrg.  1904 
S.  19  ff.  30  ff.).  Der  Opferbrauch  der  letzten  Garbe  ist 
auch  in  Dänemark  üblich;  sie  ist  für  Gode  (Ooe)  und  sein 
Pferd  bestimmt  (S.  35  ff.)  und  erinnert  dadurch  an  unser 
deutsches  vergodended.  Im  Jahrgang  1905  werden  sehr  merk* 
würdige  Formen  eines  zaubermäßigen  Sonnenkultes  aus  Nor- 
wegen von  J.  Mortensson  beigebracht  und  von  A.  Olrik  sach- 
verständig gewürdigt  (S.  115  ff);  der  letztere  hat  auch  dem 
Donnerkult  beizukommen  versucht  (S.  39  ff.  129  ff  1906, 
65 ff):  lappische  und  estnische  Volksüberlieferungen1  scheinen 
uns  die  primitiveren  Riten  aufbewahrt  zu  haben,  von  denen 
uns  die  märchenhaften  oder  schwankartigen  Novellenszenen  der 
Eddalieder  nicht  mehr  viel  ahnen  lassen. 

In  die  nordische  Mythologie  schlagen  ferner  ein  die  Auf- 
sätze über  Niorjn-  (M.  Olsen,  Det  gamle  norske  0navn 
Njarßartyg*  Christiania  1905  [S.  A.  aus  den  Yidenskabs  selskabs 
Forhandlinger])  und  über  Fricco  (von  S.  Bugge  zu  Priapus 
gestellt  in  Christiania  -Videnskabs  Forhandlinger  1904  Nr.  3), 
über  Surtr  und  über  ßjaze  (Arkiv  for  nordisk  Filologi  XXI 
(1905)  S.  14.  132),  über  Tuisto,  Sandraudiga,  Heimdaü  (Arkiv 

1  Vgl.  auch  L.  v.  Schroeder  Germanische  Eiben  und  Götter  beim 
Estenvolke.    Sitzungsber.  der  Wiener  Akad.  153  (1906). 

*  Eb  handelt  sich  um  die  in  Sendhordland  (Norwegen)  gelegene 
Insel  Tysneseen,  die  der  Verf.  als  Mittelpunkt  des  Njorprkultee  zu  er* 
weisen  sich  bemüht,  auf  der  er  aber  auch  eine  Kultstatte  des  Tyr 
gefunden  haben  will.  Lesenswert  sind  namentlich  die  Ausführungen 
S.  16  ff.  über  den  Kult  des  Njorj^r  im  allgemeinen  und  der  Nerthus  im 
besonderen. 
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XXIII,  245  ff.).1  Im  Vordergrund  des  Interesses  steht  aber 
immer  noch  die  Figur  Balders.  Mein  Buch  hat  zu  erneuter 
Diskussion  Anlaß  gegeben. 

Zunächst  hat  der  geistvolle  schwedische  Literarhistoriker 
Henrik  Schuck  (in  Upsala)  das  Wort  ergriffen  (Studier  i 
nordisk  Litteratur-  och  Beligionshistoria.  2  Bde.  Stockholm 
1904).  Der  Autor  hat  es  vornehmlich  auf  die  Rekonstruktion 
altschwedischer  Religionsüberlieferungen  abgesehen  und  gibt 
in  seinem  ersten  Teil  außer  einer  archäologischen  Abhandlung 
über  die  Sigurdsbilder  eine  breite  Erörterung  des  Mythus 
vom  Göttermet;  der  zweite  Band  ist  den  Nachrichten  vor- 
behalten; die  um  die  Figur  Balders  sich  angesetzt  haben. 

In  einleitenden  Vorbemerkungen  bekennt  sich  Schuck  als 
entschiedener  Anhänger  der  neueren  Religionswissenschaft  und 
bemüht  sich  namentlich  um  die  Trennung  von  Mythologie 
und  Religion.  Dichtungen  seien  für  den  Mythologen  ein 
Material  von  sehr  zweifelhaftem  Wert,  es  wäre  denn,  daß  die 
Dichtungen  im  unmittelbaren  Dienst  des  Kultus  stünden,  was 
aber  im  allgemeinen  für  Skandinavien  nicht  zutreffe.  Nicht 
das  mythologische  Gedicht  oder  die  mythologische  Prosa, 
sondern  der  Ritus  oder  Kultus  sei  maßgebend.  Nun  ist  be- 
kannt, daß  vom  Ritus  des  nordischen  Altertums  bisher  nicht 
allzuviel  in  den  mythologischen  Dichtungen  gefunden  worden 
ist.  Um  so  eifriger  wird  man  danach  zu  suchen  haben.  Das 
ist  nun  nicht  der  Standpunkt  von  Schuck,  denn  er  scheint 
das  Suchen  nach  kultischen  Bestandteilen  in  poetischen  Über- 
lieferungen von  vornherein  aufgegeben  zu  haben.  Mythus 
nenne  ich  ein  Gedicht,  das  sich  unmittelbar  auf  den  Ritus 
bezieht.  Mittelbare  Beziehungen  poetischer  Erzeugnisse  auf 
kultische  Zeremonien  sind  aber  auch  nicht  zu  unterschätzen. 
Die  Hauptaufgabe  der  nordischen  Mythologie  sehe  ich  folglich 

1  Vgl.  ferner  B.  Kahle  Der  Ragnarökmythus.  Archiv  8,  421.  9,  61 
Über  die  Weltschöpfungsaage  ist  Idg.  Forschungen  17,  444.  Beitr. 
32,  99  gehandelt  worden. 
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darin,  daß  überhaupt  der  uns  irgend  noch  zagangliche  Vorrat 
von  Mythen  und  Kaltformen  ans  Licht  geschafft  werde.  Gewiß 
sind  nach  dem  üblichen,  auch  von  Schuck  befolgten  Verfahren 
die  Quellen,  aus  denen  die  mythologischen  Dichtungen 
zusammengeflossen  sind,  bis  zu  ihrem  Ursprung  zurück- 
zuverfolgen  (I,  27  f.  55).  Gerade  ich  bin  es  gewesen,  der  dies 
an  einem  berühmten  Fall  zu  demonstrieren  unternahm,  und 
Prof.  Schuck  hebt  denn  auch  hervor,  daß  er  in  Überein- 
stimmung mit  mir  entscheidendes  Gewicht  darauf  lege,  daß  im 
Zusammenhang  mit  der  Quellenforschung  die  verschiedenen 
Termini  begriffsmäßig  abgegrenzt  werden,  mit  denen  wir  zu 
operieren  gewöhnt  sind  (I,  12  ff.).  Er  definiert  daher  die  Be- 
griffe Dogma  (im  Verhältnis  zum  Ritual),  Volksglaube  (im 
Verhältnis  zum  Mythus),  Mythus  (im  Verhältnis  zum  Märchen), 
Sage  und  Legende,  denn  er  hat  klar  eingesehen,  daß  in  der 
sog.  nordischen  Mythologie  nur  Ordnung  geschafft  werden 
kann,  wenn  die  Erkenntnis  lebendig  bleibt,  daß  die  Entwicke- 
lungsgeschichte  des  Rituals  uns  nur  in  wenigen  Mythen  vor- 
liegt, und  daß  man  die  einzelnen  Mythen  nicht  auf  ein  System 
theologischer  Dogmatik  beziehen  darf,  sondern  sorgfaltig  gerade 
die  Varianten  prüfen  muß,  um  in  ihnen  die  verschiedenen 
Ausdrucksformen  des  den  Mythen  zugrunde  liegenden  Rituals 
zu  entdecken.  Das  Nebeneinander  mythischer  Erzählungen, 
die  ein  und  dasselbe  Thema  behandeln,  ist  in  ein  zeitliches 
Nacheinander  umzusetzen.  Man  wird  zugeben,  daß  dies  lauter 
vortreffliche  Grundsätze  zu  sein  scheinen.  Sie  bleiben  aber 
steril,  solange  nicht  über  den  Umfang  und  den  Inhalt  des 
Begriffs  „Mythus"  eine  Verständigung  erzielt  ist.  Die  größten 
Schwierigkeiten  bereitet  die  Differenzierung  und  Distanzierung 
von  Mythus,  Sage,  Märchen.  An  dieser  Klippe  ist  auch 
Schuck  gescheitert.  Er  sagt  zwar,  den  gemeinsamen  Mutter- 
boden für  diese  nahe  verwandten  dichterischen  Gattungen  bilde 
der  Volksglaube,  dreht  sich  dann  aber  plötzlich  nach  dem 
Wind  der  rationalistischen  Theoretiker  und  meint  schließlich, 
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der  Mythus  sei  nichts  anderes  als  die  Antwort  auf  eine  ätio- 
logische Frage:  warum  haben  wir  diese  oder  jene  Zeremonie 
in  unserem  Kultus?  Es  ist  schade,  daß  sich  hierbei  Schuck 
nicht  von  den  französischen  oder  englischen  Fachgenossen  hat 
eines  Besseren  belehren  lassen.  Für  uns  hat  der  Mythus  nicht 
rational -ätiologischen,  sondern  magischen  Gehalt,  hängt  der 
Mythus  nicht  mit  der  Katechese  (1,  22),  sondern  mit  dem 
Zauberspruch  (und  dem  Gebet)  zusammen.  Für  Schuck  ist 
die  Welt  des  Zaubers  verschlossen  und  unzugänglich  geblieben 
(vgl.  die  gelegentlichen  Andeutungen  1,  115.  2,  252);  bei 
seinen  Religionsvorstellungen  hat  der  Mythus  keine  praktische 
Bedeutung,  ist  vielmehr  nur  eine  Formsache  oder,  wie  Schuck 
geradezu  sagt,  eine  Privatsache  (1,  81);  ein  und  derselbe 
Mythus  könne  sich  z.  B.  auf  ganz  verschiedene  Götter  beziehen; 
er  macht  sich  anheischig,  zu  zeigen,  daß  man  in  Upsala  den- 
selben Mythus  von  Fjolner  hatte,  der  auf  Rügen  von  Nerthus 
galt  (1,  19).  Mit  anderen  Worten:  Schuck  löste  den 
organischen,  für  jede  Religion  absolut  wesentlichen  Zusammen- 
hang zwischen  Mythus  und  Kultus  wieder  auf.  Dies  hatte  zur 
Folge,  daß,  so  modern  seine  Grundsätze  uns  anmuten,  so  rück- 
ständig seine  tatsächlichen  Untersuchungsmethoden  sind. 
Schucks  Behandlung  einzelner  „  Mythen "  vermag  ich  daher 
nicht  als  in  ihren  Prämissen  begründet  und  als  in  ihren  Er- 
gebnissen erfolgreich  zu  bezeichnen.  Die  bloß  literarhistorische 
Technik,  der  Schuck  huldigt,  versagt  angesichts  der  spezifisch 
religionsgeschichtlichen  Aufgaben,  die  uns  mit  dem  Mythen- 
problem und  dem  Mythenvorrat  gestellt  sind.  Um  die  Baider- 
episode in  ihrer  Überlieferungsform  nicht  als  Mythus,  sondern 
als  „Sage"  einzuschätzen,  unternahm  es  Schuck,  die  „Balder- 
sage"  als  eine  literarische  Dichtung  zu  analysieren  und  langte 
mit  dieser  notwendigen,  aber  keineswegs  endgültigen  Leistung 
schließlich  selbst  bei  kultischen  Zusammenhängen  an  (2,  157. 
250.  303).  Im  übrigen  rekonstruierte  er  eine  ältere  Sage,  die 
einem  dichterisch  veranlagten  Literarhistoriker  alle  Ehre  macht, 
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aber  aus  einer  wissenschaftlichen  Diskussion  ausscheiden  muß, 
weil  sie  in  wesentlichen  Partien  der  quellenmäßigen  Grund- 
lagen ermangelt.  Manche  Einzelausführungen  (z.  B.  Yggdrasell 
1,  122  ff.  2,  163  ff)1  sind  beachtenswert,  aber  wenn  0{>inn 
und  Ullr  als  Dioskuren  bezeichnet  und  hierfür  der  „Maigraf" 
und  der  „Wintergraf"  sowie  der  Merseburger  Zauberspruch 
angezogen  werden,  so  genügt  ein  kurzer  Hinweis  auf  die  Neu- 
bearbeitung des  genannten  Zauberspruches  (2,  218),  um  die 
phantasievolle  Art  unseres  Autors  zu  veranschaulichen.  Ich 
bemerke,  daß  Schuck  auch  auf  das  Levirat  zu  sprechen  kommt 
(2,  188  ff),  und  daß  dem  Freyr- Ritual  eine  vom  Thema  weit 
abführende  Spezialuntersuchung  gewidmet  worden  ist  (2,  248 ff.). 
Der  Kult  des  Freyr  soll  aus  Schweden  nach  Norwegen  ver- 
pflanzt worden  sein,  und  hier  erst  soll  er  auf  die  Entwickelung 
der  westnordischen  Baidersage  eingewirkt  haben.  Das  heißt, 
das  Königsopfer,  das  mir  als  Ritual  des  Baidermythus  sich  er- 
geben hatte,  wird  von  Schuck  auf  Freyr  zurückgeführt,  nur 
um  der  Schlußfolgerung  zu  entgehen,  es  habe  einen  Mythus 
von  Balder  gegeben.  Erfreulich  ist,  daß  nunmehr  auch  Schuck 
fast  völlig  von  dem  Standpunkt  losgekommen  ist,  von  dem 
aus  gelehrte  Wikinger  von  christlicher  und  hellenischer  Mytho- 
logie inspiriert,  die  Baidersage  erdichtet  haben  so  Uten;  was 
Schuck  aus  christlicher  Legende  ableitet,  ist  von  nebensäch- 
licher Bedeutung  (2,  316  f.).  Aber  letztlich  ist  Balder  für 
Schuck  doch  auch  nichts  anderes  als  eine  dichterische  Figur 
der  Skalden,  die  „ möglicherweise u  auch  für  die  Volksreligion 
Bedeutung  gewinnen  konnte  (2,  319).  Die  Urform  der  Sage 
war  nach  Schuck  folgende  (2,  307  f.):  Balder  und  Ho[)r  sind 
im  Streit  miteinander.  Balder  ist  mit  Nanna  verlobt.  Er  ist 
Ofunns  Sohn  und  Loke  ist  sein  Feind.  Aber  O^inn  hat  den 
Balder  gegen  alle  Waffen  hart  gemacht.  Da  verfertigt  Loke 
ein  Schwert,  das  er  im  Totenreich  verbirgt;  hier  wird  es  von 

1  Vgl.   ferner  etwa  1,83  ff.  (Über  skandinavische  Götter  in  Tier- 
gestalt);  2, 168  ff.  (Pferdekult);  1,111  ff.  160  ff.  (Hei  und  VaVyU). 
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einem  Dämon  gehütet,  denn  mit  dieser  Waffe  allein  kann 
Balder  getötet  werden.  Ojnnn  schützt  seinen  Sohn  und  be- 
wirkt durch  seine  Zauberkünste,  daß  niemand  in  den  Besitz 
jener  Unterweltswaffe  gelangen  kann,  es  sei  denn,  er  habe 
zuvor  einen  wunderbaren  Mistelzweig  gebrochen.  Hof*,  von 
Walkyrjen  beraten,  bricht  die  Mistel,  dringt  ins  Totenreich 
ein,  bemächtigt  sich  des  Schwertes  und  überfallt  den  Balder. 
Am  Kampf  nehmen  auch  Of>inn  und  Loke  teil,  Balder  fallt, 
Nanna  wird  von  Hof>r  geraubt,  Balders  Leiche  auf  einem 
Schiff  verbrannt.  Ojunn  erzeugt  mit  Rindr  den  Vali,  der  be- 
stimmt ist,  den  Balder  zu  rächen;  dabei  verliert  Of>inn  das 
Regiment,  er  wird  von  Ullr  vertrieben,  kehrt  aber  nach 
einiger  Zeit  siegreich  zurück. 

In  seinen  „Finnischen  Beiträgen  zur  germanischen  Mytho- 
logie" hat  sich  Eaarle  Krohn  gleichfalls  mit  dem  Baider- 
mythus beschäftigt  (Helsingfors  1906)1,  kehrt  aber  wieder  zu 
der  Ableitung  aus  der  christlichen  Mythologie  zurück.  Die 
finnische  Sämpsäsage  schließe  sich  eng  „an  den  Kult  des 
Gottes  der  Vegetation"  bei  den  Germanen  an,  und  dies  beruhe 
darauf,  daß  der  Freyrkult  wie  zu  den  Lappen,  so  auch  zu  den 
Finnen  übertragen  worden  sei.  Beide  Volksstämme  hätten 
auch  den  skandinavischen  f)Orkult  entlehnt  (vgl.  oben  S.  112 
[Olrik]);  namentlich  aber  spiele  bei  ihnen  der  Baidermythus 
eine  Rolle  (vgl.  mein  Baiderbuch  S.  242).  Krohn  glaubt  in 
dem  finnischen  Helden  deutlich  ein  Substitut  Christi  wieder- 
zuerkennen, seine  Hadesfahrt  sei  eine  Nachbildung  von  Christi 
Höllenfahrt,  der  blinde  Töter  der  finnischen  Rune  entspreche 
dem  blinden  Krieger  der  Longinuslegende.  Die  finnische  Rune 
könne  nun  aber  nicht  direkt  von  einer  isländischen  Baidersage 
hergeleitet  werden,  wohl  aber  von  einer  Variante  derselben, 
die  in  christlicher  Zeit  und  mit  christlichen  Namen  von 
Schweden   nach   Finnland   gewandert   sein   mochte.     So  stehe 

l'  Sonderabdruck  ans  den  „Finnisch-ugrischen  Forschungen", 
Jahrg.  1904.  1906. 
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nichts  der  Annahme  im  Wege,  die  Baidersage  sei  bei  west- 
nordischen Wikingern  bereits  vor  900  n.  Chr.  Geb.  ans  der- 
selben christlichen  Legende  entstanden,  die  mehrere  Jahr- 
hunderte später  aas  Schweden  nach  Finnland  gelangte.  Auch 
Saxos  Variante  der  Baidersage  lasse  sich  aus  der  bei  Snorri 
erhaltenen  und  durch  die  Finnen  bestätigten  „Balderlegende" 
.erklären.      Selbst    der    Merseburger    Zauberspruch    werde    als 

christliche  Legende  verständlich  („P&ul  um*  ^°^  ritt*11  zum 
Walde  [zur  Kirche]"  usw.).  Balder  sei  ein  Christusbild ,  da- 
hinter etwas  Heidnisch- Mythologisches  oder  Primitiv -Anthropo- 
logisches zu  suchen ,  sei  und  bleibe  vergebliche  Mühe.  Hier- 
gegen wird  von  germanistischer  Seite  zu  sagen  sein,  daß  die 
finnische  Überlieferung  in  dieser  Frage  keinesfalls  entscheidend 
ist.  Ich  muß  es  dahingestellt  sein  lassen,  wieweit  die  Sach- 
kenner Eaarle  Krohns  Standpunkt  zu  teilen  vermögen,  den 
er  selbst  so  formuliert:  „Wie  bekannt,  ist  die  finnische  Zauber- 
poesie die  reichhaltigste  in  Europa  und  an  heidnisch  klingenden 
Namen  ohne  Vergleich  die  reichste.  Doch  bei  näherer  Unter- 
suchung schwinden  diese  aus  den  Händen,  indem  wir  als 
Unterlage  christliche  Namen  und  Vorstellungen  finden.  Diese 
Zauberpoesie  ist  nachweislich  in  katholischer  Zeit  entstanden, 
und  zwar  unter  dem  Einflüsse  der  germanischen  Zaubersprüche 
in  christlicher  Fassung.  Denselben  Ursprung  haben  augen- 
scheinlich auch  die  estnischen  und  lettischen  Zauberformeln, 
welche  nur  spärlich  heidnische  oder  scheinbar  heidnische 
Namen  an  der  Stelle  christlicher  aufweisen.  Von  den  übrigen 
finnisch-ugrischen  Völkern  besitzen,  bezeichnend  genug,  die 
auf  dem  primitivsten  Standpunkt  stehen  gebliebenen  Ostjaken, 
Wogulen  und  Lappen  keine  magischen  Formeln"  (S.  131).  — 
Die  ergiebigste  Fundgrube  für  den  Religionshistoriker  ist 
der  Sprachschatz  unseres  Volkes.  Unter  den  linguistischen 
Einzelbeiträgen  hebe  ich  den  Aufsatz  von  A.  Leitzmann  über 
neorxnauxmg  (Beiträge  von  Paul  und  Braune  32,  60  ff.)  her- 
vor.   Dieses  in  der  angelsächsischen  Poesie  heimische  Wort  ist 
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wiederholt  Gegenstand  der  Untersuchung  gewesen.  Es  dient  zur 
Bezeichnung  des  Paradieses  in  der  biblischen  Epik  der  Angel- 
sachsen und  wird  jetzt,  was  sprachlich  kaum  möglich  ist,  von 
Leitzmann  mit  Nerthus  zusammengebracht;  ein  Adj.  nerßisha 
wird  erschlossen1  und  neorxnawong  als  „Wiese  der  zur  Nerthus 
Gehörigen,  der  Unterirdischen"  erklärt.  Nerthus  sei  mit 
griech.  vsqxbqov  zu  verbinden,  sie  sei  eine  Art  germanischer 
Persephoneia  oder  Demeter  {terra  mater  nach  Tacitus),  und  die 
Gleichung  „  Toten  wiese  "=  Paradies  sei  nach  E.  Rohdes  Dar- 
legungen keinesfalls  zu  beanstanden.  Hiergegen  wird  auch 
nichts  zu  erinnern  sein,  wohl  aber  ist  die  These,  Nerthus  sei 
eine  chthonische  Gottheit  gewesen,  angesichts  ihres  Rituals 
und  der  nordischen  Zeugnisse  für  den  Njc>rf)r-  bzw.  Freyr- 
kult  nicht  leicht  zu  begründen. 

Eine  zweite  wichtige  Quelle  altgermanischer  Religions- 
vorstellungen bilden  neben  dem  Wortschatz  die  römisch- 
germanischen Inschriften,  die  jetzt  im  Corpus  inscriptionum 
latinarum  XIII  gesammelt  vorliegen.  Hermann  Müller  hat 
in  Kluges  Zeitschrift  für  deutsche  Wortforschung  Bd.  4,  95  ff. 
eine  Anzahl  der  literarisch  bzw.  inschriftlich  belegten  Götter- 
namen erörtert.  Ein  instruktives  Beispiel  habe  ich  selbst  in 
der  Zeitschrift  f.  deutsche  Philologie  Bd.  38,  289  ff.  besprochen. 
Zu  beiden  Seiten  des  Odenwaldes  in  Miltenberg  und  in 
Heidelberg  ist  ein  Mercurius  Cimbrianus  bezeugt,  in  einer 
Landschaft,  wo  Reste  der  Gimbern  und  Teutonen  sich  an- 
gesiedelt hatten,  als  der  Haupttrupp  durch  Süddeutschland 
gestreift  war.  Ich  glaube,  wahrscheinlich  gemacht  zu  haben, 
daß  Mercurius  als  negotiator  gemeint  war  (vgl.  Westdeutsche 
Zeitschrift  17,  272  ff),  und  daß  seine  mythologische  Deutung 
auf  Wodan  führt,  daß  wir  also  an  diesen  Inschriften  (ein 
ausschlaggebendes  Argument  besitzen,  durch  welches  die  Streit- 
fragen über  das  Alter  des  Wodankultes  und  über  seine  Ver- 

1  Hiergegen  wendet  eich  F.  Klage  in  seiner  Zeitschr.  f.  d.  Wort' 
forschung  8,  144  f. 
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breitung  an  Bedeutung  verlieren.  Nebenbei  finden  die  aus  Orts- 
namen erschlossenen  .Bergheiligtümer  Wodans  eine  erwünschte 
Bestätigung  und  treten  die  mythologischen  Bilder  des  nordischen 
Of>inn  als  eines  Schutzherrn  der  in  Handel  und  Verkehr  bewegten 
Waren  in  ein  neues  Licht.  Mit  den  von  Caesar  für  den  galli- 
schen (und  germanischen)  Mercur  namhaft  gemachten  Einzel- 
zügen decken  sich  skandinavische  Angaben  Satz  für  Satz. 

An  der  Erweiterung  unserer  religionsgeschichtlichen  Kennt- 
nisse ist  aber  vornehmlich  auch  die  deutsche  Rechts- 
geschichte beteiligt.  In  seinen  „Beiträgen  zur  Geschichte 
der  germanischen  Freilassung  durch  Wehrhaftmachung"  hat 
E.  Goldmann  (Gierkes  Untersuchungen  zur  deutschen  Staats- 
und Rechtsgeschichte.  Heft  70.  Breslau  1904)  erwiesen,  daß 
die  langobardische  Freilassung  per  sagiäam  nicht  ein  Akt  der 
Wehrhaftmachung  gewesen  ist  (vgl.  M.  Pappenheim  in  der 
Zeitschr.  d.  Savignystiftung.  Germ.  Abt.  25,  354  ff.).  Ferner 
hat  er  erkannt,  daß  im  Sachsenspiegel  bei  der  Freilassung 
nicht  Pfeile,  sondern  Sporen  vom  Freilasser  dem  Freigelassenen 
zugeworfen  werden.  Goldmann  meinte,  dieser  Freilassungsakt 
sei  in  die  Formen  des  Reiseaberglaubens  und  in  die  damit 
verbundenen  zauberischen  Prozeduren  einzuordnen.  Er  handelt 
daher  S.  15  ff.  55  ff  ausführlich  über  solchen  Reisezauber; 
dabei  sollen  durch  Wurfhandlungen  schädliche  Dämonen  be- 
seitigt worden  sein  (z.  B.  wenn  einem,  der  auf  Reisen  geht, 
ein  Schuh  nachgeworfen  wird);  in  diesem  Zusammenhang 
kommt  der  Verfasser  auch  auf  die  „Vernagelung"  der  Übel  zu 
sprechen.  Der  Sporenbügel  führt  ihn  auf  die  Wünschelrute, 
den  Zwieselbaum  und  das  Hufeisen;  es  wird  auch  auf  die 
apotropäische  Bedeutung  des  Rittersporn  und  Hahnensporn, 
der  bekannten  Pflanzen,  angespielt.  Diesen  willkürlichen 
Kombinationen  gegenüber  bleibt  als  Haupteinwand  bestehen, 
daß  es  sich  beim  Hufeisen  und  beim  Sporenwerfen  um  einen 
alten  Aberglauben  der  Sachsen  schon  deswegen  nicht  handeln 
kann,  weil  dieses  Volk  Sporen  und  Hufeisen  im  Altertum  gar 
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nicht  gekannt  hat:  der  Sporn  (und  zwar  als  Einzelsporn) 
hat  sich  erst  im  frühen  Mittelalter  (Reihengräberzeit)  nach 
römischer  Sitte  bei  den  Germanen  eingebürgert.  —  Die  lango- 
bardische  Pfeilzeremonie  gehöre  gleichfalls  in  die  Kategorie 
der  Zauberriten,  Hier  liegt  der  Fall  insofern  günstiger,  als 
Paulus  Diaconus  bei  jener  Freilassung  ein  begleitendes  Ge- 
murmel erwähnt.  Der  Sache  nach  ist  es  aber  höchst  unwahr- 
scheinlich, daß  das  Rechtsgeschäft  der  Freilassung  in  einen 
Reisezauber  umgedeutet  werden  könne.  Goldmann  behauptet 
zwar  (ohne  genauere  Begründung),  der  Pfeil  sei  vor  dem  Frei- 
gelassenen her  abgeschossen  worden,  und  bemüht  sich  (mit 
sehr  bescheidenem  Erfolg),  Belege  für  solche  Praktik  bei- 
zubringen (S.  52  ff.).  Er  gerät  unversehens  dabei  in  Rechts- 
bräuche, die  sich  auf  die  Freizügigkeit  beziehen,  mit  denen 
die  Symbolik  der  Freilassung  keinesfalls  konfundiert  werden 
darf.  Der  Freigelassene  ist  amund]  er  wird  aus  der  „mund" 
entlassen.  Ich  bin  mit  dem  Verfasser  darüber  einer  Meinung, 
daß  die  Beziehungen  zur  Wehrhaftmachung  durchaus  gelöst 
werden  müssen,  halte  aber  daran  fest,  daß  die  Zeremonie  be- 
sagt,  der  Freigelassene  sei  nunmehr  „wehrfähig«.  So  wird  bei 
den  Anglonormannen  (Goldmann  S.  66)  der  Freigelassene  durch 
Überreichung  von  libera  arma  wehrfähig.  Es  liegt  nahe,  wie 
im  langobardischen  Pfeil  so  in  den  sächsischen  Sporen  einen 
wesentlichen  Bestandteil  der  Ausrüstung  freier  Wehrmänner 
anzuerkennen.  Bei  den  Langobarden  könnte  allerdings  auch 
der  „Heerpfeil*  gemeint  sein,  durch  den  die  freien  Männer  zu 
den  Waffen  gerufen  wurden  (Goldmann  S.  67  f.).  Diese  Mög- 
lichkeit verdient  vielleicht  deswegen  den  Vorzug,  weil  bei  den 
Langobarden  der  Pfeil  nicht  eine  Kriegs-,  sondern  eine  Jagd- 
waffe war  (Paulus  Diaconus  5,  33).  Aber  wie  es  sich  auch 
damit  verhalte,  es  bedarf  keinesfalls  der  Hypothese  von  den 
Reisezauberriten,  um  den  Freilassungsakt  zu  deuten. 

Eine     Fülle     religionsgeschichtlichen    Materials     ist    von 
Heinrich  Brunner  in  seiner  Deutschen  Rechtsgeschichte  ver- 
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arbeitet  worden.  Von  diesem  glänzenden  Werk  liegt  jetzt  der 
erste  Band  erheblich  vermehrt  in  zweiter  Auflage  vor 
(Leipzig  1906).  Ich  kann  hier  nur  beispielshalber  auf  die  Ab- 
schnitte verweisen ,  in  denen  Brunner  das  Strafrecht  abhandelt 
und  dem  Sakralrecht  nachgeht.1  Einiges  hat  der  ausgezeichnete 
Forscher  neuerdings  in  einem  Vortrage,  der  vor  S.  M.  dem 
Deutschen  Kaiser  zu  Berlin  gehalten  wurde,  auch  für  weitere 
Kreise  ausgehoben:  „Das  rechtliche  Fortleben  der  Toten  bei 
den  Germanen"  (Deutsche  Monatsschrift  1907,  Heft  7,  S.  18  ff.). 
Ich  zähle  diesen  Vortrag  zu  den  Hauptbeispielen  für  die  un- 
vergleichliche Leistungsfähigkeit  unserer  folkloristischen  Methode 
bei  kulturgeschichtlicher  Forschung.  Der  Jurist  beherrscht  die 
folkloristische  Methode  gleich  einem  Philologen  neuesten  Ge- 
präges und  arbeitet  in  musterhafter  Weise  mit  den  swrvivals, 
die  er  bis  ins  Bürgerliche  Gesetzbuch  hinein  verfolgt:  „Der 
Aberglaube  hat  mitunter  geradezu  ein  verblüffendes  Gedächtnis." 
Ich  hätte  zwar  zu  den  Einzelaufstellungen  da  und  dort  ein 
Fragezeichen  zu  machen,  aber  das  ist  bei  einem  so  leuchtenden 
Erzeugnis  modernen  wissenschaftlichen  Denkens  irrelevant. 

Je  mehr  die  Wissenschaft,  sagt  Brunner,  in  das  ger- 
manische Altertum  eindringt,  desto  mehr  entschleiert  sie  uns  die 
engen  Wechselbeziehungen,  die  zwischen  den  religiösen  Vor- 
stellungen der  Germanen  und  ihrem  Kriegs-  und  Rechtswesen, 
den  zwei  Hauptfaktoren  ihres  öffentlichen  Lebens,  obwalten. 
Das  Recht  der  Vergangenheit  wird  uns  aber  nur  lebendig, 
wenn  wir  es  im  Zusammenhange  der  nationalen  Kultur- 
erscheinungen zu  erfassen  suchen.  Es  stand  unter  der  Herr- 
schaft religiöser  Gedanken.  Man  untersuche  z.  B.  das  Ver- 
fassungsrecht: der  germanische  König  hatte  als  Oberpriester 
des  Volkes  religiöse  Funktionen,  der  Gerichtsbann  hatte  sakrale 
Bedeutung,  die  Dingstätte  war  zugleich  Opferstätte  (?),  aus- 
geprägt  kultischen   Charakter  besaßen   die  Beweismittel  (Eid, 

1  Vgl.  auch  das  auf  Mommsens  Veranlassung  publizierte  Sammel- 
werk: Zum  ältesten  Strafrecht  der  Kulturvölker  (Berlin  1905). 
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Gottesurteil).  Im  Bereich  des  Strafrechts  hatte  der  Vollzug 
der  Todesstrafe  den  Sinn  eines  Eultaktes,  ein  religiöses  (?) 
Delikt  war  es  daher,  den  gehängten  Dieb  vom  Galgen  zu 
nehmen;  aus  dem  Opfergedanken  stammt  der  noch  heute  nicht 
erloschene  Aberglaube  an  die  besondere  Heilkraft  und  an  die 
Zauberkraft  der  Reliquien  eines  Hingerichteten.  Einschneidende 
Bedeutung  besitzen  für  das  Privatrecht  der  Germanen  ihre 
mystischen  Vorstellungen  über  das  Fortleben  der  Seele  nach 
dem  Tode,  denn  unsere  Vorfahren  betrachteten  den  Toten  als 
Subjekt  von  Rechten  und  Pflichten;  durchaus  fremd  war  ihnen 
der  Gedanke:  nur  der  Lebende  hat  recht.  In  dem  Glauben  an 
das  Fortleben  des  Toten  wurzelt  die  Pflicht  der  Blutrache; 
auf  der  Furcht  vor  dem  Widergänger  beruhen  die  von  den 
Moorleichen  her  bekannten  Eigentümlichkeiten  des  Lebendig- 
begrabens  (die  Leichen  wurden  künstlich  im  Erdboden  nieder- 
gehalten); auch  die  Strafe  des  Pfahlens  ist  eine  Maßregel  der 
Seelenabwehr,  denn  die  Pfählung  begegnet  in  den  ältesten 
Zeugnissen  nicht  als  Bestrafung  von  Lebendigen,  sondern  als 
Leichenpfählung:  mittels  des  Pfahles,  der  dem  Missetäter  durch 
die  Brust  gestoßen  wird,  soll  er  an  die  Erde  geheftet  werden 
(als  ein  Opfer  für  eine  unterirdische  Gottheit).  Unabhängig  von 
der  Pfählung  findet  sich  die  Sitte,  den  Körper  mit  Dornen- 
gestrüpp  zu  umhüllen;  sie  spielt  in  der  Urzeit  eine  bedeutsame 
Rolle  bei  der  Leichenbestattung  überhaupt  (als  ein  Nachklang 
sei  die  Dornenhecke  des  Dornröschens  zu  verstehen  [?  ?]). 

Auch  das  älteste  Gerichtsverfahren  arbeitete  mit  dem  Ge- 
danken an  das  Fortleben  des  Toten  (Klage  mit  der  toten  Hand, 
Klage  gegen  den  toten  Mann).  Der  Tote  fungiert  noch  als 
Ankläger  (wie  im  Bahrgericht  der  Tote  selber  den  Angeschul- 
digten überführt)  oder  als  Angeklagter  (Rechtsfall  aus  Wuster- 
hausen vom  Jahr  1330);  angelsächsische  Quellen  sprechen  von 
dem  Toten  als  Zeugen  und  als  Eidhelfer,  denn  die  Seele  des 
Toten  wird  im  Grabe  als  gegenwärtig  gedacht  (trotz  der 
Leichenverbrennung?). 
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Den  nachhaltigsten  und  bedeutsamsten  Einfluß  hat  der 
Glaube  an  das  Fortleben  des  Toten  auf  das  Privatrecht  aus- 
geübt. Fränkischer  Rechtsbrauch  kannte  eine  Verheiratung 
mit  dem  toten  Bräutigam1  und  eine  Ehescheidung  nach  dem 
Tode  des  Gatten,  Das  germanische  Erbrecht  kennt  ein  sog. 
Totenteil:  der  Tote  erhalt  Anteil  an  dem  Nachlaß  des  Vorstandes 
der  Hausgemeinschaft,  denn  er  sollte  für  das  Leben  im  Jenseits 
ausgerüstet  werden  (altnorweg.  däinn  arfr)]  wenn  der  Nach- 
laß dazu  nicht  ausreichte,  hatten  die  überlebenden  Sippe- 
genossen für  die  Ausstattung  des  Toten  zu  sorgen.  Was 
mit  den  Dingen,  die  der  Mann  auf  der  Kriegsfahrt  brauchte 
(Heergewäte,  Heergeräte),  geschah,  verrät  eine  Rechtsquelle 
aus  Eiderstedt  (Schleswig):  ist  ein  Verwandter  von  der  Schwert- 
seite nicht  vorhanden,  so  erstirbt  das  Heergeräte  mit  in  das 
Grab.  Den  Übergang  vom  Totenteil  zum  Erbteil  vermittelt 
eine  Episode  der  Hervararsaga,  laut  der  ein  toter  Held  von 
der  Tochter  beschworen  wird,  aus  dem  Grabhügel  sein  Schwert 
herauszugeben,  auf  daß  es  der  Sohn  erhalte,  den  sie  gebären 
werde.  Reminiszenzen  an  das  Totenteil  ragen  jedoch  bis  in 
die  Gegenwart  hinein:  dem  Verstorbenen  wird  das  Leibpferd 
bis  zum  Grabe  nachgeführt  (wenn  auch  nicht  mehr  getötet), 
bei  Bestattung  von  Fürstlichkeiten  nimmt  ein  Trauerritter  teil 
(in  Hessen  pflegte  der  Trauerritter  dem  verstorbenen  Landes- 
herrn in  die  Gruft  zu  folgen,  um  dort  dessen  Degen  zu  zer- 
brechen), von  ihm  ging  die  Märe,  daß  er  dem  Herrn  noch  im 
selben  Jahr  ins  Jenseits  nachfolgen  werde  (ein  Herr  von  Esch- 
wege, der  1821  die  Leiche  des  Kurfürsten  in  die  Gruft  ge- 
leitet hatte,  sei  deswegen  etliche  Tage  darauf  verstorben). 
„Die  Wurzeln  dieses  Aberglaubens  reichen  in  die  Urzeit  zurück, 
in  jene  Zeit,  da  der  geschichtliche  Vorgänger  des  Trauerritters 
die  abgeschiedene  Seele  des  Herren  aus  Anlaß  der  Bestattung 
in  das  Schattenreich  begleitete." 

1  Vgl.  hierzu  die  durchaus  ungenügende  Schrift  von  0.  Schrader 
Totenhochzeit    Jena  1904  (dazu  Zeitschr.  f.  d.  Phil  39,  188). 
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Nach  der  Christianisierung  erhielt  im  allgemeinen  die 
Kirche  das  Totenteil  als  Seelgeräte  (engl,  dead  mans  pari). 
Es  wurde  z.  B.  das  Pferd  des  Verstorbenen  samt  seinen  Waffen 
nach  der  Bestattung  einem  Vertreter  der  Kirche  übergeben 
oder  es  opferte  sich  der  Trauerritter  samt  dem  Boß  dem 
Dienste  der  Barche.  Im  Kloster  Königsfelden  hat  man  bis 
1328  die  Pferde  der  dort  beigesetzten  Edelleute  nach  deren 
Bestattung  geschlachtet,  bis  die  Änderung  getroffen  ward,  daß 
man  sie  den  Mönchen  als  Arbeitstiere  zuwies. 

Testamente  waren  den  germanischen  Rechten  ursprünglich 
unbekannt.  Als  das  weltliche  Recht  sie  gestattete,  beschränkte 
sich  die  letztwillige  Verfügung  zunächst  meistens  auf  das 
Toten-  oder  Seelenteil.  In  Bayern  ist  noch  im  Jahre  1808 
eine  Verordnung  nötig  geworden,  um  zu  bestimmen,  wie  es 
zu  halten  sei,  wenn  jemand  durch  Testament  seine  arme  Seele 
zum  Universalerben  eingesetzt  hatte.  Ein  Tiroler  Dorfrecht 
besagt,  ein  Toter  solle  mit  dem  Seinen  sich  begraben  (Be- 
stattungskosten bezahlen)  und  Seelgerät  ausrichten.  Ein  anderes 
Überbleibsel  ist  der  sog.  Sterbefall  oder  Todfall,  d.  h.  eine  letzte 
Abgabe,  die  der  Tote  zu  entrichten  hatte.  Brunner  meint,  an 
das  ursprüngliche  Verbrennen  des  Totenteils  erinnere  uns  ein 
Dorfrecht  aus  der  Eifel,  das  von  einer  verstorbenen  Frau  sagt: 
hat  sie  kein  Tier,  so  soll  der  Schultheiß  einen  dreibeinigen 
Stuhl  als  Sterbefall  von  ihr  nehmen  und  ihn  verbrennen. 
Offenbar  sei  es  auch  ein  Stück  des  alten  Toten  teils,  wenn 
nach  dem  Rechte  der  Abtei  Einsiedeln  der  Mann,  der  keine 
bewegliche  Habe  hinterläßt,  den  rechten  Schuh  als  Todfall 
zinsen  soll,  denn  ein  Paar  derber  Schuhe  habe  man  einst  (?) 
dem  Toten  zur  Reise  ins  Jenseits  mitgegeben,  insbesondere, 
wenn  er  weder  Roß  noch  Rind  hatte,  die  ihn  dahin  bringen 
konnten.  Nur  weil  der  Tote  sich  selbst  beerbt,  ist  er  rechtlich 
imstande,  einen  ultimus  census,  z.  B.  das  Besthaupt,  zu  zahlen. 
Von  dem  Grabeigen  mußte  der  Tote  das  beste  Stück  dem 
Herrn  überlassen;  es  bezieht  sich  dies  nach  den  ältesten  Zeug- 
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nissen  aber  nur  auf  Freigelassene  (oder  Freie  ,  die  sich  in 
Schutzhörigkeit  begeben  hatten).  Der  ursprüngliche  Gedanke 
des  Sterbefalls  ist  aber  der  einer  Gegenleistung  für  den  Schutz, 
den  der  Tote  bei  Lebzeiten  genossen  hatte.  Die  Vorstellung, 
daß  der  Tote  als  solcher  eine  Rechtshandlung  vornimmt,  ist 
noch  in  das  Bürgerliche  Gesetzbuch  übergegangen,  wonach  der 
Tote  den  Lebendigen  zum  Erben  nimmt.  Auf  die  Tendenz, 
dem  Toten  zur  Ausführung  seines  letzten  Willens  einen  Ver- 
treter zu  beschaffen,  geht,  im  Grunde  genommen,  auch  die 
Entstehung  des  Instituts  der  Testamentsvollstrecker  zurück. 

Mit  der  Hoffnung,  solche  Totalität  der  Forschung,  die 
über  den  Handschriften  und  Inschriften  nicht  das  Folklore, 
über  den  toten  Büchern  nicht  das  Leben  versäumt,  werde  in 
der  Philologie  und  Religionsgeschichte,  die  das  Vergangene 
noch  im  Gegenwärtigen  begrüßen,  als  das  wahre  Ziel  der 
Gelehrsamkeit  mehr  und  mehr  erstrebt  werden,  schließe  ich 
meinen  Bericht. 


2  Indische  Eeligion  (1904— 1906)  * 

Von  W.  Caland  in  Utrecht 

Um  mit  dem  Veda  im  allgemeinen  anzufangen:  es  gibt 
jetzt  eine  ausführliche  Darstellung  der  wichtigsten  aller  alt- 
indischen Opfer2,  des  Inbegriffs  des  Yeda  sozusagen:  des  Soraa- 
opfers  nämlich  in  seiner  einfachsten  Gestalt  (jyotistorna- 
agnistoma),  welches  die  Grundform  aller  eintägigen  Somafeiern 
ist.  Es  ist  zu  hoffen,  daß  diese  Arbeit  nicht  nur  den  Indo- 
logen,  sondern  auch  den  Forschern  der  vergleichenden  Re- 
ligionswissenschaft von  Nutzen  sein  wird,  und  daß  diese 
Forscher  noch  mehr,  als  es  jetzt  der  Fall  ist,  zur  Einsicht 
gelangen  mögen,  daß  gerade  die  altindische  Religion,  besonders 
der  Yeda,  für  ihre  Untersuchungen  unschätzbares  Material 
enthält.  Denn  von  keinem  einzigen  Volke  ist  ein  bo  alter 
Ritus  in  so  vorzüglicher  Überlieferung  auf  uns  gekommen  als 
von  den  alten  Indern.  Wer  sich  an  das  Studium  dieses  Soma- 
opfers  macht,  dem  wird  allerdings  manches  sehr  rätselhaft 
vorkommen;  das  hat  wohl  zum  Teil  seinen  Grund  darin,  daß 
alle  die  Materialien,  die  zum  richtigen  Verständnis  dieses 
Rituals  erforderlich  sind,  noch  nicht  verarbeitet  sind,  wenigstens 
nicht  so,  daß  sie  für  einen  größeren  Leserkreis  erreichbar  sind. 
Denn  manches  Auffallende  wird  nur  aus  dem  Veda  selbst  zu 
erklären  sein.  Derjenige,  welcher  die  Somafeier  für  sich  ab- 
halten läßt,  muß  u.  a.  sich  einer  Weihe  unterziehen,  zu  welcher 

1  Der  Berichterstatter  macht  die  Worte  Oldenbergs  (Arch.  f.  Rel.  VII, 
S.  212,  N.  1)  zu  den  seinigen. 

1  L'agnistoma,  description  complete  de  la  forme  normale  du  sacrifice 
de  soma  dans  le  culte  vedique  par  W.  Caland  et  V.  Henry,  Paris,  Leronx, 
toL  I:  1906,  vol.  II:  1907. 
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auch  die  Vorschrift  gehört,  daß  er  die  Finger  einziehen  maß 
(1' Agnistoma,  S.  19);  so  verhalt  er  sich  während  der  Vor- 
bereitnngstage;  am  Abend  aber  vor  der  eigentlichen  Feier  läßt 
er  die  Finger  wieder  frei  (S.  118).  Man  ist  versucht,  diese 
Vorschrift  mit  einem  von  Mooney1  aus  Irland  mitgeteilten 
Brauch  in  Verbindung  zu  bringen:  „should  any  one  accidentally 
meet  a  person  suspected  of  the  evil  eye,  its  influence  may  be 
averted  by  doubling  the  thumbs  under  the  fingers",  und  man 
möchte  glauben,  daß  dasselbe  Motiv  auch  der  Grund  des  alt- 
indischen  Brauches  ist.  Vielleicht  war  das  ursprünglich 
auch  der  Fall.  In  erster  Linie  muß  aber  mit  der  Deutung 
der  alten  Inder  selbst  gerechnet  werden,  die  das  Ballen  der 
Fäuste  als  einen  Teil  des  Verhaltens  des  Opferherrn  ansehen, 
für  den  die  Weihung  eine  Wiedergeburt  ist,  und  der 
deshalb  die  Fäuste  ballt,  weil  das  ungeborene  Kind  die  Hände 
so  trägt.8  Es  wäre  aber  möglich,  daß  die  Anschauung  einer 
anderen  vedischen  Schule8  von  der  ursprünglichen  Absicht 
weniger  weit  abgeraten  ist,  wenn  es  nach  ihr  heißt:  „er  ballt 
die  Fäuste:  zum  Festhalten  des  Opfers".  Der  ethnologisch  ge- 
schulte Leser  des  „Agnistoma"  wird  bald  mit  Erstaunen  ge- 
wahr werden,  wie  viel  köstliche  Parallelen  zu  den  ihm  be- 
kannten Bräuchen  der  Wilden  und  zum  Volksglauben  in  der 
Beschreibung  dieses  heiligen  Dienstes  zu  finden  sind.  So  darf 
sich  z.  B.  der  Eingeweihte  das  Haupt  nicht  mit  den  Fingern 
kratzen,  sondern  gebraucht  dazu  ein  Antilopenhorn,  seine 
Gattin  einen  Stock  (S.  19,  20),  dazu  vgl.  man  Frazer,  The 
golden  Bough*  I,  S.  324  ff.  Wenn  der  Priester  die  Knoten, 
die  er  bei  der  Verfertigung  der  Havirdhänahütte  gelegt  hat, 
nicht  löste,  würde  er  durch  Harnverhaltung  den  Tod  finden 
(S.  91),  dazu  vgl.  man  Frazer,  l.tc,  S.  392  ff.  Gewisse  Schalen, 
aus   denen   der  Soma   getrunken   ist,   dürfen   nicht   leer  weg- 

1  Proc.  Am.  Philo 8.  Soc.  XXIV,  S.  148. 

s  Vgl.  das  ganze  3.  Kap.  des  1.  Adhy.  des  Ait.  Brähmana. 

8  TS.  VI.  1.  4.  3. 
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gesetzt  werden;  man  muß  sie  mit  gewissen  Opferspeisen  ver- 
sehen und  dann  erst  zur  späteren  Benutzung  wegsetzen 
(S.  215),  „weil  sich  die  bösen  Geister  einer  Leere  des  Opfers 
bemächtigen"1,  dazu  Tgl.  man  Flut.  quaeBt  Rom.  64:  diä  xl 
%}p>  xq&xstpv  vfat  bX(dv  &v<UQ8l6&ai  xsvtfv,  iXXä  xdvtmg  xvvbg 
ix6vxog  und  den  Volksbrauch,  etwas  „pour  l'honneur  du  plat* 
von  einem  Gerichte  übrigzulassen,  -r-  Aber  auch  für  die 
Geschichte  des  Veda,  insbesondere  für  die  Entwicklungs- 
geschichte des  Rituals  und  das  Verhältnis  der  vedischen 
Schulen  dürften  Darstellungen  wie  die  oben  erwähnte  des 
Agnistoma  von  Interesse  sein.  So  ergibt  sich  z.  B.,  daß 
Apastamba  und  Hiranyakesin  Btark  von  den  Mänavas  (Mai- 
träyanlyas)  beeinflußt  sind;  daß  Baudhäyana,  obschon  seine 
Schule  jetzt  in  Südindien  besonders  blüht,  in  vielen  Punkten 
dem  Ritual  des  weißen  Yajurreda  (Kätyäyana)  naher  steht  als 
die  anderen  Schulen  des  schwarzen  Yajurreda  (vgL  z.  B.  Nr.  192, 
S.  297  mit  Nr.  253,  S.  392);  daß  das  Vaitanasütra  dem  weißen 
Yajurreda  näher  steht  usw. 

Was  die  einzelnen  Vedas  angeht:  unsere  Kenntnis  des 
Rgveda  ist  jetzt  bedeutend  vergrößert  durch  die  sehr  wert- 
volle Ausgabe  der  Apokrypha  des  Rgveda8,  welcher  Ausgabe 
eine  verhältnismäßig  sehr  alte  akzentuierte  Handschrift  zu- 
grunde gelegt  ist,  in  welcher  nicht  nur  die  eigentlichen  Khilas, 
sondern,  was  mir  das  Wichtigste  scheint,  auch  die  uralten 
Nivids,  Praisas  und  Purorucs  gefunden  werden,  die  bis  jetzt 
nach  der  Rezension  der  Aitareyins  noch  nicht  herausgegeben 
waren.  Schon  anderswo3  habe  ich  einen  Beweis  dafür  bei- 
gebracht, daß  diese  Stücke  sehr  alt  Bein  müssen,  da  sie  schon 
dem  Aivaläyana  genau  in  der  Anordnung,  in  der  sie  von 
alters  her  bewahrt  sind,  vorgelegen  haben.    Man  kann  eigentlich 


1  TS.  VL  4.  9.  6. 

s  Die  Apokryphen  des  Rgveda  herausg.  und  bearbeitet  von  Dr.  phü. 
J.  Scheftelowitz  (Indische  Forschungen  Heft  I),  Breslau,  Marcus,  1906. 
'  Museum  1907,  Nr.  8. 
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auf  die  vorzügliche  Arbeit  Scheftelowitz',  für  die  ihm  der 
Herzliche  Dank  aller  Yedaforscher  gebührt,  nur  eine  An* 
merkung  machen,  nämlich,  daß  er  sich  nicht  mehr  bemüht 
hat,  mit  Hilfe  der  Varianten  seinen  Text  so  richtig  als  möglich 
herzustellen.  Was  er  jetzt  bietet,  ist  nahezu  eine  diplomatische 
Wiedergabe  der  einen  Hs.,  die  nicht  überall  die  Überlieferung 
ungetrübt  bewahrt  hat. 

Die  Abhandlung  Oldenbergs  „Vedaforschung"1  gibt  uns  in 
klar  übersichtlicher  Weise  einen  Überblick  über  die  Veda- 
forschung (namentlich  den  Rgveda)  seit  Roth  bis  heute.  In 
besonnener  Weise  gibt  der  Verfasser  —  und  dies  ist  wohl  der 
Hauptzweck  des  Büchleins  —  seinem  Zweifel  Äußerung,  ob 
die  von  Pischel  und  Geldner  in  ihren  „Vedischen  Studien"  be- 
folgte Methode  der  Interpretation  die  richtige  ist.  Bekanntlich 
wollen  diese  beiden  Forscher  den  Rgveda  nicht  nur  aus  ihm 
selbst  erklären,  sondern  auch  die  einheimische  Tradition,  be- 
sonders die  Erklärung  des  Säyana  rehabilitieren;  daneben  stellen 
sie  sich  zum  Ziel,  eine  Brücke  vom  Vedischen,  besonders  vom 
Rgveda,  zur  späteren  Literatur  zu  schlagen  und  durch  Heran- 
ziehung dieser  Literatur  dem  Sinn  des  Veda  näher  zu  kommen. 
Oldenberg  betont  hiergegen,  daß  wohl  der  Rgveda  an  erster 
Stelle  aus  ihm  selbst  zu  erklären  sei,  daß  aber  den  Kommen- 
taren nur  geringer  Wert  beizulegen  sei  —  in  verschiedenen 
Exkursen  wird  diese  Ansicht  näher  begründet  — ,  und  legt  mit 
vollstem  Recht  den  Nachdruck  darauf,  daß  zur  richtigen  Er- 
klärung des  Veda  der  Erklärer  die  durch  die  Ethnologie  ge- 
botenen Materialien  zu  benutzen  habe.  Mit  welch  glücklichem 
Erfolg  dies  getan  werden  kann,  hat  er  selbst  früher  durch 
seine  glänzende  Leistung:  „Die  Religion  des  Veda"  bewiesen. 
Auch  über  die  Methode  der  mythologischen  Forschung  gibt 
Oldenberg  manche  treffende  Bemerkung;  er  will  nicht  in  jedem 
Gotte    eine    verkörperte    Naturkraft    erblicken,    sondern    auch 

1  Vedaforschung  von    Hermann   Oldenberg,    Stuttgart,    Cottascbe 
Buchh.  1905. 
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zulassen;  daß  gewisse  Göttergestalten  sich  aus  abstrakten  Be- 
griffen entwickelt  haben.  An  seine  kurze  Erörterung  über 
Brhaspati  hat  ein  Schüler  Oldenbergs1  angeknüpft.  Er  be- 
streitet die  Auffassung  Hillebrandts,  daß  Brhaspati  ursprünglich 
Mondgott  gewesen  sei,  und  sieht,  ausgehend  yon  der  Gleich- 
stellung des  Brhaspati  mit  Brahmanaspati  in  *brh  =»  brahman, 
die  ursprüngliche  Bedeutung:  Zauberfluidum,  das  er  sehr  an- 
sprechend mit  dem  mana  der  Melanesier  vergleicht.  Ob  er  recht 
hat,  wage  ich  nicht  zu  entscheiden,  jedenfalls  kommt  ihm  aber 
das  Lob  zu,  den  Gegenstand  erschöpfend  behandelt  und  in 
dankenswerter  Weise  auch  das  Ritual  herangezogen  zu  haben. 

Weniger  wichtig  als  der  Rgveda  ist  der  Sämaveda.  Seine 
Literatur  ist  freilich  noch  nicht  so  gründlich  erforscht  als  die 
der  anderen  Vedas,  verspricht  aber  doch  manches,  was  für 
den  Religionsforscher  im  allgemeinen  und  für  den  Veda- 
forscher  im  besonderen  von  Wichtigkeit  ist.  Bei  einer  Unter- 
suchung des  vediBchen  Opferrituals  darf  auch  dieser  Yeda  nicht 
beiseite  gelassen  werden.  Es  fehlt  uns  ja  noch  so  manches. 
Wie  große  Ausbeute,  um  nur  einen  Punkt  hervorzuheben,  ver- 
spricht auch  für  die  vergleichende  Religionsgeschichte  eine  voll- 
standige  Darstellung  der  Ekähas,  in  welcher  sowohl  der  Rg-, 
wie  der  Tajur-  und  der  Sämaveda  zu  ihrem  Rechte  kommen! 

Das  Ritual  des  Sämaveda  ist  über  zahllose  Texte  zer- 
streut; die  meisten  sind  noch  nicht  veröffentlicht,  andere  bis 
jetzt  nur  dem  Namen  nach  bekannt,  wieder  andere  zwar  ge- 
druckt, aber  unkritisch  und  mit  unzulänglichen  Kommentaren 
herausgegeben.  So  kann  denn  der  Vedaforscher  J.  N.  Reuter 
nicht  genug  dankbar  sein,  daß  er  die  schwierige  und  wenig 
erfreuliche  Arbeit  unternommen  hat,  das  Srautasütra  des 
Drähyäyana'    herauszugeben,    wenig    erfreulich   deshalb,    weil 

1  0.  Strauß  Brhaspati  im  Veday  Inaug.-DiBaert.  zur  Erlangung  der 

Doktorwürde  d.  phil.  Fak.  der  Univ.  zu  Eiel.    Leipzig,  Brockhaus,  1906. 

s  The  brautasütra  of  Drähyäyana  with  ihe  commentary  of  Dhanvin, 

London,  1904,  Luzac. 
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eigentlich  der  Text  nicht  vieles  bringt,  was  uns  nicht  von 
anderswoher  bekannt  wäre,  da  das  Sütra  des  Drahyäyana  mit 
dem  des  Lätyäyana  beinahe  einslautend  ist.  Besonderen  Wert 
hat  aber  Renters  Arbeit  durch  die  Beigabe  des  ausgezeichneten, 
ans  vielen  verwandten  Texten  Zitate  bietenden  Kommentars 
des  Dhanvin,  der  wesentlich  zum  Verständnis  des  schwierigen 
Ssmavedarituals  beitragen  wird.  Auch  sonst  ist  unsere 
Kenntnis  des  Sämaveda  in  den  letzten  drei  Jahren  ansehnlich 
bereichert  durch  die  Entdeckung  einer  in  der  India  Office  be- 
findlichen, noch  nicht  einmal  katalogisierten  Handschrift  der 
Jaiminlyasamhita,  über  welche  Referent  einen  kurzen  vor- 
läufigen Bericht  erstattet  hat1,  und  die  in  kurzem  in  der  von 
Hillebrandt  besorgten  Serie  „Indische  Forschungen"  erscheinen 
wird.  Inzwischen  ist  auch  das  Grhyasütra  zutage  gefordert 
und  mit  Auszügen  aus  dem  Kommentar  herausgegeben8, 
während  Frl.  Dr.  Gaastra  das  Srautasütra  dieser  Schule  zu- 
sammen mit  einer  Kärikä  herausgegeben  und  übersetzt  hat.8 
So  ist  denn  der  ganze  Sämaveda  dieser  Schule  zum  Teil  ver- 
öffentlicht, zum  Teil  wird  sie,  hoffentlich  in  nicht  allzu  langer 
Zeit,  Gemeingut  sein,  da  Oertel  auch  das  Brahmana,  aus  dem 
er  schon  viele  einzelne  Stücke  im  Journal  of  the  American 
Oriental  Society  mitgeteilt  hat,  zu  geben  versprochen  hat. 

Zur  Literatur  des  Tajurveda  ist  in  den  letzten  Jahren 
wenig  Neues  hinzugekommen;  der  erste  Teil  des  Baudhäyana- 
srautasütra  ist  in  1905  fertig  gekommen;  der  zweite  Teil  be- 
findet sich  unter  der  Presse. 

Der  vierte  Yeda,  der  gewissermaßen  außerhalb  des 
Kanons  steht,  der  Atharvaveda,  liegt  jetzt  dem  Religions- 
geschichtsforscher so  gut  wie  vollständig  in  musterhafter  Über- 

1  In  Verst.  en  Meded.  der  Kon.  Ak.  v.W.  te  Amsterdam,  Afd.  Letterk., 
IV.  Reekfl,  dl.  VII,  S.  300—804. 

*  In  Verhandelingen  der  Kon.  Ak.  v.  W.  te  Amsterdam,  Afd.  Letterk., 
N.  Reeks,  dl.  VI,  Nr.  2. 

8  D.  Gaastra  Bijdrage  tot  de  kennis  v.  h.  Vedisehe  ritueel:  het 
Jaiminiyasrautasutra,  Leiden,  Brill,  1906. 
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Setzung  vor.  Seit  längerer  Zeit  hatte  der  zu  früh  verstorbene 
amerikanische  Sanskritist  Whitney  eine  Übersetzung  mit  kriti- 
schem und  exegetischem  Apparat  angelegt  Nach  seinem  Tode 
übernahm  Lanman  die  dankbare  Aufgabe,  Whitneys  Arbeit  zu 
Ende  zu  führen  und,  dem  heutigen  Stand  der  Vedaforschung 
gemäß,  herauszugeben.  Die  zwei  schönen  Bände1  legen  ein 
glänzendes  Zeugnis  ab  nicht  nur  von  der  Arbeitskraft,  der 
Gelehrsamkeit,  dem  Scharfsinn  der  beiden  Bearbeiter  dieses 
Yeda,  sondern  auch  von  der  Pietät  des  Herausgebers.  Wir 
besitzen  jetzt  in  Whitney  -Lanmans  Arbeit  eine  vorzüglich 
dokumentierte  und  vertrauenswerte  Übersetzung  dieses  be- 
sonders für  das  Zauberritual  so  überaus  merkwürdigen  Textes, 
und  da  die  wichtigsten  Partien  des  Ritualbuches,  welches  eine 
unentbehrliche  Ergänzung  zu  den  Liedern  des  Atharvaveda 
bildet,  ebenfalls  in  Übersetzung  erreichbar  sind',  werden  der 
Forscher  der  vergleichenden  Religionswissenschaft  und  der 
Ethnologe  künftighin  auch  dies  unschätzbare  Material  in  den 
Kreis  ihrer  Untersuchungen  herbeiziehen  können.  Die  Be- 
handlungsweise  dieses  Yeda  durch  Whitney -Lanman  ist  sozu- 
sagen ein  Muster  für  eine  zukünftige  Behandlung  des  Rgveda. 
Was  der  Herausgeber  auf  S.  XXXVII  über  den  „Need  of  a 
systematic  commentary  on  the  Rgveda"  sagt,  wird  wohl  von 
ganzem  Herzen  von  den  Yedaforschern  bejaht  werden.  Nur 
in  zwei  Punkten  scheint  mir  Whitney- Lanmans  Bearbeitung 
nicht  dem  heutigen  Stand  der  Wissenschaft  in  vollstem  Maße 
Rechnung  zu  tragen.  Meine  erste  Bemerkung  bezieht  sich  auf 
die  Äußerung  über  das  XX.  Buch.  Man  liest  (vol.  I,  S.  GXLI): 
„as  for  book  XX,  that  iß  in  the  main  a  pure  mass  of  excerpts 
from  the  Rgveda;  it  Stands  in  no  conceivable  relation  to  the 
rest  of  the  Atharvaveda  and  when  and  why  it  was  added 
thereto,  is  a  matter  of  conjecture".    Ich  meine  aber,  daß  das 

1  Atharva-veda  samhitä,  translated  by  W.  D.  Whitney,  revised  and 
edited  by  C.  R.  Lanman  (Harvard  Oriental  Series,  vols.  VII,  VIII)  Cam- 
bridge (Mass.),  1906. 
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„why"  schon  beantwortet  war.1  Zweitens  hätte  die  Paippaläda- 
rezension  des  Atharvasamhitä,  die  durch  die  schöne  von  Bloom- 
field  und  Garbe  besorgte  Reproduktion  in  jedermanns  Bereich 
ist,  gründlicher  durchgearbeitet  sein  müssen.  Es  würde  sich 
dann  herausgestellt  haben,  daß  noch  manches  weitere  Lied 
sich  auch  in  dieser  Rezension  vorfindet;  besonders  die  Kollation 
des  XIX.  Buches  der  Saunakarezension  ist  ungenügend;  z.  B. 
finden  sich  nach  meinen  Notizen  auch  XIX.  16 — 19  (eingeschi) 
in  der  Eashmirschen  Samhitä.  Man  wird  aber,  angesichts  der 
Schwierigkeit  der  Säradaschrift  und  der  großen  Arbeit,  die 
eine  vollständige  Vergleichung  beider  Texte  veranlaßt  hätte, 
Lanmans  Entschuldigung  (S.  LXXXV)  gern  annehmen.  Es 
ist  daher  ein  sehr  erfreuliches  Ereignis,  daß  ein  Schüler 
Bloomfields  es  unternommen  hat,  die  Paippalädarezension  zu 
bearbeiten.2  L.  C.  Barret  hat  das  I.  Buch  in  vorzüglicher 
Weise  herausgegeben  und  bearbeitet;  zu  jedem  Liede  hat  er 
die  Parallelstellen  aus  allen  uns  zugänglichen  Quellen  ver- 
zeichnet Die  Sache  ist  in  guten  Händen,  und  es  ist  zu  hoffen, 
daß  Barret  diese  Arbeit,  wie  er  versprochen  hat,  zu  Ende 
führen  wird.  Noch  eine  Arbeit  beschäftigt  sich  mit  dem 
Atharvaveda.  In  einem  Aufsatz  „Zur  Atharvavedaliteratur"8 
ist  über  das  Verhältnis  des  Vaitana-  zum  Kausikasütra  ge- 
handelt und  des  Gopathabrähmana  zur  Atharvasamhitä.  Das 
Ergebnis  dieser  Untersuchung  ist,  daß  das  Gopathabrähmana 
ursprünglich  ein  anubrähmapa  der  Paippalädas  gewesen  ist. 
Daselbst  wird  auch  über  das  bis  jetzt  nur  dem  Namen  nach 
bekannte  Präyascittasütra  der  Atharvavedins  Bericht  erstattet. 
Auch  dieser  Text  erweist  sich  als  ursprünglich  den  Paippa- 
lädas angehörig. 

Über   das   altindische  (nicht  eigentlich  vedische)  Ritual 
belehren  uns  mehrere  Aufsätze.   Zwei  handeln  über  das  merk- 


1  Vgl.  W.  Z.  K.  M.  1900.     S.  116-126. 
1  Journal  of  the  Am.  Or.  Soc.  XXVI. 
3   W.  Z.  K.  M.  1904.     S.  186—207. 
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würdige  asidhärävrata,  d.  L  die  Keuschheitsobservanz,  welche 
darin  besteht,  daß  der  Mann  zwischen  sich  und  dem  Weibe 
(seiner  Gattin  oder  einer  anderen  Frau)  ein  Schwert  auf  das 
Bett  legt.  Bekanntlich  war  diese  Observanz  schon  von 
Stenzler1  behandelt.  Kern2  bringt  nun  zn  den  von  Grimm8 
schon  angefahrten  Fällen,  wo  dieses  Gelübde  erwähnt  wird, 
noch  weitere  Parallelen,  aus  der  Ossetischen  Literatur  (eine 
Frau  schläft  neben  ihrem  Schwager,  während  er  ein  Schwert, 
sie  ihrerseits  eine  Schere  dazwischen  legt);  ferner  bespricht  er 
die  schon  von  Stenzler  hervorgehobene  Raghuvamsasteüe  und 
eine  Geschichte  aus  dem  Kathäsaritsägara.  Chandra  Mitra4 
zeigt,  daß  der  Brauch  auch  jetzt  noch  im  südlichen  Bihär  be- 
steht, und  zwar  zwischen  Schwager  und  Schwägerin.  Die  Er- 
klärung des  Gebrauches  sucht  Kern  in  dem  Glauben,  daß  im 
Schwerte  als  Fetisch  eine  geheime  Kraft  steckt,  welche  den 
Schuldigen  strafen  wird,  Chandra  Mitra  dagegen  yerbindet  ihn 
mit  dem  Glauben,  daß  die  Stämme  des  Hindu-Kush  sich  ihrer 
Frauen  enthalten  müssen,  solange  sie  auf  dem  Kriegspfade 
sind,  weil  das  Schwert  wie  der  Kriegerberuf  heilig  sei.  Die 
Frau  werde  durch  das  zwischengelegte  Schwert  tabu.  Ich 
mache  hier  aufmerksam  auf  einen  Hochzeitsbrauch,  der  ohne 
Zweifel  mit  dem  obigen  verwandt  ist.  Nach  den  Grhyasütras 
des  Baudhäyana6  und  Apastamba6  soll  während  der  ersten 
drei  Nächte  nach  der  Vollziehung  der  Heirat  ein  Stock  von 
Feigenholz  in  ein  Kleid  gewickelt  oder  mit  einem  Faden  über- 
zogen zwischen  den  Jungvermählten  liegen,  die  so  lange  keusch 
bleiben.  Am  Morgen  des  vierten  Tages  wird  der  Stock  ent- 
fernt unter  Hersagung  von   Sprüchen;  einer  lautet:  „Erhebe 

1  Z.  D.  Jlf.  G.  XL,  8.  528. 

9  Deutsche  Rechtsaltertümer,  S.  168. 

8  Ver8l.  en  Meded.  der  Kon.  Ak.  v.  W.  te  Amsterdam,  Afd.  Letterk. 
IV.  Recks  VI.  dl.  S.  21—30. 

4  Journ.  Anthrop.  Soc.  of  Bombay,  VI,  S.  116—123  (vgl.  1. 199—202). 
6  Paribh.  sütra  8.  6  Grhyasutra  VHI,  8—10. 
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dich  Ton  hier,  o  Vüvävasu,  wir.  verehren  dich  mit  Demut; 
sache  dir  eine  andere  Jugendliche,  und  laß  die  Gattin  mit 
dem  Gatten  zusammen."  Noch  heute  lebt  dieser  Brauch  bei 
den  Hindus  von  Travancore  fort:  „on  the  fourth  night  also 
the  pepulstick  is  placed  between  the  couple;  after  midnight  or 
at  3  a.  m.  the  stick  is  removed  from  the  bed  with  appro- 
priate  mantras."1  Aus  dieser  Parallele,  wo  nicht  von  einem 
Schwert,  sondern  von  einem  Stock  die  Bede  ist,  scheint  man 
folgern  zu  dürfen,  daß  nicht  auf  die  Substanz  des  trennenden 
Gegenstandes,  sondern  bloß  auf  die  Trennung  der  Nachdruck 
zu  legen  ist,  und  daß  der  Brauch  wahrscheinlich  Beinen  Grund 
in  der  allgemein  verbreiteten  Vorschrift  hat,  daß  während  der 
ersten  drei  Tage  nach  der  Hochzeit  Keuschheit  geboten  ist. 

In  einem  wichtigen  Aufsatz  „Zum  altindischen  Hochzeits- 
ritual"8 sucht  Zachariae  zu  beweisen,  daß  das  Bewerfen  mit 
alten  Schuhen  ursprünglich  eine  Zauberhandlung  gewesen  sei, 
die  in  erster  Linie  schädliche  Einflüsse,  feindliche  Geister  und 
bösen  Blick  ableiten  und  bannen,  in  zweiter  Linie  Glück, 
Wohlstand,  Gedeihen  herbeileiten  soll  Das  Körnerwerfen  hat 
apotropäischen  Zweck.  Über  das  Nichtbetreten  der  Schwelle 
des  Hauses  handelnd  —  beiläufig  bemerke  ich,  daß  der  Brauch 
auch  bei  den  Javanern  und  Sundanern  vorkommt,  vgl.  Veth, 
Java  L  S.  634  — ,  will  Zachariae  nicht  den  Nachdruck  auf  das 
Nichtberühren  der  Schwelle,  sondern  auf  das  Aufheben 
legen.  Mit  Recht  bestreitet  er  die  Ansicht,  daß  wir  es  hier 
mit  einem  Überlebsei  der  Raubehe  zu  tun  haben,  weil  bei 
verschiedenen  Völkern  auch  der  Bräutigam  in  die  Höhe  ge- 
hoben wird.  Ferner  untersucht  Zachariae  die  ursprüngliche 
Bedeutung  der  Sitte  im  altindischen  Hochzeitsritual,  zwei 
Schnüre  (rot  und  blau)  quer  über  die  Wagengleise  zu  breiten, 
eine   Sitte,  die  Winternitz  gleichfalls  als   einen  Überrest  des 

1  Travancore  Census  report  I,  1894,  S.  76;  vgl.  Jolly  Album  Kern, 
S.  181;  Winternitz  Die  altin d.  Hochzeüsgcbr.,  S.  88—89. 
1  W.  Z.  K.  M.  XVII,  136  ff.,  211  ff. 
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Brautraubes  erklären  wollte.  Er  weist  auf  Grund  einer  erstaun- 
lichen Fülle  von  Beweismaterialien  nach,  daß  Bch  warzblaue 
und  rote  Schnuren  übelabwehrende  Kraft  haben.  Den  Grund,, 
weshalb  gerade  alte  Schuhe  beim  Hochzeitsritual  gebraucht 
werden,  sucht  E.  Samter1,  indem  er  den  Brauch  auch  aus  dem 
alten  Griechenland  nachweist,  darin,  daß  den  Toten  Schuhe 
mitgegeben  wurden;  durch  dieses  Opfer  sollen  die  Toten  ge- 
sühnt werden;  auch  dürfe  man  die  Hingabe  der  alten,  d.  h. 
gebrauchten  Schuhe  als  ein  Sichloskaufen  erklären  mit  einem 
Stück,  das  man  am  eigenen  Körper  getragen  hat.  Daß  also 
jedenfalls  dem  alten  Schuh  eine  apotropäische  Kraft  inne- 
wohnt, ist  dadurch  erwiesen,  vgl.  noch  Journ.  Anthrop.  Soc. 
of  Bombay  ü  S.  169  („in  India  it  is  not  unusual  to  see  old 
shoes  placed  on  a  pole  in  fields  with  a  good  crop"),  170,. 
590  („when  a  new  house  is  built,  a  tau  bamboo  pole 
surmounted  with  a  broom,  old  shoe  and  blackened  earthen 
pot  is  placed  on  it  to  avert  the  consequences  of  the  evil 
eye");  Vol.  I.  S.  124  („old  shoes  and  brooms  are  tied  to  the 
branches  of  trees";  ebenfalls  gegen  den  bösen  Blick). 

In  vier  Artikeln  „Zur  indischen  Witwenverbrennung"  * 
behandelt  Zachariae  mit  dankenswerter  vielfältiger  Benutzung 
der  Miwionarberichte  und  Reisebeschreibungen  die  Frage,  wes- 
halb  die  Witwe,  die  zum  Scheiterhaufen  geführt  wird,  um 
sich  mit  ihrem  vorher  verstorbenen  Gatten  als  satl  verbrennen 
zu  lassen,  in  der  einen  Hand  eine  Zitrone,  in  der  anderen 
einen  Spiegel  halt,  in  welchen  sie  beständig  hineinblickt.  Das 
Ergebnis  seiner  Untersuchung  ist,  daß  sowohl  Zitrone  wie 
Spiegel  übelabwehrende  Gegenstände  Bind.  Er  zeigt  ferner, 
daß  das  Tragen  eines  Spiegels  auch  sonst  apotropäische 
Wirkung  hat.  In  dem  Hineinblicken  in  den  Spiegel  sieht 
Zachariae  einen  Überrest  einer  Spiegelwahrsagung:  „Wäre  es 

1  Neue  Jahrb.  f.  d.  Mass.  Altert.,  1907,  XIX.  Band,  S.  182  ff. 
1  Zeitichr.  f.  vergl.  VoVcsk.  in  Berlin  1904,    S.  198  ff,  802  ff,  895  ff. 
1905,  S.  74  ff. 


138  W.  Caland 

möglich/'  so  fragt  er,  „daß  auch  der  Spiegel  in  der  Hand 
der  Witwe  ein  Mittel  zur  Erforschung  der  Zukunft  —  nämlich 
der  Zukunft  ihrer  Angehörigen,  ihrer  Freunde  und  der  Zu- 
schauer  —  gewesen  ist?"  Diese  Frage  wird  dann  in  zu- 
stimmendem Sinne  beantwortet.  Es  will  mir  aber  einleuchtender 
vorkommen,  daß  das  Hineinsehen  in  den  Spiegel  eher  einen 
Akt  bezeichnet,  der  auf  die  Witwe  selber  Bezug  haben  muß. 
Überhaupt  sind  aber  die  Materialien  über  das  Hineinblicken  in 
«inen  Spiegel  oder,  was  in  den  älteren  Ritualtexten  den 
Spiegel  vertritt,  in  die  flüssige  Butter,  wie  mir  vorkommt, 
noch  nicht  so  vollständig,  wie  es  möglich  wäre,  gesammelt 
und  geprüft;.  So  soll  z.  B.  auch  der  Snätaka  sich  in  einem 
Spiegel  anblicken  (Pär.  grhs.  U.  6,  28,  vgl.  Jaim.  grhs.  S.  16, 
Z.  19);  ferner  vergleiche  man  Z.D.M.G.  LIH,  S.  218,  Olden- 
berg,  BeL  d.  Yeda,  S.  527,  Caland- Henry,  1' Agnistoma,  S.  364. 
Auf  Grund  dieser  Stellen  wird  man  versucht,  das  Hineinblicken 
in  den  Spiegel  als  eine  Maßregel  zur  Verlängerung  des  Lebens 
zu  deuten 1  (wer  sich  selbst  erblickt,  bleibt  am  Leben,  im  ent- 
gegengesetzten Fall  ist  man  „gatäsuh<c)  und  anzunehmen,  daß 
auch  dieser  Brauch  vom  Hochzeitsritual  einen  Teil  ausmachte, 
mit  welchem  ja  die  Witwenverbrennung  manche  Berührungs- 
punkte zeigt.  Übrigens  hätte  Zachariae  zur  Erklärung  der  übel- 
abwehrenden Kraft  des  Spiegels  auch  auf  das  Haarscheidungs- 
ritual (cauda)  hinweisen  können  (z.  B.  Gobh.  grhs.  U,  9). 

Die  buddhistische  Literatur  hat  in  den  letzten  Jahren 
großen  Zuwachs  bekommen.  Eine  populäre  und  sehr  gut  ge- 
lungene Darstellung  des  Lebens  und  der  Lehre  des  Buddha 
liefert  R.  Pischel.8  Besonders  dankenswert  in  dieser  Darstellung 
ist  das  Bestreben,  überall  die  buddhistischen  Anschauungen 
an    ältere   anzuknüpfen,    und    der    Nachweis,    daß   diese    An- 


1  Vergleiche  jedoch  Frazer  The  golden  Bough f  I.  S.  294  ff. 

9  In  der  Sammlung  „Aus  Natur  u.  Geisteswelt" ,   109.  Bändchen 
B.  G.  Teubner,  Leipzig,  1906. 
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Behauungen  oft  nur  dem  Namen,  nicht  dem  Wesen  nach  von 
den  alteren  zu  unterscheiden  sind. 

Tiefer,  als  es  bei  einer  populär- wissenschaftlichen  Ab- 
handlung notig  und  möglich  war,  geht  P.  Dahlke  in  seinen 
zwei  Bändchen  „Aufsätze  zum  Verständnis  des  Buddhis- 
mus" ein.1 

J.  Dubois  gibt  uns  „Das  Leben  des  Buddha"8  in  einer 
Blütenlese  aus  den  kanonischen  Schriften  des  südlichen 
Buddhismus,  in  derselben  Weise  wie  schon  im  Jahre  1896 
H.  C.  Warren  sein  berühmtes  „Buddhism  in  translations"  gab. 
Die  Duboissche  Leistung  bleibt  anerkanntermaßen  weit  hinter 
der  Warrenschen  zurück,  man  vergleiche  darüber  Speyer  in 
den  Gott.  Gel.  Anz.  1906,  Nr.  10. 

Als  eine  recht  willkommene  und  allen  wissenschaftlichen 
Forderungen  entsprechende  Leistung  werden  die  sich  mit  dem 
Buddhismus  befassenden  Gelehrten  Speyers  Ausgabe  des 
Avadänasataka  begrüßen  (der  1.  Teil  liegt  jetzt  vollständig, 
vom  2.  die  erste  Lieferung  vor;  St.  Petersburg  1902 — 1906). 

Rein  propagandistischer  Art  dagegen  sind:  Sermons  of  a 
Buddhist  Abbot,  Chicago  1906,  und  Oleotts  Buddhistischer 
Katechismus,  übersetzt  aus  dem  Englischen  (Leipzig,  Grieben, 
1906). 

Über  den  Buddhismus  in  Japan  handelt  Pfarrer  Dr.  theol. 
H.  Haas.8  Den  Hauptinhalt  dieser  Abhandlung  bilden  die  Mit- 
teilungen eines  japanischen  Buddhistenpriesters  Nukariya  Eaifu, 
von  dem  in  deutscher  Übersetzung  eine  Serie  Gründe  ver- 
öffentlicht werden,  die  darauf  hinausgehen,  den  Beweis  zu  liefern, 
daß  das  Mahäyäna  jünger  ist  als  das  Hinayäna  (was  wohl  all- 
gemein angenommen  ist),  und  den  Entwickelungsgang  des 
Mahäyäna  festzustellen. 


1  Leipzig,  M.  Altmann,  1903. 
1  Leipzig,  Lotusverlag,  1906. 

8  Der  heilige  Kanon  des  Buddhismus  in  Japan,  Mitteil,  der  D.  Ges. 
für  Natur-  und  Völkerkunde  Ostasiens,  Bd.  X,  Teil  I,  Tokyo  1906. 
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Die  Frage,  inwiefern  die  altchristliche  Lehre  vom  Bud- 
dhismus beeinflußt  worden  ist,  erregt  gegenwärtig  lebhaftes 
Interesse.  Eingehend  hat  zuletzt  darüber  A.  J.  Edmunds  ge- 
handelt.1  über  diese  Ansichten  Edmunds'  handelt  ausführlich 
L.  de  la  Valläe  Poussin.9  Man  mag  von  der  Richtigkeit  der 
Annahme,  daß  die  Evangelien  unter  buddhistischem  Einfluß 
gestanden  haben,  überzeugt  sein  oder  nicht,  so  viel  muß  man 
Edmunds,  der  die  Tatsachen  mit  Besonnenheit  klargelegt  hat, 
zugeben,  daß  die  Sache  nicht  unmöglich  ist.  Oh  er  recht 
hat,  in  der  Johannissteile  (7,  38):  6  jaötBvmv  slg  ifid,  xafrfog 
bItcbv  ^  yQaqrf9  xorapol  ix  tf^g  TtoiXlag  atixov  §sv6ov6iv  vdatog 
£ä>vrog,  die  YQccgrf  in  einem  Palitext  zu  suchen  (hetfhimakäyato 
udakadhärä  pavattati,  „aus  seinem  Unterleib  tritt  ein  Wasser- 
strom hervor",  Patisambhidä  I,  53),  mögen  andere  entscheiden. 
Auffallig  ist  es  jedenfalls,  daß  alle  Exegeten  des  Neuen  Testa- 
ments bis  jetzt  diese  Stelle  aus  der  Schrift  (diese  yQccqnf)  ver- 
gebens in  der  christlichen  Literatur  gesucht  haben. 

In  demselben  Gedankenkreis  bewegt  sich  ein  Aufsatz 
R.  Pischels  „Der  Ursprung  des  christlichen  Fischsymbols".* 
Dankenswert  ist  zwar  das  von  Pischel  beigebrachte  Material 
über  die  Heiligkeit  des  Fisches  in  Indien,  aber  ich  für  meinen 
Teil  würde  eher  geneigt  sein,  mich  Oldenbergs  Darlegung4  an- 
zuschließen und  anzunehmen,  daß  das  christliche  Fischsymbol 
sich  auch  aus  christlichen  Anschauungen  erklären  läßt. 

Eine  dankenswerte  Leistung  zur  indischen  Missions- 
geschichte verdanken  wir  dem  Pfarrer  Julius   Richter.5    Der 


1  Buddhist  and  Christian  Gospels,  novo  first  comparcd  from  the  Orig- 
inals, ed.  by  M.  Anesaki,  8.  ed.  Tokyo  1905;  Nachtrag  dazu:  Buddhist 
texts  quoted  as  a  scripture  by  the  Gospel  of  St  John,  Philadelphia, 
Brix,  1906. 

1  Le  Bouddhisme  et  les  evangües  canoniques,  Revue  Biblique, 
Juiüet  1906. 

8  Sitz.Ber.  Ah.  W.  Berlin  1906,  S.  606  —  532. 

4  Altindisches  und  Christliches,  Z.D.M.G.  L1X,  626—628. 

5  Indische  Missumsgeschichte,  Gütersloh,  Bertelsmann,  1906. 
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Verfasser  hat  sich  in  der  einheimischen  Literatur,  sei  es  nur 
durch  Übersetzungen,  ziemlich  gut  zu  Hauee  gemacht.  Be- 
sonders  seine  Darstellung  der  neueren  Bestrebungen  (Oleott, 
Blavatsky,  Besant,  Ahmed  Khan)  sind,  obwohl  vielleicht  ein 
wenig  zu  polemisch  angehaucht  und  zu  einseitig,  sehr  fesselnd. 
Schmerzhaft  vermißt  der  holländische  Leser  die  Erwähnung 
seiner  Landsleute  Abr.  Rogerius  und  Phil.  Baldaeus,  die,  wenn 
sie  auch  keine  Schule  gegründet  haben,  durch  ihre  Arbeiten 
die  Verborgenheiten  des  „Heidentums"  dem  Westen  enthüllt 
und  so  als  Missionare  sich  einen  Namen  gemacht  haben. 


III  Mitteilungen  und  Hinweise 


Diese  verschiedenartigen  Nachrichten  und  Notizen,  die  keinerlei 
Vollständigkeit  erstreben  und  durch  den  Zufall  hier  aneinander  gereiht 
sind,  sollen  den  Versuch  machen,  den  Lesern  hier  und  dort  einen  nütz« 
liehen  Hinweis  auf  mancherlei  Entlegenes,  früher  Übersehenes  und  besonders 
neu  Entdecktes  zu  vermitteln.  Ein  Austausch  nützlicher  Winke  und  Nach- 
weise oder  auch  anregender  Fragen  würde  sich  zwischen  den  ver- 
schiedenen religionsgescnichtlichen  Forschern  hier  n.  E.  entwickeln  können, 
wenn  viele  Leser  ihre  tätige  Teilnahme  dieser  Abteilung  widmen  würden.1 


Ein  neuer  Baustein  zur  Religionsgeschichte 

Zu  Heinr.  Nissens  'Orientation' 

Unter  dem  Titel  'Orientation,  Studien  zur  Geschichte 
der  Religion92,  erschien  das  erste  Heft  eines,  wie  mir  der 
Verlag  mitteilt,  noch  auf  zwei  weitere  Folgen  berechneten  Werkes 
des  Professors  der  Geschichte  Dr.  Heinrich  Nissen  in  Bonn. 
Der  Verfasser  weist  einleitend  die  Überschwenglichkeit  gewisser 
Theoretiker  zurück,  die  glauben,  aus  dem  Studium  der  architekto- 
nischen Orientierung  insbesondere  von  Kultusgebäuden  'das  noch 
unentschleierte  Geheimnis  des  Erdmagnetismus9  näher  ergründen  zu 
können.  Diese  Hoffnung  wird  zerstört  einmal  durch  die  Tatsache, 
daß  'die  Abweichung  der  Kirchenachsen  vom  wahren  Osten  mehr 
als  doppelt  so  groß  ist  wie  die  magnetische  Schwankung',  sodann 
durch  die  Feststellung,  daß  'im  Süden  die  Gotteshäuser  so  ziemlich 
nach  allen  Teilen  der  Windrose  schauen,  und  zwar  seit  ältester 
Zeit9  (S.  4).  Mit  der  Ausscheidung  der  erdmagnetischen  Probleme 
wird  aber  die  Orientation  keineswegs  des  idealistischen  Inhalts 
beraubt,  der  darin  besteht,  den  Zusammenhang  der  Kultur  und 
Religion  mit  der  Natur  an  der  Hand  architektonischer  Realien 
zu  erläutern.  Nur  daß  der  Zusammenhang  nicht  hinab  nach  dem 
Erdinnern,    sondern  hinauf  zu   den    Gestirnen  weist.     Dr.  Nissen 

1  Sog.  Rezensionen  soll  diese  Abteilung  ebensowenig  enthalten  als 
sie  „Berichte'1  ersetzen  soll.  Über  die  Zeitschriftenschau,  die  dem  Archiv 
besonders  beigegeben  werden  kann,  siehe  die  Mitteilung  Band  VII,  S.  280. 

a  Berlin  1906.  108  S.  [Inzwischen  ist  auch  Heft  2  erschienen. 
Franz  Boll  in  Würzburg  wird  im  „Archiv"  auf  das  Werk  besonders  zu 
sprechen  kommen.    A.  D.] 
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macht  sich  dementsprechend  zunächst  Edward  B.  Tylors  Begriff 
der  Orientation  zu  eigen,  der  sie  als  € Bindung  der  Riten  bei  Opfer 
und  Gebet,  Bestattung  und  Tempelbau  an  die  Himmelsgegend* 
kennzeichnet  (S.  21).  Als  Beispiel  dieses  Konnexes  zwischen  Kultus 
und  Gestirnen  wählt  Dr.  Nissen  Ägypten,  das  hierzu  aus  Gründen, 
die  unten  näher  beleuchtet  werden,  besonders  geeignet  ist,  und 
gibt  die  sehr  präzise  Orientierung  einer  großen  Anzahl  von  Tempeln 
nebst  Schlußfolgerungen  auf  deren  Alter,  wie  sie  sich  in  Verbindung 
mit  der  geschichtlichen  Astronomie  ziehen  lassen.  Je  mehr  die 
Religion  sich  von  naturalistisch -symbolischen  Vorstellungen  befreit 
und  zu  abstrakt -ideologischen  Begriffen  übergeht,  verliert  sich  der 
Kontakt  des  Kultus  und  damit  der  im  Dienst  des  Kultus  stehenden 
Architektur  mit  den  Gestirnen.  Die  Semiten,  die  vom  Siderismus 
aus  zuerst  dem  henotheistischen  Gedanken  sich  näherten  und  im 
Judentum  den  Monotheismus  konsequent  verfolgten,  zeigen  diese 
Emanzipation  des  Kultus  von  den  Himmelserscheinungen  in  den 
Anfängen.  Der  Darstellung  der  semitischen,  insbesondere  der 
jüdischen  und  islamitischen  Orientation  ist  das  dritte  Kapitel  ge- 
widmet. Die  Emanzipation  schreitet  weiter  fort  unter  dem  Einfluß 
der  politischen  und  realwissenschaftlichen  Entwickelung  der  Kultur. 
Eine  ausgebildete  Meßkunst  stellt  die  Orientation  mehr  in  den 
Dienst  der  Zweckmäßigkeit.  Dennoch  bleibt  die  Orientierung  der 
Tempel  nach  sideristischen,  meist  solaren  Prinzipien  bestehen,  ebenso 
wie  die  Regeln  der  Limitation  sich  auf  alte  religiöse  Vorstellungen 
zurückbeziehen.  So  bei  den  Römern,  deren  Cardo  der  Weltachse 
entspricht,  deren  Decumanus  die  Erde  in  zwei  Hälften  teilt  und 
meist  nach  dem  Sonnenaufgang  orientiert  ist.  Das  vierte  Kapitel 
'Stadtanlagen'  beschäftigt  sich  mit  diesen  Verhältnissen. 

Für  die  junge  Spezialwissenschaft  der  Orientation  gilt  es 
umfassendes  Material  durch  geodätische  und  astronomische  Vor- 
arbeiten erst  herbeizuschaffen,  um  ihr  einen  systematischen  und 
zusammenhängenden  Aufbau  zu  geben.  Bis  dahin  müssen  sich 
ihre  Darsteller  mit  den  zufälligen  Angaben  begnügen,  die  sich 
gerade  bieten,  und  die  schwierige  Aufgabe  ist  die,  aus  den  Zu- 
fälligkeiten bei  größter  Zurückhaltung  und  Vorsicht  im  Urteil  mit 
Schärfe  und  Weitsichtigkeit  zu  kombinieren.  Dr.  Nissens  Akribie 
löst  diese  Aufgabe  in  bewundernswürdigster  Weise.  Ganz  natürlich 
ist  es  ferner,  daß  einer  jungen  Wissenschaft  gegenüber  der  Ver- 
treter verwandter  Wissenschaft  besondere  Wünsche  hat,  von  be- 
sonderen Voraussetzungen  ausgeht,  besondere  Ziele  ins  Auge  faßt. 

Welch  breiten  Raum  bei  den  alten  Ägyptern  der  Ahnenkultus 
in  Verbindung  mit  einem  ausgeprägten  Unsterblichkeitsglauben 
eingenommen,  ist  bekannt,  und  tausend  Gräber  sind  dessen  noch 
heute   sprechende   Beweise.     So   gut  wie  die  ägyptischen  Tempel 
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sind  auch  die  Gräber  orientiert,  und  zwar  nach  der  Sonne.  Am 
deutlichsten  tritt  dies  bei  der  Anlage  der  Scheintüren  im  Kultus- 
raum zutage,  die  stets  nach  Westen  orientiert  sind,  dorthin,  wo 
man  den  Eingang  in  das  Totenreich  (bei  Buto)  vermutete,  woher 
der  Schemen  des  Toten  seinen  Weg  nahm,  um,  zur  Erde  zurück- 
kehrend, sich  an  den  Opfergaben  zu  erfreuen.  Der  Eingang  der 
Gräber  ist  wechselnd,  manchmal  nach  Norden,  manchmal  nach 
Osten  orientiert,  die  Stele  fast  regelmäßig  nach  Osten.  Der  Sarg 
steht  meist  so,  daß  der  Tote  dahin  blickt,  wo  sich  die  Sonne 
verjüngt.  Wie  das  Dasein  der  Lebenden,  so  bleibt  auch  das  Dasein 
der  Toten  an  die  Sonne  gebunden.  Diese  Vorstellung  ist  uralt, 
wie  der  auf  weitentlegene  Zeit  zurückweisende  Osirismythus  es 
beweist.  Und  selbst  über  diese  weitentlegene  Zeit  hinaus  weist 
neuere  Forschung  auf  einen  Zusammenhang  des  Totenkultes  mit 
den  Gestirnen  in  grauer  Vorzeit  hin.  Der  Zeit  der  Mumifizierung 
der  Toten  geht  die  der  Dismembration  voraus;  aber  vor  dem  Zer- 
stückelungsgebrauch scheint  die  Verbrennung  der  Toten  üblich 
gewesen  zu  sein,  und  diese  steht  nach  geschichtlicher  Erfahrung 
regelmäßig  mit  dem  Glauben  an  das  göttliche  Wesen  des  Feuers, 
verkörpert  in  Gestirnen,  in  Zusammenhang.  Ob  die  Grabbauten 
aller  Völker  nach  Gestirnen  orientiert  sind,  weiß  ich  nicht;  daß 
aber  diese  Orientation  überwiegender  Gebrauch  ist,  steht  fest. 

Ich  komme  zu  einigen  Schlußfolgerungen.  Dr.  Nissen  über- 
geht die  Orientierung  der  Gräber  vollständig,  selbst  bei  den 
Ägyptern,  vermutlich  wegen  Mangels  an  Unterlagen.  Und  doch 
möchte  ich  der  Orientation  der  Gräber  die  höchste  Bedeutung  zu- 
weisen. Ja  ich  möchte  behaupten,  daß  die  Orientation,  um  ein 
festes  Fundament  für  den  Aufbau  ihrer  Theoreme  zu  finden,  von 
den  Grabbauten  ausgehen  muß.  Bei  vielen  Völkern,  so  bei  den 
Ägyptern,  weist  die  architektonische  Anlage  der  Tempel  auf  die 
Entstehung  aus  den  Grabbauten  hin.  Der  ideologische  Zusammen- 
hang der  Gräber  mit  den  ältesten  religiösen  Vorstellungen  tritt 
vielleicht  nirgends  so  deutlich  zutage  wie  im  Niltal.  Sollte  sich 
erweisen,  daß  schon  die  ältesten  manistischen  Vorstellungen  sich 
mit  sideristischen  allgemein  verknüpfen,  so  würde  Ursprung  und 
Entwickelung  der  Religion  vielleicht  deutlicher  begriffen  werden. 
Wenn  es  richtig  ist,  daß  schon  in  den  Anfängen  des  religiösen 
Bewußtwerdens  eine  Zweiteilung  sich  vollzieht,  so  wird  man  um 
so  mehr  bestrebt  sein,  die  gemeinsame  Wurzel  der  Gottesidee  zu 
finden.  Die  Orientation  erscheint  berufen,  eine  archäologische 
Unterlage  zu  geben  für  die  Lösung  des  Problems  vom  Ursprung 
der  Religion  namentlich  nach  der  Seite  hin,  ob  ein  verstandes- 
mäßiger Begriff  von  einem  schöpferischen  Wesen  dem  Menschen 
von  Anfang  an  innegewohnt  hat.  Iiindaay  Martin 
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Die  Geißelung  des  Hellespontos 

Herodotos'  Erzählung  der  Geißelung  des  Hellespontos  durch 
Xerxes  hat  neulich  wieder  Anlaß  zum  Versuch  einer  Erklärung 
gegeben.  S.  Beinach  in  der  Revue  Arch^ologique  1905  II  lff.1 
hat  dargelegt,  daß  Xerxes,  indem  er  eiserne  Fesseln  ins  Meer 
werfen  ließ,  nichts  anderes  beging  als  einen  Vorgang  der  Ehe  mit 
-dem  Wasser,  wie  diese  in  der  griechischen  Welt  so  manche  Bei- 
spiele bietet  und  weiter  noch  bis  fast  auf  unsere  Tage  in  Venedig 
stattgefunden  hat.  Dies  kann  wohl  richtig  sein,  aber  daß  die 
Geißelung  des  Hellespontos  nichts  damit  zu  tun  hat,  muß  jedem 
einleuchten.  Beinach  begnügt  sich  zu  sagen,  daß  auch  in  diesem 
Akte  ein  magischer  Ritus  zu  sehen  ist  und  führt  dieselbe  Meinung 
von  Spiegel  an.8  Aber  welcher  Art  dieser  Ritus  sein  und  welche 
Bedeutung  er  haben  könnte,  obgleich  er  ihn  irrtümlicherweise  mit 
•der  Geißelung  der  lakedaimonischen  Kinder  und  der  Luperci  ver- 
gleicht, erklärt  er  nicht8 

HerodoW  Text  (VII  35)  lautet  folgendermaßen:  &g  tfiitv&exo 
SHq^VS  (nämlich,  daß  die  Brücke  über  den  Hellespontos  durch 
einen  Sturm  zerstört  worden  war)  öeivcc  itoievfievog  xbv  ^EXX^anovtov 
ixiXevde  xqir\%o(SLag  i7ti%iä&cu  (xaöxvyi  TtXrjyäg  xai  %axeivai  ig  %b 
neXayog  mdicov  fcvyog.  r\8i\  de  fjxovGa  &g  %al  axtyiag  &(ia  xovxouH 
iatbteptye  örtt-ovtccg  xbv  fEXXrj<Sitovxov.  ivexiXXexo  de  cov  $ajt££ovxag 
Xiyeiv  ßaqßaqcc  xe  xai  aratfOaAa*  &  itiKobv  tida>Q,  deoitoxrig  voi 
&i%r\v  htix&ei  xrjvde,  oxt  \uv  ifibtifiag  ovdhv  nqbg  ixetvov  aöatov 
itcc&ov.  %a\  ßaöiXevg  fiiv  Sig^g  duxßrjaexal  tf£,  r\v  xe  (Sv  ye  ßovXy 
r\v  xe  (irj'  öol  de  xcrra  St%rpr  aqa  ovöelg  ccv&qcoiudv  9vei9  &g  iovxt 
xal  Oo/Upcp  xal  aXfivqfp  %oxa^.A  Die  letzten  Worte  (von  öol  Si 
an),  die  übrigens  unrichtig  sind,  weil  die  Opfer  an  Poseidon  bei 
den  Griechen  schon  von  alters  her  geläufig  waren  (vgl.  z.  B.  y  5  f.), 
können  eben  so  gut  ein  willkürlicher  Zusatz  des  Herodotos  selbst, 
wie  eine  Aussage  Xerxes'  des  Persers,  der  in  dem  Meere  keinen 
-Gott,  sondern  bloß  ein  materielles  Element  sah,  sein.5    Auch  eine 

1  Dieser  Aufsatz  ist  dann  im  IL  Bde.  der  Cultes,  Mythes  et  Beli- 
gions  desselben  Verfassers  aufgenommen  worden  (Paris,  Leroux  1906, 206  ff.). 

*  Eran.  Altertumsk.  II 191 l. 

8  a.  0.8  =  CtUt.  Myth.  II  218  f.  Vgl.  auch  desselben  Vfs.  Aufsatz 
in  L' Anthropologie  1904,  47 ff.»  CuÜ.  Myth.1  178 ff. 

4  Vgl.  auch  die  Rede  des  Themistokles  VIII  109,  wo  Xerxes  als 
ävoaiog  rs  xai  &xda&aXog  bezeichnet  wird,  weil  er  rrjv  ftdlccööccv  iatBfut- 
4StiyoD6s  iti&ag  tb  xccrfixe.  Wahrscheinlicher  als  daß  Themistokles  tat- 
sächlich diesen  Gedanken  haben  könnte,  scheint  mir,  daß  Herodotos  hier 
mit  Willen  denselben  Irrtum  als  in  VII  36  wiederholt:  dies  läßt  vielleicht 
das  wiederholte  Wort  äxatifraXog  durchblicken.  Herodotos  hatte  über- 
haupt keine  Ahnung,  daß  Xerxes  sich  eines  magischen  Aktes  hätte  be- 
dienen können.  ß  Vgl.  Hovelaque  L'Avesta  260. 

Archiv  f.  BeligioDSwiisenschaft  XI  10 
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dritte  Hypothese  kann  aufgestellt  werden,  nämlich,  daß  diese 
Worte  zu  dem  Fluche  auf  das  Meer  in  Beziehung  stehen.  Daß 
Herodotos  die  ganze  Aussage  der  §ccjz%ovrsg  nicht  verstanden  und 
als  eine  Dummheit  und  Verrücktheit  aufgefaßt  hat,  kann  freilich  kein 
Wunder  nehmen. 

Die  Perser  hatten  vielerlei  Beziehungen  zu  den  semitischen 
Völkerschaften  des  Ostens,  besonders  zu  den  Ägyptern,  die  schon 
seit  Eambyses  persische  Untertanen  waren  und  mit  Xerxes  am 
Zuge  nach  Hellas  teilnahmen.  Die  Magier,  die  beständig  am 
Hofe  des  Großkönigs  weilten1,  waren  gewiß  mit  dem  Ritual  der 
Semiten,  besonders  dem  der  Ägypter  und  der  Chaldäer,  vertraut. 
Und  tatsächlich,  wenn  ich  mich  nicht  irre,  kann  die  Erklärung 
der  Nachricht  Herodotos7  größtenteils  aus  den  orientalischen  Kulten 
gezogen  werden.  Wir  müssen  nämlich  in  ihr,  abgesehen  vom 
Einwerfen  der  Fesseln  und  des  glühenden  Eisens  ins  Meer,  zwei 
Hauptmomente  unterscheiden:  1.  die  Geißelung  des  Hellespontos 
durch  Menschen,  die  2.  einen  Fluch  auszusprechen  fähig  waren. 
Diese  aber  konnten  keine  anderen  als  die  Magier  sein,  welche,  in- 
dem sie  den  magischen  Akt  vollzogen,  demselben  eine  Formel 
hinzufügten,  damit  er  seine  volle  Kraft  auszuüben  imstande  wäre. 
Dieser  Fluch  enthält  hauptsächlich  eine  Drohung:  der  König  werde 
den  Engpaß  überschreiten,  möge  es  das  Wasser  wollen  oder  nicht. 
Vielleicht  hieß  es  da  auch  ursprünglich,  Xerxes  werde,  solange  er 
seinen  Willen  nicht  haben  könnte,  den  Meergeistern  kein  Opfer 
darbringen,  was  dann,  mißverstanden  von  den  Griechen,  in  die 
Worte  Herodotos'  überging,  die,  wie  schon  oben  bemerkt,  der 
Wahrheit  nicht  entsprechen. 

Wir  wissen  aus  genauen  Nachrichten,  daß  die  Ägypter  in 
besonderen  Fällen  ihre  Götter  bedrohten,  ihnen  für  eine  mehr  oder 
weniger  lange  Periode  die  Opfergaben  zu  entziehen,  oder  ihnen 
etwas  anzutun,  wenn  sie  nicht  machen  wollten,  was  man  von 
ihnen  forderte.2  Noch  mehr,  die  Ägypter,  wenn  sie  die  verlangte 
Bitte  nicht  erlangten,  banden  und  schlugen  ihre  Gottheiten8,  was 
übrigens  noch  heute  etliche  Naturvölker  Afrikas  tun.4  Ich  glaube 
aber  nicht,  daß  man  in  unserem  Falle  von  einem  Schlagen  der 
Gottheit  als  Bestrafung,  bzw.  Drohung,  reden  kann,  erstens  weil, 
wie  bemerkt,  nach  der  Religion  des  Avesta  das  Meer  als  solches 
nicht  als  eine  richtige  Gottheit  galt,  und  zweitens,  weil  die  Ägypter r 

1  Dies  geht  aas  den  zahlreichen  Stellen  Herodotos1,  wo  z.  B.  von 
Opfer  und  Traum-  und  Wunderdeutung  die  Rede  ist,  hervor.  Vgl.  auch 
die  beiläufige  Nachricht  Strabos  XV  1.  68. 

1  Vgl.  Erman  Die  äg.  Bei.  153;  Wiedemann  Magie  und  Zaub.  im 
dU.  Äg.  13  f.  (AOVI 4).  *  Wiedemann  a.  a.  0. 

4  Vgl.  Letourneau  La  sociologie  d' apres  l'ethnographie  269. 
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wie  auch  die  heutigen  Naturvölker,  ihre  Götter  bloß  dann  schlagen, 
wenn  dieselben  eine  faßbare  Form  annehmen  konnten,  d.  h.  wenn 
sie  die  Bolle  eines  Fetisch  spielten,  was  bezüglich  des  Meeres 
nicht  der  Fall  ist. 

Wenn  wir  voraussetzen,  daß  Xerxes  den  Hellespontos  durch 
Magier  schlagen  ließ1,  was  bloß  mit  magischen  Stöben  hat  erfolgen 
können,  und  wenn  wir  das  Wesen  eines  solchen  Vorhabens  auf 
Grund  der  verwandten  magischen  Riten  genau  prüfen,  wird  die 
Lösung  des  Problems  nicht  schwierig  sein. 

Das  Schlagen  wird  besonders  angewandt,  wenn  man  feindliche 
Mächte  entfernen  oder  beseitigen  will.  So  schlug  der  avestische 
Priester,  als  er  das  Haoma  vorbereitete,  die  Keule  gegen  den 
Mörser  und  begleitete  diese  Bewegung  u.  a.  mit  den  Worten:  Ein 
Schlag  gegen  alle  bösen  Geister  und  Feinde  Varenas  (Yasna  27.  l).* 
Auch  bei  den  alten  Indern  wurden  die  feindlichen  Wesen  ge- 
schlagen.8 Bei  diesen  spielte  aber  auch  der  magische  Stab  eine 
ziemlich  bedeutende  Bolle;  denn  einen  solchen  hatten  der  Brahma- 
cSrin  und  der  Brahmane  immer  bei  sich,  damit  sie  die  bösen 
Geister  bei  jeder  Gelegenheit  wegschlagen  könnten.4  Im  allgemeinen 
darf  man  sagen,  daß  die  Zauberer  sich  mit  Vorliebe  des  magischen 
Stabes  bedienen,  wenn  sie  die  bösen  Geister  von  irgend  einem 
Gegenstande  austreiben  wollen,  besonders  wenn  es  sich  darum 
handelt,  einen  Kranken  von  denselben  zu  befreien.  So  tun  z.  B. 
die  Magier  bei  den  Kirgisen5,  bei  den  Topantunnasu  (Celebes)  und 
in  den  Luang-  und  Senn  ata -Inseln6;  auf  Samoa  gibt  es  Arzte, 
die  ihren  Speer  oder  Zauberstab  über  dem  Haupte  des  Patienten 
(Schwindsüchtigen)  schwingen,  um  die  bösen  Krankheitsdämonen 
zu  durchbohren.7  Auch  gegen  die  Besessenen  verwendet  man  solche 
Mittel,  wie  man  in  vielen,  besonders  süditalienischen  Ortschaften 
noch  heute  sehen  kann.8 


1  Daß  nur  die  Magier  diesen  Akt  haben  verrichten  können,  erscheint 
selbstverständlich,  wenn  man  die  Nachricht  Herodotos1  I  182  in  Betracht 
zieht:  ävav  yccQ  Si]  pdyov  oti  tfqpt  v6pog  iörl  frvöiag  (d.  h.  jeden  religiösen 
Vorgang)  itoiisöd'ai. 

*  Oldenberg  Die  Bei.  des  Veda  28  Anm.    8  Oldenberg,  a.  a.  0.  291. 

4  a.  a.  0. 492.  Vom  Zauberstabe  heißt  es  in  einem  Brähmanatext:  Ein 
Donnerkeil  ist  der  Stab,  zur  Vertreibung  der  Dämonen  (Satapatha  Br. 
IH  2. 1.  32,  Oldenberg  a.  a.  0. 498). 

6  Vgl.  Lenormant  Chald.  Mag.  212  der  englischen  Ausgabe 
(London  1877),  die  ich,  weil  sie  vollständiger  ist  als  die  französische, 
benutzt  habe.  °  Vgl.  Bartels  Die  Medizin  der  Naturvölker  190. 

7  Bartels  a.  a.  0. 190  Ein  Speer  wird  vom  Medizinmann  auch  bei 
den  Nicobaren  getragen,  Bartels  a.  a.  0. 

8  Aber  auch  in  Norditalien.  Im  Heiligtum  von  Clausetto  (Friuli) 
erteilen  die  Zauberer  u.  a.  den  sog.  Besessenen  Faustschläge,  und  der 
Zauberer  verflucht  die  Geister,  vgl.  Bastanzi  Super 8t.  delle  Älpi  Venete  96. 

10* 
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Ehe  ich  aus  diesen  Tatsachen  eine  Folgerang  ziehe,  möchte 
ich  noch  einige  Fälle  in  Betracht  ziehen.  In  Siena  und  Umgebung 
heißt  das  dem  Ticktack  einer  Uhr  ähnliche  und  von  einem  nagenden 
Wurme  verursachte  Geräusch,  orologio  di  San  Pasquale,  die  Uhr 
des  heiligen  Paschalis.  Mit  diesem  Geräusch  ist  der  Glaube  ver- 
bunden, daß  es  den  Tod  eines  Mitgliedes  der  Familie  im  Hause, 
wo  es  gehört  wird,  verursacht.  Um  diesen  Zauber  zu  brechen 
schlägt  man  mit  einem  Stocke,  oder  wenn  dieser  nicht  gleich  vor- 
handen ist,  mit  der  Hand  auf  die  Wand,  worauf  natürlich  das 
Geräusch  aufhört.  Einmal  war  ich  anwesend,  als  eine  Bäuerin 
mit  ihrer  Faust  zu  demselben  Zweck  auf  die  Wand  ihres  Hauses 
klopfte;  da  fragte  ich  sie,  warum  sie  das  täte,  und  die  Antwort 
darauf  war:  Per  cacciare  lo  spirüo  maligna,  um  den  bösen  Geist 
zu  verscheuchen. 

In  der  Osterwoche  pflegen  die  Kinder,  die  zum  Kirchsprengel 
gehören,  nach  der  Abendandacht  mit  Stöcken  auf  die  Bänke  der 
Kirche  zu  schlagen.1  Die  so  zu  sagen  offizielle  Erklärung  dafür  ist, 
daß  in  dieser  Weise  die  Geißelung .  Christi  symbolisiert  wird.  Aber 
das  Volk  sagt,  daß  man  Judas  aus  dem  Tempel  verjagen  will. 
Judas  ist  wie  Christi  böser  Geist,  und  so  ist,  für  die  volkstümliche 
Meinung,  mit  dieser  Handlung  eine  Reinigung  des  Tempels  ver- 
ursacht, indem  man  die  bösen  Geister  wegtreibt,  die  das  ganze 
Übel  der  Passion  verursacht  haben.2 

In  drei  der  großen  Basiliken  Borns,  S.  Giovanni  Laterano, 
S.  Pietro,  S.  Paolo  extra  moenia  und  im  Heiligtum  von  Loreto, 
besteht  noch  immer  die  Sitte,  daß  der  Priester  die  Absolution 
nach  der  Konfession  nach  alter  Weise  erteilt,  d.  h.  daß  der  Priester 
die  Schulter  des  Pönitenten  mit  einem  Stabe  berührt.  Es  scheint3, 
daß  dieses  Privilegium  schon  im  VIII.  Jahrhundert  dem  Papste 
gewährt  worden  sei,  besonders  um  die  Exkommunizierten  wieder 
in  den  Schoß  der  Kirche  aufzunehmen.    Weil  die  Exkommunizierten 


1  Dies  geschieht  wenigstens  bei  uns  in  Italien,  ob  es  auch  in 
anderen  Ländern  vorkommt,  weiß  ich  nicht. 

a  Ich  kann  nicht  sagen,  ob  zwei  Bräuche,  auf  die  mich  Herr  J.  Leib 
in  München  aufmerksam  macht,  mit  obigem  etwas  zu  tun  haben.  In 
einigen  Städten  der  Oberpfalz,  wie  z.  B.  in  Schwandorf,  wird  jeden 
Samstag  vormittags  um  halb  zehn  Uhr  in  der  „Freithofkirche"  für  die 
Verstorbenen  eine  Messe  gelesen.  Um  nun  die  Hausgeister  zu  wecken  (?), 
wird  vor  jedem  Kirchgang  mit  Stöcken  auf  die  Bänke  in  der  Küche 
geschlagen.  (Aber  in  der  Küche  ist  auch  der  häusliche  Herd ;  und  damit 
sind  wir  vielleicht  auf  andere  Wege  geführt.)  —  In  einigen  belgischen 
Kirchen  schlagen  am  Karsamstag  die  Chorknaben  mit  aller  Gewalt  auf 
die  Trauergewänder  der  Priester,  um  die  Fasten  auszutreiben. 

8  Ich  verdanke  diese  Nachrichten  meinem  Freund  Dr.  jur.  N.  Tos- 
canelli  in  Pisa,  der  die  Güte  hatte,  für  mich  einige  Priester  in  Rom 
und  besonders  Bruder  Kyrillos  aus  dem  Laterano  zu  befragen. 
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immer  als  Besessene  gegolten  haben,  bedeutet  diese  Sitte,  daß 
dadurch  die  bösen  Geister  vom  Pönitenten  ausgetrieben  werden 
sollen.1 

Endlich  müssen  wir  unseren  Blick  auf  eine  biblische  Geschichte 
lenken.  Als  Moses  die  Plagen  über  Ägypten  auf  Gottes  Befehl 
ausbreiten  wollte,  berührte  er  das  Wasser  oder  die  Erde  mit  seinem 
Stabe.2  Und  da  kamen  die  Heuschrecken,  die  Läuse  usw.  und 
verbreiteten  sich  über  das  ganze  Land.  Die  sieben  Plagen  Ägyptens 
bedeuten  dasselbe  wie  böse  Geister,  die  man  durch  einen  magischen 
Akt  heraufbeschwören  kann.  Es  ist  anzunehmen,  obgleich  es  die 
Bibel  in  anderer  Weise  geschehen  läßt,  daß  dieselben  Geister  mit 
demselben  Mittel  verscheucht  werden  konnten.3 

Kommen  wir  jetzt  auf  Herodotos'  Erzählung  zurück.  Für  die 
Perser,  wie  für  die  Chaldäer4  und  die  Finnen5  waren  die  Gewässer 
voll  von  bösen  Geistern,  die  um  so  boshafter  waren,  je  tiefer  sie 
wohnten.6  Es  handelte  sich  also  für  Xerxes  darum,  diesen  Geistern,  die 
offenbar  nach  seiner  Meinung  den   Sturm  und  den   Brückenbruch 


1  Hierzu  kann  man  die  letzten  Seiten  von  M.  cFAzeglios  Roman 
Niccolo  de'Lapi  (S.  684  ff.  der  Ausgabe  von  Lemonnier  1900)  vergleichen, 
wo  der  deutsche  Soldat  Maurizio  erzählt,  wie  er  vor  Fanfulla  seine 
Sünden  beichtet.  Nach  beendigter  Konfession  schlägt  ihn  Fanfulla  mit 
der  Hellebarde  auf  die  Schulter.  Die  Sache  ist  hier  etwas  lächerlich 
geschildert,  aber  trotzdem  hat  sie  einigen  Wert  für  die  Volksüberlieferung. 

'  Dies  ist  nicht  dasselbe,  als  wenn  man  die  Erde  anrührt,  um  in 
sich  ihre  Heiligkeit  und  Reinheit  aufzunehmen,  wie  Reinach  a.  a.  0.  8  = 
CtUt.  Myth.  II  213  f.  will.  Das  geschieht  noch  heute  z.  B.  in  den  Abruzzen 
als  Gruß  und  Segnung;  vgl.  in  einer  der  neuesten  Tragödien  D'Annunzios, 
La  figlia  di  Jorio,  die  ganze  Grußszene  der  Frauen  im  ersten  Akt.  In 
der  katholischen  Kirche  legt  der  Priester  seine  Stola  auf  das  zu  taufende 
Kind  oder  auf  den  Besessenen,  um  ihn  von  den  Geistern  zu  befreien, 
mit  einer  ähnlichen  Absicht.  Aber  die  Erklärung  davon  muß  man  ander- 
weitig suchen;  man  darf  nicht  zwei  verschiedene  Riten  verwechseln  und 
unnötigerweise  verwickeln. 

8  Daß  die  Hebräer,  wenigstens  in  gewissen  Kreisen  (besonders  in 
Ägypten  unter  und  nach  den  Ptolemäern)  an  die  bösen  Geister  glaubten, 
beweist  die  Geschichte  Tobias1,  vgl.  bes.  VI  15,  und  das  Buch  Baruch, 
bes.  IV  7  und  36;  Andre'  Les  apocr.  du  vieux  Test.  179.  183.  231.  239  f. 
—  Ich  brauche  hier  kaum  auf  die  Achilleuslanze  zu  verweisen.  Übrigens 
war  der  magische  Stab,  um  die  Geister  zu  beschwören,  gewiß  auch  den 
Griechen  nicht  unbekannt,  vgl.  die  Lekythos  des  Universitätsmuseums  zu 
Jena  mit  Hermes,  der  die  Geister  aus  einem  Grabpithos  hervorruft  bei 
Harrison  Proll.  to  the  st.  of  gr.  rel.  43,  Fig.  7.  Der  Begriff  der  magischen 
Rhabdos  war  natürlich  ein  vielverbreiteter  in  Griechenland;  dafür  mag 
man  sich  die  homerische  Kirke  vergegenwärtigen. 

4  Vgl.  Lenormant  a.  a.  0.  31.  144. 

6  Über  die  Geister  und  die  Magie  bei  den  Finnen  vgl.  Comparetti 
Kalevala  113  ff. 

6  Das  kommt  auch  in  den  sog.  Chaldäischen  Orakeln  vor;  Kroll 
De  orac.  chald.  46,  Terzaghi  St.  it.  di  Fil.  class.  XII  194  f. 
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verursacht  hatten,  eine  gute  Gesinnung  zu  verleihen,  oder  besser, 
sie  durch  magische  Kraft  zu  beschwichtigen.  Um  ihre  Wirkung 
weiterhin  zu  verhindern,  war  es  nötig,  einen  magischen  Akt  an- 
zuwenden, so  ließ  er  die  Wogen  mit  den  Wunder-  und  Zauberstaben 
der  Magier1  schlagen,  was  in  Einklang  mit  dem  geläufigen  Ritual 
geschah.  Die  Drohung  und  den  Fluch,  die  er  dann  aussprechen 
ließ,  sollten,  nach  ägyptischem  und  anderer  Völker  Vorgang,  den 
magischen  Akt  bekräftigen.2  In  dieser  Weise  hielt  sich  Xerxes 
für  sicher,  daß  er  künftig  von  den  Geistern  nicht  mehr  gestört 
werden  würde)  was  denn  auch  geschah,  weil  er  den  Hellespontos 
überschreiten  konnte. 

Ob  fernerhin  zu  diesem  Ritus  die  Geißelung  Christi  und  die 
Züchtigung  unartiger  Kinder  ursprünglich  in  irgendwelcher  Beziehung 
stehen8,  ist  eine  andere  Frage,  die  ich  auf  werfe,  auf  die  ich  aber 
näher  einzugehen  nicht  imstande  bin. 

Florenz,  Weihnachten  1906  Nicola  Terzaghi 


Das  Pferderennen  als  Analogiezauber  zur  Beförderung 

des  Sonnenlaufs 

Zu  der  von  K.  Th.  Preuß  vertretenen  Zurückführung  des  Ball- 
spiels auf  einen  solaren  Analogiezauber  bietet  die  kürzlich  er- 
schienene inhaltsreiche  Studie  von  August  Wünsche  (Salomos 
Hippodrom  als  Abbild  des  babylonischen  Himmelsbildes,  Leipzig  1906) 
ein  um  so  bedeutungsvolleres  Gegenstück,  als  Wünsche  selbst  nicht, 
entfernt  daran  gedacht  zu  haben  scheint,  aus  seinem  wohl  un- 
anfechtbaren Nachweis  des  Salomonischen  Hippodroms  als  eines 
Abbildes  des  babylonischen  Jahresmythus  (1.  c.  S.  39)  die  sich  auf- 
drängende Konsequenz  zu  ziehen,  daß  dieses  zwölfmalige  jährliche 
Rennen  mit  seinen  durch  ein  genaues  Zeremoniell  fixierten  Einzel- 
heiten als  ein  6gco(ievov  zur  Erhaltung  des  Sonnenlaufs  aufzufassen 
ist.  Besonders  wichtig  erscheinen  die  ibid.  S.  40/41  in  den  Noten 
wiedergegebenen  Stellen  aus  Cassiodor  (Var.  IH,  51),  Procop  (Hist. 
arc.  c.  7.  p.  333  ed.  Orelli),  Malalas  (Chronogr.  S.  173  — 176,  Bonn. 


1  Die  Magier  sollten  bei  den  Chaldäern  hauptsächlich  die  Wirkung 
der  bösen  Geister  vernichten,  vgl.  Lenormant  a.  a.  0.  72. 

1  z.  B.  der  Chaldäer,  die  für  ähnliche  Fälle  verschiedene  Fluch- 
formeln besaßen,  vgl.  Lenormant  a.  a.  0.  18  ff.  100. 

*  Man  sagt  häufig  bei  uns  in  Italien,  wenn  man  ein  Kind  straft: 
Ti  caverö  io  fuori  ü  cattivo  y  ich  will  dir  das  Böse  austreiben.  11  cattivo 
ist  hier  wie  ein  Neutrum  gebraucht:  heißt  das  bloß  die  Bosheit,  oder 
kann  man  es  auch  in  einem  ähnlichen  Sinne  verstehen,  wie:  der  böse 
Geist,  der  in  dir  weilt  und  dich  schlecht  macht? 
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Ausg.),  aus  denen  dieselbe  Deutung  auch  für  die  Pferderennen  der 
klassischen  Völker  zu  belegen  ist.  Nach  Lydus  de  mens.  I  p.  4  ff. 
W.  (Maaß  Tagesgötter  S.  166)  waren  in  Born  im  Zirkus  mazimus 
Altäre  der  Planetengötter  aufgestellt.  Robert  Meier 


Einem  Sterbenden  das  Kopfkissen  wegziehen 

Die  'schlimme  Gewohnheit9,  einem  Todkranken  das  Kopfkissen 
wegzuziehen,  wird  im  Mildheimer  Noth-  und  Hülfsbüchlein,  Würz- 
burg 1790,  bekämpft,  weil  der  Kranke  auf  diese  Weise  vor  der 
Zeit  ums  Leben  gebracht  werden  könne  (s.  dieses  Archiv  IX,  541). 
Aber  der  Glaube,  daß  durch  das  Wegziehen  des  Kopfkissens  der 
Tod  eines  Kranken  herbeigeführt  werde,  findet  sich  bereits  in 
Jörg  Wickrams  Rollwagenbüchlein,  Kap.  92,  in  den  beiden 
Ausgaben  vom  Jahre  1557  (=•  Kap.  76  in  Karl  Panniers  Auswahl; 
Reclams  Universalbibliothek  Nr.  1346):  *Von  einem,  den  sein 
eigener  vatter  in  seiner  kranckheit  nit  wolt  zu  im  lassen9.  —  Zu 
Kaisersberg  im  Elsaß  wohnte  ein  alter  Priester.  Der  verfiel  in 
eine  schwere  Krankheit.  Er  war  ganz  heruntergekommen  und  lag 
in  seinen  letzten  Zügen,  ctribe  auch  das  auff  drey  gantz  tag,  das 
er  weder  sterben  noch  genesen  kund'.  Sein  Pfleger  stand  eines 
Tages  vor  der  Haustür,  um  frische  Luft  zu  schöpfen.  Da  ging 
ein  Weinschröter,  ein  großer  Spottvogel,  vorüber  und  fragte  den 
Pfleger,  ob  der  Priester  noch  nicht  verschieden  wäre.  Als  diese 
Frage  verneint  wurde,  verlangte  der  Weinschröter  den  Kranken 
zu  sehen.  Also  gingen  sie  miteinander  zu  dem  Kranken.  Als  der 
unnütze  Vogel  des  Kranken  ansichtig  wurde,  sagte  er:  'Laß  mich 
machen,  ich  will  ihm  bald  von  der  Marter  helfen'.  Damit  zog 
er  dem  Kranken  das  Kissen,  so  er  unter  seinem  Haupte 
hatte,  'gantz  frevenlichen'  hinweg;  von  Stund  an  verschied 
der  Kranke.  Bald  darauf  begab  sichs,  daß  des  Weinschröters 
eigener  Vater  tödlich  erkrankte,  also  daß  man  auch  seiner  warten 
und  bei  ihm  wachen  mußte.  Als  nun  sein  Sohn  zu  ihm  kam,  um 
bei  ihm  zu  wachen,  begann  der  Vater  laut  zu  schreien:  *  Hinaus, 
du  Bube,  geh  nur  nicht  zu  mir,  du  wirst  mir  sonst  auch  das 
Kissen  unter  dem  Kopf  hinwegziehen9.  Also  mußte  er 
hinweg  und  durfte  bei  seinem  eigenen  Vater  nicht  bleiben. 

Professor  Bolte,  der  die  Güte  hatte,  mich  auf  diese  Erzählung 
aufmerksam  zu  machen ,  verweist  in  seiner  Ausgabe  von  Wickrams 
Rollwagenbüchlein  (Bibliothek  des  literarischen  Vereins  in  Stutt- 
gart, Bd.  229)  S.  389  ganz  richtig  auf  Wuttke,  Der  deutsche 
Volksaberglaube  1869  §  723. 
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leb  gestatte  mir  noch  zwei  Nachträge  zu  meinem  Artikel 
über  das  Niederlegen  eines  Sterbenden  auf  den  Boden  und  das 
Wegziehen  des  Kopfkissens  (oben  IX,  538 — 41)  zu  geben.  Zunächst 
möchte  ich  eine  briefliche  Mitteilung  über  elsässische  Sitten  und 
Anschauungen  zum  Abdruck  bringen,  die  ich  dem  Pariser  Orien- 
talisten Auguste  Barth,  einem  geborenen  Elsässer,  verdanke. 
Mein  Gewährsmann  schreibt: 

*En  Alsace,  au  temps  de  mon  enfance,  dans  les  campagnes 
et  aussi,  parmi  le  peuple,  dans  les  yilles,  eile  [la  coutume  de 
deposer  les  mourants  sur  le  sol  garni  de  paille]  ne  se  pratiquait 
plus  que  sous  une  forme  adoucie  et  pour  les  morts,  non  pour  les 
mourants.  On  retirait  les  draps  de  la  couche  funebre,  le  corps 
restant  simplement  sur  la  paillasse  qui  formait  la  base  de  la 
literie;  €auf  dem  Strohsack  liegen',  c'etait  etre  mort.  Je  ne  pense 
pas  qu'on  y  attachät  encore  aueune  idee  superstitieuse  quant  au 
röle  de  la  paille  (qui  etait  d'ordinaire  de  la  paille  de  mals);  c'e'tait 
une  simple  mesure  de  proprete  et  d'economie. 

Quant  aux  mourants,  si  c'ätaient  des  gens  maries,  il  etait  de 
croyance  et  aussi  de  pratique,  qu'ils  ne  devaient  pas  mourir  dans 
le  lit  conjugal.  Quand  la  maladie  devenait  tres  graye,  on  trans- 
portait  le  malade  dans  un  autre  lit,  et,  chez  les  petites  gens,  il 
semble  bien   que   ce  n'etait  pas   la  une  simple  mesure  d'hygiene. 

On  savait  aussi  et  on  se  repitait  parmi  le  petit  peuple  que, 
pour  abreger  une  agonie  longue  et  douloureuse,  il  suffisait  de 
retirer  le  coussin  de  dessous  la  tete  du  mourant;  mais  c'est 
un  moyen  qu'on  ne  pratiquait  pas.  On  se  contentait  de  reciter 
des  priores  et  de  faire  des  voeux  ad  hoc.  Comme  ces  agonies 
prolongees  ne  se  rencontrent  que  chez  les  phthisiques  et  chez  les 
vieilles  gens,  ou  il  y  a  presque  toujours  hydropisie  de  poitrine, 
la  croyance  reposait  sur  un  fait  d'observation.  En  tout  cas,  il  ne 
s'y  melait  plus  aueune  notion  superstitieuse,  quant  au  role  que 
pourrait  jouer  ici  la  plume'. 

Die  von  mir  a.  a.  0.,  S.  540  aus  Gottschalk  Hollens  Predigten 
angeführte  Stelle  ist  auch  besprochen  und  übersetzt  worden  von 
Franz  Jostes  in  seiner  Abhandlung:  c Volksaberglaube  im  15.  Jahr- 
hundert', Zeitschrift  für  vaterländische  Geschichte  und  Altertums- 
kunde 47,1  (Münster  1889),  S.  85—97.  Das  Zitat  entnehme  ich 
dem  Buche  von  Florenz  Landmann  über  das  Predigtwesen  in  West- 
falen in  der  letzten  Zeit  des  Mittelalters  (Münster  i.  W.  1900) 
S.  33.  185.  Jostes  erklärt  auf  S.  96  seiner  Abhandlung  in  dem 
Satze  'cooperiunt  tectum  super  eum'  das  Wort  tectum  für  einen 
Druckfehler  statt  lectum  (das  gehe  aus  dem  illo  des  nachfolgenden 
Satzes  hervor).  Mithin  läßt  Jostes  nicht,  wie  Cruel,  die  aber- 
gläubischen Leute  das  Dach  über  einem  Kranken,  der  nicht  sterben 
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kann,  abdecken  (!),  sondern  er  übersetzt  die  von  mir  im  Original- 
text mitgeteilte  Stelle  wie  folgt:  *  Ferner  wenn  ein  Kranker  nicht 
zum  Sterben  kommen  kann,  hängen  sie  das  Bett  oben  ganz  zu  (?), 
heben  ihn  davon  und  sagen,  es  befinde  sich  darin  die  Feder  eines 
gewissen  Vogels,  die  ihn  nicht  sterben  lasse1;  aber  so  töten  sie  ihn.' 
Demgegenüber  möchte  ich  nur  feststellen,  daß  die  Berliner 
Handschrift3,  die  den  Winterteil  von  Hollens  Sonntagspredigten 
enthält,  ganz  deutlich  'cooperiunt  tectnm  super  eum'  liest;  also 
genau  so,  wie  der  gedruckte  Text.  Theodor  Zachariae 


Der  Fuggersche  Jurist  Lucas  Geizkofler  (f  1620)  gibt  in  seiner 
von  A.  Wolf  herausgegebenen  Selbstbiographie  (Wien  1873)  S.  88  ff. 
einen  das  Material  bei  Hertz,  Der  Werwolf,  S.  98  f.  ergänzenden 
Bericht  über  Werwölfe  in  der  Gegend  von  Dole,  wohin  er  im 
Jahre  1573  auf  der  Bückreise  von  Paris  gekommen  war.  Ferner 
ist  folgender  Frühlingsbrauch,  den  er  (S.  94  f.)  ebenfalls  für  Dole 
im  gleichen  Jahre  bezeugt,  von  Interesse.  Er  hat  „aus  seinem 
losament  ersehen,  wie  ein  armer  Handwerksmann  auf  einem  Esel 
hinterrücks  sitzend  mit  großem  zuelauf  der  bueben  und  mädlen 
durch  die  gassen  gefüert  worden,  darum  weil  er  sein  weib  im 
monat  Maio  geschlagen,  welches  des  Obristen  Parlamentsherrn  und 
Präsidenten  Gemachel  erfaren.  Nach  altem  gebrauch  ist  dieser  die 
erkenntnuß  und  straf  vergunnt  und  überlassen  wider  diejenigen, 
die  ihre  weiber  in  solchem  monat  übel  tractiert,  zu  urteilen.  Es 
ward  aber  solche  Jurisdiction  und  straf  also  verstanden  und  mo- 
deriert, daß  die  reichen  Ehemänner  von  der  Frau  Präsidentin 
höflich  ermanet  worden,  etliche  Kronen  zum  Almuesen  für  haus- 
arme leut  zu  geben,  und  ihre  weiber  sonderlich  im  Früeling  in 
mehreren  ehren  zu  haben,  auf  daß  sie  zu  solcher  frölichen  zeit 
auch   der   ehelichen  lieb  desto  mehr  pflegen,  Kinder  erzeugen  und 


1  [Hierzu  folgende  Anmerkung:]  Bettstopfen  fordert  abnehmendes 
Licht,  gleichsam  um  die  gerupften  Federn  vollends  zu  ertöten  und  zur 
Bast  zu  bringen*.  Grimm  II,  596.  Im  Lingenschen  ist  der  Aberglaube 
noch  sehr  verbreitet ,  daß  geballte  Federn  im  Bette  Behexungen  anzeigen. 
Ich  habe  dort  bei  einem  Pastor  eine  Anzahl  solcher  merkwürdiger  (ei- 
förmiger) Bälle  gesehen,  welche  die  Bauern  in  den  Betten  der  Kranken 
gefunden  und  ihm  gebracht  hatten,  um  ihn  zur  Entzauberung  zu  ver- 
anlassen. 

1  MS.  theol.  lat.  fol.  201;  geschrieben  im  Jahre  1499.  Es  ist  dies 
die  einzige  Handschrift  des  Winterteils,  die  Landmann,  Das  Predigt- 
wesen in  Westfalen  S.  31  (vgl.  S.  36  und  229)  anführt.  Neuerdings  ist 
sie  ausführlich  beschrieben  worden  von  Valentin  Rose  in  seinem  Ver- 
zeichnis der  lateinischen  Handschriften  der  Königlichen  Bibliothek  zu 
Berlin  H,  1  unter  Nr.  673. 
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•des  Ehebetts  in  Med  und  einigkeit  genießen.  Den  Eheleuten  zum 
exempel  und  einer  erinnerung  wurde  gemeinlich  ein  armer  schlechter 
bürger,  welchem  man  geld  giebt,  dahin  bewegt,  als  ob  er  einer 
solchen  straf  würdig  und  wider  sein  weib  wol  verschuldet  hätte; 
er  wurde  dann  in  etlichen  gassen  auf  dem  Esel  herumgefüeret, 
bekennte  sein  verbrechen,  und  erinnerte  die  zueseher,  sie  sollen 
sich  an  ihm  spieglen,  und  ihre  weiber  wo]  und  ehrlich  tractieren. 
Nach  diesem  thuet  die  Frau  Praesidentin  eine  statliche  gasterei 
halten,  welcher  die  Frauen  und  Töchter  fürnemer  Parlaments  herren 
beywohnen,  und  ein  züchtigen  tanz  und  andere  kurzweil  anstellen". 

Brandt 

Das  Pflugfest  in  Hollstadt 

Die  nachstehenden  Mitteilungen,  die  einer  von  Paul  Wolters 
freundlichst  übermittelten  Abschrift  aus  der  „Franken warte ",  Beilage 
zum  „Würzburger  Generalanzeiger"  1902,  17.  Juni  und  8.  August, 
verdankt  werden,  sollen  die  Kenntnis  des  eigenartigen  Brauches, 
der  mancherlei  sonst  Bekanntes  zu  erläutern  vermag,  vermitteln 
und  festhalten. 

„Franken warte"  1902,  Nr.  5: 

In  Hollstadt,  einem  wohlhabenden  Pfarrdorfe  bei  Neustadt  a.  d.  S., 
wurde  früher  alle  sieben  Jahre  das  Pflugfest  gefeiert,  und  zwar 
zur  Erinnerung  an  den  Dreißigjährigen  Krieg,  in  dem  das  Dorf 
von  den  Schweden  so  heimgesucht  worden  sei,  daß  Samengetreide 
aus  dem  „Orient"  geholt  und  der  Pflug  von  Menschenhand  gezogen 
werden  mußte.  Wahrscheinlich  geht  jedoch  das  Fest  auf  die  heid- 
nische Zeit  zurück;  denn  Hollstadt  ist  eine  uralte  Ansiedelung, 
wie  die  zahlreichen,  teilweise  vor  drei  Jahren  fachmännisch  unter- 
suchten Grabhügel  in  dem  großen  Gemeindewald  bezeugen,  wenn 
auch  der  jetzige  Name  des  Ortes  erst  aus  der  Frankenzeit  stammt. 
Urkundlich  wird  es  800  als  Uulunastat  unter  den  Ortschaften  des 
Grabfeldgaues  erwähnt  und  kommt  1157  als  Holnstat  in  dem 
Schenkungsbriefe  vor,  den  Kaiser  Friedrich  I.  Rotbart  für  das 
Kloster  Bildhausen  ausstellte.  Das  Pflugfest  fand,  soviel  uns  be- 
kannt ist,  1866  zum  letzten  Mal  statt,  nachdem  es  unmittelbar 
vorher,  durch  die  Ungunst  der  Zeiten,  dreimal  hintereinander  aus- 
gefallen war.  Wir  geben  im  nachfolgenden  aus  der  „Rhön-  und 
Saalpost"  vom  1.  Februar  1866  die  Einladung  und  das  Programm; 
vielleicht  entschließen  sich  die  Hollstädter  zur  Erneuerung  der 
ehrwürdigen  Volkssitte. 

Einladung  zum  Pflugfeste '  in  Hollstadt  am  Dienstag,  den 
13.  Februar  1866.  Vormittags  präzis  11  Uhr  anfangend  wird  von 
den  Einwohnern  Hollstadts  zur  Erinnerung  an  die  traurigen  Zu- 
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stände  und  Schicksale  des  Dorfes  Hollstadt  während  des  Dreißig- 
jährigen Krieges  das  nach  altem  Herkommen  übliche  Pflugfest  in 
der  nach  dem  Festprogramm  angegebenen  Weise  gefeiert.  Die 
Darstellung  beruht  teils  auf  geschichtlichen,  aktenmäßigen  Tatsachen, 
teils  auf  Traditionen. 

In  der  Ausführung  selbst  wechseln  ernste,  traurige  und 
schauderhafte  Begebenheiten  mit  heiteren,  fröhlichen  Karnevals- 
Possen  ab. 

Herbei  also  von  Nah  und  Fern, 

Könnt1  was  hören  vom  Oxenstern, 

Von  Gustav,  Tilly  und  Wallenstein, 

Von  Mansfeld,  Hörn  und  Pappenheim, 

Von  Küstrin,  Spandau  und  Lützen, 

Von  Kriegsvolk,  Reitern  und  Schützen, 

Von  Leipzigs  und  Strahlsunds  Auen, 

Von  Magdeburg  schrecklich  zu  schauen. 

Herbei  nun,  seid  alle  willkommen! 

Pistolen  für  voll  wer'n  genommen, 

Auch  Zwanziger,  verschlagene  Zehner  sogar, 

Das  geht  dann  erst  wieder  im  siebenten  Jahr. 

Bemerkt  wird,  daß  Festbillette  ausgegeben  und  Stallungen  für 
200  Pferde  bereit  gehalten  werden,  sowie  daß  an  jedem  Tore  ein 
Quartiermacher  aufgestellt  ist,  welcher  den  Kutschern  Platz  für 
Wagen  und  Pferde  anweist. 

Hollstadt,  den  5.  Februar  1866.  Der  Festausschuß. 

Programm 
über  die   Feier  des  Pflugfestes  zu   Hollstadt 

am   13.  Februar  1866. 

I.  Der  Festzug,  welcher  aus  230  Personen  besteht,  sammelt 
sich  gegen  10  Uhr  morgens  in  der  Mitte  des  Dorfes  auf  dem 
freien  Platze  und  wird  in  folgender  Ordnung  aufgestellt:  1.  Das 
Musikkorps  voran;  2.  dann  folgen  60  Mann  Militär,  teils  Füselier 
teils  Reiter.  3.  Der  Festpflug,  von  Mädchen  gezogen.  4.  Der  ge- 
samte Bauernstand  mit  Arbeitsgeräten.  5.  Die  Siebner  oder  Stein- 
setzer und  Feldmesser.  6.  Mehrere  symbolische  Personen,  die  aus 
der  Zeit  des  Krieges  für  Hollstadt  geschichtliche  Bedeutung  haben. 
7.  Verkleidete  Personen,  Possenreißer  und  Lustigmacher.  Präzis 
1 1  Uhr  setzt  sich  der  Zug  in  Bewegung  nach  der  Wiese  unterhalb 
des  Dorfes,  wo  er  im  Freien  gemustert  wird. 

II.  Gegen  12  Uhr  geht  der  Zug  in  derselben  Ordnung  ins 
Dorf  zurück  und  wird  dann  von  einer  Bühne  herab  durch  einen 
alten  Bauersmann  die  Bedeutung  des  Zuges  erklärt  und  die 
sogenannte  Festrede  gehalten. 
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m.  Hierauf  geht  der  Zug  zum  obern  sogen.  Mönchstor  hinaus 
auf  die  Walstatt  und  folgt:  1.  ein  militärisches  Manöver,  2.  der 
Pflugzug. 

IV.  Nach  diesem  findet  der  Bückzug  ins  Dorf  statt,  and  dann 
wird  auf  einem  eigens  errichteten  Theater  gegeben:  1.  Das  Kanonen- 
fieber (Lustspiel  in  1  Akt);   2.  Tanzunterhaltung. 

H.  Seh. 

„Frankenwarte"  1902,  Nr.  7: 

Zu  der  Schilderung  dieses  Festes  in  Nr.  5  der  „Frankenwarte" 
werden  folgende  Einzelheiten  nachgebracht 

Der  Name  stammt  von  dem  Hauptbilde  des  Festzuges.  Sechs 
weißgekleidete  Mädchen,  die  sogenannten  Marienbildjungfrauen,  zogen 
einen  mit  Blumen  und  Bändern  geschmückten  Pflug,  der  von  dem 
kräftigsten  jungen  Manne  in  altmodischer  Bauerntracht  geleitet 
wurde.  Dies  versinnbildlichte  das  Pflugziehen  durch  Menschen  beim 
Bestellen  der  Felder. 

Vier  Grenzer  im  Zug  deuteten  an,  daß  die  durch  die 
Schweden  verwüsteten  Felder  neu  abgesteint  werden  mußten. 

Auf  einem  Bade  wurden  zwei  Burschen  umhergezogen,  weil 
viele  Einwohner  geschleift  und  gerädert  worden  waren. 

Ein  den  Zug  eröffnender  Trupp  kaiserlicher  Soldaten,  die 
später  auf  den  Wiesen  vor  dem  Dorfe  einen  Kampf  mit  schwedischen 
Reitern  ausfochten,  wurde  von  Schulknaben  dargestellt,  andeutend, 
daß  die  jüngsten  Kräfte  zu  den  Waffen  griffen,  um  den  Feind 
vertreiben  zu  helfen. 

Im  Zug  mitgetragene  junge  Birken,  an  denen  Pappen  hingen, 
erinnerten  daran,  wie  die  Feinde  einerseits  die  Obstbäume  ver- 
nichteten, andererseits  die  Einwohner  an  umgebogene  Bäumchen 
banden  und  in  die  Höhe  schnellen  ließen,  so  daß  sie  elendiglich 
umkamen.  Ferner  deuteten  die  Bäumchen  an,  wie  sich  die  Leute 
in  der  dem  Kriege  folgenden  Hungersnot  von  Baum  wurzeln  und 
-Binden  nährten. 

Der  im  Zug  auftretende  türkische  Kaiser  zeigte  hin  auf 
diesen  Fürsten  der  damaligen  Zeit,  der  den  darbenden  Bewohnern 
von  Nordfranken  aus  seinem  Lande  Oetreide  zukommen  ließ,  welches 
auf  Kamelen  herbeigeschafft  wurde.  Daher  wurde  auch  ein 
solches  Tier  im  Zuge  mitgeführt. 

Auch  ein  Vogel  Strauß  kam  vor.  Dies  hatte  seinen  ge- 
schichtlichen Grund.  Die  Bewohner  Hollstadts  hatten  bei  Annäherung 
des  Feindes  auf  dem  nahen  bewaldeten  Berge  „Borstadtel"  eine 
Höhle  gegraben,  in  welcher  sie  Betten  usw.  versteckt  hielten.  Auch 
Kinder  und  Jungfrauen  hielten  sich  dort  verborgen.  Ein  Bursche, 
der  den  Verborgenen  Nahrung  bringen  wollte,  wurde  von  den 
Schweden  erwischt,  blutig  geschlagen  und  an  seinem  ganzen  Körper 
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mit  Federn  beklebt  Als  er  nun,  seinen  Peinigern  entronnen,  zur 
Höhle  kam,  wurde  er  von  seinen  Leuten  nicht  erkannt.  Da  rief 
er:  „Ich  bin's,  wenn  ich  auch  aussehe  wie  ein  Vogel  Strauß!"  Er 
behielt  zeitlebens  diesen  Namen. 

Ein  Bärenführer,  der  im  Zug  erschien,  hatte  gleichfalls 
geschichtliche  Bedeutung.  Es  wohnte  zu  jener  Zeit  ein  solcher 
mit  seiner  Frau  im  Dorfe.  Um  sich  den  Schweden  gefällig  zu 
erzeigen,  wollte  er  die  oben  genannte  Höhle  verraten.  Auf  dem 
Gange  dahin  wurde  er  nebst  einem  schwedischen  Soldaten  von 
einem  mutigen  Hollstädter  Burschen  erschlagen  und  die  beiden 
Leichen  vor  das  Haus  des  Bärenführers  geschafft.  Die  Schweden 
glaubten,  der  Bärenführer  habe  ihren  Kameraden  aus  Eifersucht 
ermordet  und  sei  an  den  von  diesem  erhaltenen  Wunden  selbst 
gestorben,  mißhandelten  die  Frau  und  henkten  sie  an  der  großen 
Linde  vor  dem  Pfarrhause. 

Im  Zuge  ritt  ein  schwedischer  Beiter  herum,  der  fort- 
während die  Leute  neckte  und  beunruhigte,  wie  es  seinerzeit  die 
schwedischen  Beiter  den  Leuten  im  Freien  machten. 

Die  Bauersleute,  welche  im  Zug  landwirtschaftliche  Geräte 
trugen,  deuteten  an,  daß  die  Landwirtschaft  damals  völlig  darnieder- 
lag und  die  Geräte  nicht  mehr  gebraucht  werden  konnten. 

Zum  Schluß  muß  wiederholt  der  Wunsch  ausgesprochen  werden, 
daß  das  sinnvolle  Fest  wieder  aufleben  möge. 

D.  (So  unterzeichnet  sich  der  Verfasser  des  Artikels  in  der  Frauenwarte.  Dieser 
Wunsch  hat  sich  erfüllt.  Das  Fest  ist  tot  einigen  Jahren  wieder  gefeiert  worden,  und 
soll  auch  in  Zukunft  gefeiert  werden.) 


Zu  Archiv  f.  Beligionswiss.  IX,  1  ff.  Zu  dem  Aufsätze 
von  Fr.  von  Duhn  möchte  ich  auf  ein  schönes  Beispiel  hinweisen, 
das  ich  dem  „Tiroler  Volksroman"  von  C.  Spindler:  „Der  Vogel- 
händler von  Just",  Stuttgart,  C.  Malcomes  s.  a.,  entnehme.  Hier 
heißt  es  Bd.  I,  S.  9:  „Nach  dem  Gebrauche  des  Landes  hatten  die 
frommen  Weiber  das  blasse  Gesicht  der  Toten  rot  an- 
gestrichen und  den  Körper,  wie  das  Lager,  mit  Feldblumen  von 
allerlei  Gattungen  verziert."  Überhaupt  ist  dieser  Boman  reich 
an  volkskundlichen  Mitteilungen  aus  dem  Leben  der  Tiroler. 

Albert  Ostheide 

Arabischer  Schiffszauber 

Bei  der  Lektüre  der  Berliner  arabischen  Handschrift  Wetz- 
stein II ,  359  begegneten  mir  einige  Erzählungen  von  zauberischen 
Gebräuchen    auf    arabischen    Schiffen,    von    denen    eine    gewisse 


158  Mitteilungen  und  Hinweise 

wesentliche  Formen  des  Zaubers  (Analogie,  pars  pro  toto)  be- 
sonders deutlich  zum  Ausdruck  bringt;  Parallelen  waren  unschwer 
zu  erbringen.  Der  Zusammenhang  ist  folgender.  Ein  Vers  auf 
fol.  123a,  in  dem  das  Wort  guräb  =  Rabe  für  Schiff  vorkommt, 
veranlaßt  den  Verfasser  zu  einem  weitläufigen  Exkurs  über  die 
Schiffsarten  auf  dem  Mittelmeer,  dem  Boten  und  Indischen  Meer, 
sowie  auf  dem  Nil  und  Tigris;  bei  Aufzählung  der  Schiffsarten 
des  Meeres  von  „Jaman  und  Hind"  werden  allerlei  Schiffsgebräuche 
geschildert,  von  denen  der  folgende  besonders  interessant  ist.  Ein 
Kaufmann  erzählt:  „Wir  lagen  eine  Woche,  ohne  daß  wir  Wind 
hatten,  und  das  Meer  war  wie  fest,  und  wir  befanden  uns  auf 
hoher  See.  Da  nahmen  sie  (d.  h.  die  Schiffsleute)  einen  bauchigen 
Wasserkrug  aus  Ton  (qullatan  mugawwafatan  el-batnu)  und  taten 
von  allen  Waren  je  ein  klein  wenig  hinein  und  gestalteten  ihn 
aus  (sawwarühu)  nach  Art  eines  Schiffes  mit  Masten  und  Segeln 
und  setzten  auf  die  Masten  kleine  Kerzen.  Dann  bestiegen  die 
Schiffsleute  (el-nawätijatu)  einen  Kahn  (sunbük),  nahmen  den 
Wasserkrug  und  fahren  ihn  auf  dem  Meer  siebenmal  um  das  Schiff 
herum.  Dann  ließen  sie  den  Wasserkrug  im  Wasser  zurück,  wo  er 
stand,  während  die  Kerzen  auf  ihm  brannten.  Sie  sprachen:  'Dies 
ist  ein  Geschenk  (hadijja)  für  das  Meer.9  Und  nicht  lange  schwamm 
der  Krug  auf  dem  Wasser,  bis  sich  ein  Windzug  erhob  und  eine 
Welle  gegen  ihn  (den  Krug)  flutete,  ihn  ergriff  und  mit  sich  nahm." 

Ein  moderner  Forscher  hätte  den  Vorgang  nicht  trefflicher 
beschreiben  können.  Das  Bild  des  Schiffes  wird  geopfert  für  das 
Schiff;  ein  Teil  der  Waren  gilt  für  die  ganze  Ladung;  die  brennenden 
Kerzen  bedeuten  wohl  das  Lebendige,  repräsentieren  die  Seelen  der 
Beisenden.  Auch  die  Beziehung  zwischen  Gegenstand  und  Abbild 
wird  durch  die  siebenmalige  Umkreisung  deutlich  zum  Ausdruck 
gebracht.  Möglicherweise  soll  diese  Bewegung  des  Abbildes  auch 
symbolisch  die  erhoffte  Bewegung  des  Schiffes  selbst  darstellen, 
wie  symbolisches  Gießen  bei  Regennot. 

Diese  im  Text  an  den  Schluß  gestellte  Erzählung  erklärt 
dann  auch  die  ihr  vorangestellten  Angaben,  die  uns  freilich  mit 
noch  anderen  Gebräuchen  bekannt  machen.  „Nähert  sich  eine  galba 
(großes  Schiff)  auf  der  Beise  dem  Festland  bei  einem  Gebirge,  so 
nimmt  einer  von  den  Schiffsleuten  einen  tönernen  Wasserkrug,  be- 
grüßt den  Berg  mit  dem  Saläm  und  spricht:  cO  Berg,  dies  ist  das 
Schiff  des  Kapitäns  (el-nä&üdä);  es  kommt  von  dem  und  dem  Ort 
und  will  dort  und  dort  hin.  Dein  Wohlwollen  sei  mit  ihm 
(hätiruka  macahu).9  Manchmal  wird  auch  etwas  Beis  gekocht  und 
in  das  Meer  geworfen;  dann  spricht  er  zu  ihm  (dem  Berg):  cDies 
ist  dein  Gastgeschenk  (dijäfatuka) ,  o  Berg.'  Solches  tun  sie  bei 
jedem  Berg,   den  sie  sehen.     Ebenso  bringen  im  Boten  Meer  die 
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Kaufleute  etwas  Eßbares  zusammen,  und  das  wird  dann  als  Geschenk 
ins  Meer  geworfen.  Auch  gehört  es  zu  ihrer  Gewohnheit,  daß  sie 
hei  Windstille  ein  schwarzes  Huhn  oder  eine  schwarze  Ziege 
schlachten;  dann  werden  die  Basen  der  Mäste  mit  dem  Blute  be- 
strichen (julattah)  und  mit  indischem  Aloe  wird  geräuchert  Einer 
von  den  Eaufleuten  erzählt:  Ich  sah  einen  Schiffsmann,  der  hatte 
ein  Messer  und  focht  damit  in  der  Luft  ganz  allein.  Auf  meine 
Frage  sagte  man  mir:  er  kämpft  mit  dem  Wind,  weil  er  hinter 
uns  zurückgeblieben  ist."  Dann  folgt  die  an  den  Anfang  gestellte 
Erzählung.  C.  H.  Becker 


Michele  Jatta  hat  kürzlich  in  den  Monumenti  Antichi 
Vol.  XVI  Tav.  HL  (Erklärung  S.  517  ff.,  S.  29  des  Sonderabdruckes, 
den  ich  der  Güte  des  Verfassers  verdanke)  ein  Vasenbild  au» 
ßuvo  veröffentlicht,  das  wiederum  den  leierspielenden  Or- 
pheus vor  den  Unterweltsgottheiten  darstellt.  Die  sonstigen 
Gestalten  sind  z.  T.  andere  als  auf  den  bisher  bekannten  Dar- 
stellungen dieser  Art  und  zeigen  aufs  neue,  wieweit  hier  durch 
den  reichen  Typenvorrat  Variationen  möglich  waren.  Die  richtige 
Erklärung  dieser  Orpheusszene  scheint  ja  nun,  nachdem  Furtwängler 
sie  vertreten  hat,  allgemein  zu  gelten,  dieselbe  Erklärung,  die 
einst,  als  Kuhnert  und  ich  sie  aussprachen,  bitter  bekämpft  wurde. 
Wie  es  so  oft  geht:  was  zuerst  als  Unsinn,  dann  als  gefährlich- 
mystisch  galt  (Milchhofer  kämpfte,  als  ob  es  den  alten  Panofka 
noch  einmal  zu  erschlagen  gelte),  ist  nun  selbstverständlich.  — 
Eine  Gestalt  ist  von  Jatta  schwerlich  richtig  erklärt,  die  ge- 
flügelte weibliche  Figur  links  oben,  die  mit  der  Hand  in  die 
Türe  faßt,  vor  der  sie  steht.  Die  Überschrift  liest  Jatta  AIKA 
und  erklärt  das  als  dorische  Form  zu  ^AIktj  (motus,  violentus  im- 
petus  zu  atacco).  Ich  halte  das  für  unwahrscheinlich,  ja  unmöglich 
und  vermute,  daß  entweder  AIKA  dasteht  (die  Zeichnung  ist  zu 
undeutlich)1  oder  dastand  und  von  dem  Maler  dieses  Bildes  falsch 
als  AIKA  nachgepinselt  ward.  Die  Form  AUa  neben  f-  exdtcc  hat 
nichts  Unwahrscheinliches ;  nicht  einmal  neben  der  links  unten 
sitzenden  Al%r\  —  von  der  AIKA  ganz  abgesehen  stehen  ja 
|-  exetra  und  AUrj  nebeneinander,  offenbar  nach  verschiedenen,  nun 
hier  komponierten  Teilen  verschiedener  Vorlagen,  die  bald  dorische 
bald   attische   Inschriften   trugen.      Man    erinnere   sich    aber   zum 


1  Jatta  teilt  mir  freundlichst  das  Resultat  einer  Nachprüfung  mit 
La  prima  lettera  del  nome  in  parola  non  presenta  nessuna  differenza 
doli'  ultima,  anzi  a  me  sembra  maggiormente  caratterizzata  come  A,  mentre 
offre  una  rilevante  differenza  col  J  di  JIKH  della  figura  sottoposta. 
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Verständnis  der  türwaltenden  AIm[  der  Verse  im  Proöminm  des 
Parmenides  (11  ff.  Diels,  dazu  die  Anmerkung  S.  Öl): 

Iv&ct  itvXcu  Nv%v6g  xb  xal  tfH(ucx6g  slci  xslev&mv 
xat  öcpag  üitig&VQOV  aptplg  l%%i  aal  Xdwog  o4)96g' 
cebral  9'  alfrißuci  itXijvtai  \Lzyaloi6i  dvQixQOig. 
r&v  dk  Jlxri  itoXvnoivog  i%8i  xX^ldag  &{LOtßovg. 

Man  hat  längst  vermutet,  daß  dies  Proömium  aus  orphischer 
Literatur  entlehnt  sei  (Diels  a.  a.  0.  21;  vgl.  Mithrasliturgie  197; 
Dike  in  orphischer  Doktrin  s.  besonders  Fragm.  125  u.  126  Abel).1 
Nun  sehen  wir,  wie  die  Torhüterin  Dike  auch  dem  hinabgestiegenen 
Orpheus  das  Tor  öffnet,  durch  das  er  auf  dem  neuen  Vasenbilde 
offenbar  eben  hindurchgeschritten  ist.  Albreoht  Dieteriah 


In  meinem  Buche  Kosmas  und  Damian  (Leipzig  1907) 
habe  ich  S.  55  das  45.  Wunder  der  Heiligen  als  Beweis  für  ihre 
Dioskurennatur  herangezogen.  Es  heißt  dort  Z.  10  von  den 
während  eines  Sturmes  ans  Land  geflüchteten  Schiffsinsassen:  iaQwv 
xotvvv  vvxxbg  Xa(i7tddccg  i%ovxag  ivic  %Biqag  xovg  %aXovg  Tjfi&v 
xvßeQvrjrccg  eKccxe'Qco&iv  xe  xrjg  vscog  icxa^ivovg  %xX.  Für  das 
i%atiQ(o&ev  xfjg  vewg  wies  ich  a.  a.  0.  auf  das  Metopenrelief  vom 
delphischen  Schatzhaus  der  Sikyonier  hin.  Dasselbe  Detail  der 
Vorstellung  ist  für  die  Dioskuren  durch  eine  Stelle  des  Plutarch 
belegt,  auf  die  ich  durch  Nissens  Orientation  S.  138  aufmerksam 
werde.  Im  Leben  Lysanders  12  heißt  es:  rfiav  dl  xwig  ot  xgvg 
JioöxovQovg  litt  xfjg  AvöccvSqov  vecog  exccxlQcoftev,  oxs  xov  Xtfilvog 
l£litXet  TtQ&rov  litt  xovg  itoXeptovg,  cksxqcl  xolg  olcc&v  littXdntyat 
llyovtsg.  L.  Deubner 


1  Zum  Verständnis  der  „Dike  alatau,  gegen  die  mir  Jatta  Bedenken 
äußert,  würde  es  wohl  genügen  auf  Verse  wie  Arat  Phain.  133  f.  {Al%t\ . . . 
litxatf  tiitovQccvlti)  oder  die  mannigfache  Verwandtschaft  mit  Erinyen- 
gestalten  (z.  B.  bei  Boscher  s.  v.  Erinys  S.  1834  ff.  mit  den  Abbildungen) 
hinzuweisen. 


[Abgeschlossen  am  88.  Noyember  1907] 
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Albrecht  Dieterich 


Am  6.  Mai  1908  ist  Albrecht  Dieterich  uns  entrissen 
worden.  Allzufrüh  ist  $r'  ans  einem  arbeitsfreudigen  Leben, 
von  seinen  großgedachten  Plänen  und  Entwürfen  geschieden: 
nur  das  Wenigste  war  ihm  auszuführen  vergönnt.  Das  Erbe 
Hermann  Useners  ist  verwaist.  Und  mit  ihm  das  Archiv  für 
Religionswissenschaft,  dessen  erster  Leiter  seit  der  Neugestaltung, 
seit  1904,  Albrecht  Dieterich  gewesen  ist.  In  welchem  Sinn 
er  dieser  Leitung  mit  einem  guten  Teil  seiner  starken  Arbeits- 
kraft diente,  hat  er  selbst  wiederholt  ausgesprochen.  Geschicht- 
liche Betrachtung  und  philologische  Methode  sollten  in  engem 
Bund  mit  Ethnologie  und  Volkskunde  zusammenwirken,  sollten 
den  ethnischen  Untergrund  aller  historischen  Religionen  er- 
forschen. Das  nächste  Problem  war  ihm  die  Genesis  des 
Christentums:  der  Untergang  der  antiken,  das  Werden  und 
Wachsen  der  neuen  Religion.  Das  letzte  Ziel  sah  er  in  der 
Erkenntnis  der  Grundgesetze,  nach  denen  sich  die  Entwickelung 
des  religiösen  Denkens  und  Empfindens  vollzieht,  ein  Gedanke, 
der  sich  am  klarsten  in  seiner  Abhandlung  c Mutter  Erde'  zeigt 
Auch  dies,  vielleicht  sein  reifstes  Werk,  ist  mit  dem  Archiv 
verknüpft:  dort  erschien  sein  erster  Teil;  es  war  geplant 
als  Anfang  einer  Reihe  von  Untersuchungen  zur  'Volks- 
religion9,  Versuchen  über  die  Grundformen  religiösen  Denkens. 
Dieterichs  Führung  vor  allem  verdankt  es  diese  Zeitschrift, 
daß  sie  —  so  hat  er  es  selbst  in  stolzer  Bescheidenheit  aus- 
gedrückt —  'mit  einiger  Anerkennung  den  Zielen  dienen  kann, 
denen  sie  dienen  will9.  Möchte  das  Archiv  für  Religions- 
wissenschaft das  Andenken  und  das  Beispiel  Albrecht  Dieterichs 
dadurch  in  Ehren  halten,  daß  es  mit  rücksichtsloser  Ehrlichkeit 


und  wissenschaftlichem  Ernst  auch  ferner  ringt  um  die  Er- 
kenntnis des  Werdens  der  Religionen,  ohne  Von  den  dran- 
genden Tendenzen  des  Tages  oder  den  Wogen  der  Phrase  in 
die  Irre  getrieben  zn  werden'. 

Wenige  Standen  vorher,  ehe  mich  die  erschütternde  Nach- 
richt an  die  Bahre  des  Freundes  rief,  hatte  ich  seinen  letzten 
Gruß  erhalten.  Eine  kurze  Karte  und  die  Druckbogen  eines  Auf- 
satzes cDie  Entstehung  der  Tragödie'  —  cmit  der  Bitte  .  .  ihn 
einmal  durchzusehen  und  mir  offen  monita  zu  machen  .  .  ich 
bin  vorläufig  ganz  ohne  eigenes  Urteil'.  Der  Aufsatz  war  für 
das  Doppelheft;  des  laufenden  Jahrgangs  bestimmt.  Ich  habe 
ihn  unverändert  gelassen,  nur  an  zwei  Stellen  ist  der  Satzbau 
hergestellt,  den  der  Druck  zerstört  hatte.  Gerade  die  Frage 
nach  der  Genesis  des  attischen  Dramas  hatte  ihn  seit  vielen 
Jahren  immer  wieder  beschäftigt;  tiefer  als  sonst  schauen  wir 
hier  in  das  Innere  dessen,  der  diese  Blatter  schrieb.  Auch  wenn 
er  die  wissenschaftliche  Arbeit  zunächst  auf  die  unteren  Schichten 
volkstümlichen  Glaubens  und  Aberglaubens  lenkte,  ist  er  doch 
nie  den  Großen  im  Geiste  und  der  gewaltigen  Eigenart  ihres 
religiösen  Innenlebens  fremd  geworden.  Neben  Aischylos  war 
ihm  Piaton  der  Erhabenste  und  der  Liebste;  dessen  Gebet 
fcol,  dolrjfti  fioi  xaXcö  ysviöfrcu,  t&vdofrsv  war  auch  das  seine. 

Jenes  Doppelheft,  das  zweite  und  dritte  des  XL  Bandes, 
war  noch  von  Dieterich  selbst  fast  völlig  fertiggestellt.  Für 
das  letzte,  vierte  Heft  war  die  Auswahl  der  Manuskripte  bereits 
durch  die  Ankündigungen  angedeutet,  wie  sie  der  Umschlag 
des  Archivs  zu  bringen  pflegt.  So  machte  der  Abschluß  auch 
dieses  Heftes  keine  fremde  Arbeit  nötig,  und  es  war  möglich, 
dem  XI.  Band  noch  einmal  die  Worte  vorzusetzen:  Heraus- 
gegeben von  Albrecht  Dieterich. 

Richard  Wündch 


I  Abhandlungen 

Die  Entstehung  der  Tragödie 

Von  Albreoht  Dieterioh.  in  Heidelberg 

Die  Entstehung  der  Tragödie  ist  vor  zwei  und  einem 
halben  Tausend  Jahren  zu  Athen  vor  sich  gegangen.  Mag 
sich  etwas  mehr  oder  weniger  Ähnliches  einmal  selbständig  in 
Indien  oder  etwa  in  Japan  oder  irgend  sonstwo  entwickelt 
haben,  die  Tragödie,  die  ich  meine,  ist  eine  Kunstform,  die 
damals  in  Athen  geschaffen,  in  einheitlicher,  nie  ganz  ab- 
gerissener Fortentwickelung  noch  heute  lebt,  von  dichterischen 
Schöpfungen  und  wechselnden  Theorien  verschiedenster  Zeiten 
und  Kulturen  beeinflußt,  unserer  einheitlichen  europäischen 
Kultur  noch  heute  als  eine  in  wesentlichen  Merkmalen  definier- 
bare Gattung  dramatischer  Kunstschöpfungen  erscheint.  Keine 
Zeit  der  Blüte  dramatischer  Kunst  ist  ohne  Spuren  in  unseren 
Anschauungen  und  unserer  Dichtung  dieser  Art  geblieben,  der 
Stempel  des  Ursprungs  aber  bleibt  ihr  kenntlich  aufgeprägt,  ob 
wir  ihn  erkennen  woUen  oder  nicht. 

Auch  das  Wesen  der  Tragödie  kann  nur  aus  ihrem  Werden 
erkannt  werden:  ohne  geschichtliches  Verständnis  des  Ent- 
stehens kann  jegliche  Forschung  über  das  Wesen  der  Tragödie 
oder  des  Tragischen  höchstens  die  Tatsachen  des  heute  bei 
uns  aus  der  disparatesten  geschichtlichen  Erinnerung  und  ver- 
schiedenartigster Theorie  beeinflußten  Bewußtseins  oder  eine 
Art  deduktiv  gewonnenen  Postulats  gewinnen;  ihr  fehlt  die 
wissenschaftliche  Basis,  wenn  si6  nicht  die  Wurzeln  freilegt, 
aus  denen  einst  Gewächse  zuerst  aufschössen,  die  niemals  die 
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Bestimmtheit  in  Wesen  und  Form  ihres  ersten  Wachstums 
verleugnen  können.  Theorie  mannigfaltigster  Art  ist  für 
die  Erforschung  der  weiteren  Geschichte  der  Tragödie  von 
größter  Bedeutung,  weil  sie  vielfach  so  stark  bestimmt  hat,  was 
nach  ihr  geschaffen  ward,  aber  wer  wirklich  die  Entstehung 
der  Tragödie  begreifen  will,  hat  von  den  Theorien  der  Folge- 
zeit abzusehen,  sie  aus  seinen.  Gedanken  radikal  zu  entfernen, 
vor  allem  auch  die  des  Aristoteles,  die  erst  ein  äußerst  künst- 
liches Produkt  der  Zeiten  ist,  da  die  Tragödie  der  ersten 
Blütezeit  zu  Athen  vergangen  und  in  ihrer  Entstehung  nicht 
mehr  verstanden  war. 

1 

Etwas  ganz  anderes  ist  es  natürlich  mit  den  tatsächlichen 
Angaben  des  Aristoteles.  Sie  sind  bei  jeder  Untersuchung  über 
den  Ursprung  der  Tragödie  mit  Recht  der  Ausgangspunkt  ge-. 
weseu.  Wir  haben  ja  neben  ihnen  nur  ganz  wenige  Nach- 
richten, die  wir  nutzen  können  und  dürfen,  außerdem  nur  eine 
Ansah!  Denkmäler  der  Kunst  und  die  alten  Tragödien  selbst, 
deren  älteste  uns  die  Elemente  zeigen  müssen,  aus  denen  wir 
uns  diese  Kunstform  hervorgegangen  denken.  Ja,  es  wird  die 
Fortführung  unserer  Fragestellung  wesentlich  dadurch  bestimmt 
sein,  daß  wir  gewisse  Bestandteile  des  alten  tragischen  Spieles 
als  wesentlich  und  immer  wiederkehrend  kennen. 

Aristoteles  läßt  in  seiner  Poetik  (c.  4)  die  Tragödie  ihren 
Ursprung  nehmen  cbro  x&v  k%a$%6v%mv  xhv  drfhSQccpßov. 
Schwerlich  hat  er  damit  im  Sprachgebrauch  seiner  Zeit, 
der  uun  mit  dem  Worte  drfhjQccpßog  eigentlich  alle  Chorlyrik 
umfaßte,  nur  sagen  wollen,  daß  die  Tragödie  in  der  Chorlyrik 
ihren  Ursprung  habe,  und  daß  in  dem  Hervortreten  von 
&zdQ%ovreg  bei  solchen  Dithyramben  der  Anfang  des  tra- 
gischen Dramas  zu  suchen  sei.  Wohl  haben  wir  einen 
„Dithyrambus"  des  Bakchylides  (Nr.  18  bei  Blaß),  in  dem  ein 
i^aQXa)V  gegenüber  einem  Chore  steht.  Dieses  Gedicht  stammt 
aber  auf  jeden  Fall  aus  der  Zeit,  als  die  Tragödie  längst  in 
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vollendeter  Ausbildung  vorhanden  war,  und  ich  bin  noch  nicht 
einmal  ganz  sicher,  daß  wir  hier  ein  Beispiel  jener  dQcc^ata 
XQayvxd  hätten,  wie  sie  Pindar  zugeschrieben  werden.  Ein 
seltsames  S^apa,  das  doch  nur  als  %Qoolynov  zu  irgend  etwas 
anderem  Sinn  hatte.  Wie  dem  aber  auch  sei,  so  muß  uns  doch 
die  Existenz  der  Archilochosverse  (fragm.  72  B4): 

&g  Juovvtioi    üvaxrog  naXbv  i£aQ£cci  fiiXog 
olda  öi&VQcc(ißov  oXvm  (SvyxeQavvatöelg  (pqivag 

immer  wieder  auf  den  Gedanken  bringen,  daß  Aristoteles 
Nachrichten  von  einem  früheren  Dithyrambos  hatte  und  bewußt 
an  die  Kunstform  einer  älteren  Zeit  anknüpfen  wollte.  Wenn 
bei  Archilochos  der  terminus  technicus  &iaQ%sw  dtfhjQatißov 
ebenfalls  steht  wie  bei  Aristoteles,  und  Archilochos  also  als  ein 
Vorsänger  des  Dithyrambos  dem  Chor  der  Gemeinde  gegenüber- 
steht in  der  dionysischen  htöxaöig,  so  ist  doch  dort  vor  der 
Entstehung  der  Tragödie  gerade  der  Anfang  des  Dramatischen 
vorhanden,  den  Aristoteles  meint,  vorhanden  innerhalb  des 
Dionysoskultes,  in  dem  sich  die  Tragödie  gestaltet  hat.  Philo- 
choros  der  Atthidograph  hatte  die  Archilochosverse  zitiert  mit 
den  Worten  &g  ol  naXaiol  tiitivdovxsg  ovx  isl  difrvQcc[ißov6iv, 
iXX  Zxav  67t£vd(ö6t,  xhv  (ikv  Ai6vv6ov  bv  olvcp  xal  pi&J})  tbv  d* 
9Ax6XXayva  psfr9  fiöv%Cag  xal  xdfcsag  fiiXxovxsg.  9Aq%lXo%og  yovv 
(prjtiiv . . .  Was  da  Philochoros  hatte  und  wußte,  hatte  und 
wußte  Aristoteles  auch.  Danach  werden  also  doch  wohl  seine 
i^äQ%ovtsg  xhv  dtövQccfißov  zu  beurteilen  sein.  Das  Wort 
di&vQaiißog  werden  wir  wohl  nie  erklären  können,  wie  so  viel- 
fach solche  durch  seltsame  Verwandlungen  gegangenen  religiösen 
Gebetsrufe.  GgCa^ißs  difrvQaiißs  steht  noch  in  einem  Dionysos- 
lied eines  der  ältesten  Satyrspieldichter,  di&vQafißog  war  auch 
Dionysos  selbst,  es  ist  Anruf  und  Begrüßung  des  Gottes  bei 
seiner  Epiphanie,  das  dionysische  Hosianna.  Und  sollte  nicht 
wirklich  die  Tragödie  des  Aischylos,  von  dem  es  heißt  [isfrijcov 
hstoUi    xäg   XQccy&dCccg    zur    Bezeichnung    seines    dionysischen 
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Orgiasmus,  mehr  Zusammenhang,  als  wir  wissen  können  und 
vielleicht  auch  Aristoteles  wußte,  mit  den  Liedern  haben,  die 
Archilochos  olvcp  övyxtQccvva&elg  cpQBvag  mit  seinem  Chore 
anstimmte? 

Wie  sehr  die  Tragödie  auf  der  sog.  Chorlyrik  faßt,  ist 
natürlich  auch  ohne  das  klar  und  selbstverständlich.  Die 
Chöre  der  Tragödie  mit  ihrer  Kunstsprache  sind  ja  das 
lebendige  Zeugnis  ihrer  Herkunft.  Es  ist  gut,  nicht  zu  ver- 
gessen, wie  diese  Chorlyrik  in  mannigfachster  Weise  zusammen- 
hängt mit  religiösen  Begehungen,  Götterfesten,  Prozessionen 
und  Heroenfesten.  Stesichoros  besonders  verherrlichte  die 
Heroenfeste  des  Westens,  die  Gründer  und  Gründungsfeste  der 
Städte,  und  seine  Chorkompositionen  haben  in  besonderem 
Maße  die  Heldensage  übernommen  und  sie  zum  Mittelpunkt 
und  wesentlichen  Inhalt  der  Chorlyrik  machen  helfen.  Wir 
könnten  mit  dem  Chorlied  dieser  Provenienz  und  mit  der 
ionischen  £i}0t?,  wie  sie  für  Attika  in  trochäischen  Tetra- 
metern und  Iamben  vor  allem  Solon  ausgebildet  hatte,  die 
konstitutiven  beiden  Elemente  der  Tragödie  hinreichend  an- 
gegeben glauben. 

2 

Die  zweite  Angabe,  die  die  Poetik  des  Aristoteles  (c  4) 
über  die  ersten  Etappen  der  Entwickelung  der  Tragödie  enthält, 
mahnt  uns,  daß  wir  wesentliche  Faktoren  des  Ursprungs  noch 
beiseite  gelassen  haben:  ix  Xd&cog  ysXoCag  diä  xb  ix  6axv- 
qvxov  [isxaßaXslv  ötph  iscBöSfivvvd^  t6  xb  [isxqov  ix  xstqcciisxqov 
lapßslov  iyivsxo .  • .  Also  die  Tragödie  ist  erst  in  einer  der 
weiteren  Phasen  (6if>d)  der  Entwickelung  ernst  geworden,  durch 
eine  Umänderung  aus  dem  Satyrartigen  (Satyrspielartigen);  sie 
hat  die  XiijLg  ysXoCa  erst  verlassen  und  umgeändert.  Das  sagt 
Aristoteles,  und  wir  mit  unserem  Wissen  oder  vielmehr  Nicht- 
wissen haben  gewiß  kein  Recht  und  keine  Mittel,  ihn  zu 
widerlegen.  Aristoteles  hat  unmittelbar  vorher,  nachdem  er 
den  Satz  über  den  Ursprung  der  Tragödie  ausgesprochen,  den 
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wir  oben  betrachteten,  und  den  über  den  Ursprung  der  Komödie 
aus  den  (paXXixd  daneben  gestellt  hat,  auf  die  vielen  Ver- 
wandlungen der  Tragödie  hingewiesen  xal  xoXXäg  [isxccßoXäg 
[MxaßaXovöa  ^  xoctyrndCct  ixavöaxo,  iitsl  l6%s  xijv  cpbxi\g  (pvöiv. 
Dann  macht  er  einige  dieser  Veränderungen,  einige  Etappen 
des  Ganges,  namhaft:  xal  xö  xs  x&v  vicoxqix&v  xX^d-og  i% 
ivbg  elg  ovo  itQ&xog  Al6%vXog  ijyayt  xal^xä  xov  %o(?oi)  ^XdxxmtSs 
xal  xov  9X6yov  XQCoxaycovcöx^v  JtaQs6xsv'a6svJ  XQslg  8h  xccl  öxrj- 
voyQcccpCav  2o<poxXf\g.  sxi  di  xo  iidysfrog  ix  [iixq&v  (iiifrov  xal 
Xifcscog  ysXolag  diä  xb  ix  öaxvQixov  psxaßaXelv  öiph  dxsöe^ivvvd'Tj. 
Natürlich  sind  diese  Phasen  nicht  in  zeitlicher  Aufeinanderfolge 
gegeben.  Daß  Aischylos  schon  allein  durch  das,  was  hier  an- 
gegeben wird,  der  eigentliche  Schöpfer  der  Tragödie  ist,  kann 
kein  überlegsamer  Leser  verkennen.  Was  im  letzten  Satze 
steht,  ist  natürlich  vor  ihm  oder  durch  ihn  geschehen;  denn 
bei  ihm  ist  die  Xi£ig  ysXola  verlassen,  aus  dem  öaxvQixov 
umgesetzt  und  die  Erhabenheit  erreicht:  durch  ihn  ^  XQaycpdla 
66%s  xi}v  avxfig  <pv6iv. 

Tb  öoxvqixöv  bezeichnet  nicht  das  Satyrspiel,  und  Aristoteles 
sagt  nicht  direkt,  daß  die  Tragödie  aus  dem  Satyrspiel  hervor- 
gegangen sei;  aber  daß  die  Art  des  Spieles  und  Tanzes  und 
die  ysXoCcc  Xs&g,  wie  sie  den  ädxvQOi  eigen  war,  gemeint 
sind,  liegt  auf  der  Hand.  Wann  die  öccxvqol-  Stücke  sich  in 
einer  bestimmten  Eigenart  hinter  der  Tragödie  konsolidierten, 
wissen  wir  nicht.  Daß  die  Grenzen  zwischen  den  ödxvQoi, 
d.  i.  Satyrspielen,  und  den  ältesten  Komödien  fließend,  ja 
kaum  vorhanden  waren,  hat  man  mit  Recht  mehrfach  be- 
obachtet Es  wird  der  Titel  ödxvQoi  auch  gerade  von  ältesten 
Komödien  bezeugt,  und  wie  eine  Komödie,  vielleicht  gerade  die 
ebensolchen  Titels,  von  Ekphantides  dem  dionysischen  Kreise  an- 
gehörte, zeigt  ein  Vers  des  Kratinos:  Eüu  xv66o%aU  Hva\  %ccIq\ 
ecpccöx  fExq>avxCdrjg.  Eine  Komödie  des  Magnes  hieß  Ai6w6og. 
ödxvQov  hießen  jedenfalls  nicht  die  Böcke  als  solche,  sondern  die 
vollen  und  füllenden  Dämonen  im  allgemeinen,  die  in  Tiergestalt 
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phaUisch  nunmehr  fast  immer  im  Kreise  des  Dionysos  um- 
gehend gedacht  und  dargestellt  wurden.  Die  Pferdewesen,  die 
wir  auf  der  Fran^isvase  mit  ihrem  Namen  bezeugt  und 
auf  den  über  alle  Begriffe  herrlichen  Bildern  der  Schalenmaler 
in  ihrem  dämonischen,  entzückenden  Treiben  sehen,  waren 
öiXrjvot]  sie  konnten  auch  mit  dem  allgemeinen  Namen  tS&xvQOi 
genannt  werden  wie  #  die  dämonischen  Gestalten,  die  das 
Prototyp  der  Schauspieler  der  alten  Komödie  waren  und  sich 
mit  dem  x&iwg  der  Tierchöre  mannigfachster  Art  (da  waren 
Strauße,  Fische,  Schweine,  Hahne,  wie  noch  in  der  kunst- 
gerechten Komödie  die  Wespen,  Vögel,  Frösche)  zu  den 
attischen  ouofimdCai  vereinigten. 

Es  wäre  gar  nicht  unwahrscheinlich,  daß  sich  erst  mit  der 
Aufnahme  der  y.<o\uablai  in  die  staatliche  Organisation,  die  wir 
jetzt  sehr  viel  früher  setzen  müssen,  als  wir  früher  lange 
es  mit  Sicherheit  tun  zu  können  glaubten  ■ —  wohl  489/8  — , 
diese  verschiedenen  Gruppen  von  Gestalten  und  Gestaltungen 
des  dramatischen  Spieles  fester  sonderten.  Aber  auf  alle  die  ein- 
zelnen Möglichkeiten,  die  hier  über  Satyrdramen  und  Bocks- 
chöre mannigfach,  ja  zum  Überdruß  erörtert  sind,  einzugehen, 
sei  ferne;  auch  das  Denkmälermaterial  genügt  nicht  oder  doch 
noch  nicht,  die  Entwickelung,  die  gewiß  mannigfach  hin  und 
her  ging,  zu  durchschauen,  und  bloße  Kombinationen,  denen 
nur  gegenwärtig  gerade  kein  Denkmal  und  keine  Überlieferung 
direkt  widerspricht,  schaffen  uns  kein  Wissen,  das  uns  fehlt. 
Aber  folgende  Tatsachen  sind  sicher:  XQaycpdtu  ist  der  Gesang 
der  Böcke;  das  angesichts  der  wichtigen  Denkmäler,  die  die 
Böcke,  hier  sicher  als  Böcke  verkleidete  Menschen,  um  die 
heraufkommende  Pandora  oder  zur  Köqtj  &voSog  um  die  auf- 
steigende Göttin'  Köre  oder  Persephatta  und  um  den  Toten- 
hermes, also  am  Totenfeste,  dem  alten  Dionysosfeste,  tanzend 
zeigen,  zu  bezweifeln,  ist  nur  noch  einer  Skepsis  erlaubt,  die 
keiner  Urkunde  weicht.  Dann  mag  man  tQccyadta  lieber  gleich 
als   Speltgesang    erklären.     Und   jene    Anrede    im    Satyrspiel 
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Prometheus  itvQxasvg  an  den  Choreuten  als  XQdyog,  und  jene 
Erwähnung  der  XQuyov  %Xcdva  im  Kyklops  des  Euripides  mag 
wegerklären,  wer  glauben  kann,  daß  Pferdegestalten  oder 
wenigstens  Schauspieler  mit  Pferdeschwanz  einmal  zum  Scherz, 
wenn  sich  einer  den  Bart  zu  verbrennen  droht,  Bock  genannt 
oder  wenn  sie  als  Hirten  fangieren  müssen,  gerade  ausdrücklich 
mit  dem  Bocksfell  ausgestattet  eingeführt  werden  konnten. 
Daraus  folgt  dann  allerdings,  da  auf  der  Neapeler  Satyrspiel- 
vase und  einigen  Bonner  Vasenfragmenten  tatsächlich  die 
Chorspieler  den  Schurz  mit  Pferdeschwänzen  haben,  daß  eine 
Veränderung  im  Laufe  des  5.  Jahrhunderts  vor  sich  ging. 
Daß  auf  der  Neapeler  Vase  der  Schurz  bei  den  meisten  aus 
Bocksfell  gemacht  ist,  an  dem  der  Pferdeschwanz  hängt,  will 
ich  nicht  als  ein  Dokument  der  Mischung  beider  Verkleidungen 
in  Anspruch  nehmen.  Daß  gerade  Böcke  und  Silene  (Pferde) 
im  Satyrspiele  sich  festsetzten,  wahrend  sie  aus  der  Komödie 
—  vermutlich  seit  der  Organisation  489/8  —  verschwunden 
waren,  bestätigt  ja  auch  die  zur  typischen  Verbindung  ge- 
wordene Bildung  des  Chores  aus  dem  Chorführer  Silen,  dem 
<SaxvQ(ov  ye^cclxccxog,  und  den  Satyrn,  wie  sie  das  Vasenbild 
und  der  Kyklops  des  Euripides  zeigen. 

TQayepölai  hießen  jedenfalls  die  Stücke,  die  zuerst  vom 
Staate  organisiert  und  von  Bürgern  aufgeführt  wurden,  also 
da  wir  diese  Zeitangabe  doch  wohl  glauben  dürfen,  534. 
Kamen  diese  Bockschöre  irgendwie  von  außen  oder  waren  sie 
altheimisch  in  Athen?  Schon  früher  ist  vielfach  mit  guten 
Gründen  verteidigt  worden,  daß  diese  Chöre  aus  dem  Pelo- 
ponnes  kamen,  und  die  Überlieferungen  über  Arion  sind  heran- 
gezogen, die  ich  hier  kurz  nach  den  Angaben  bei  Suidas 
zusammenfasse:  Xiysxat,  xal  XQay  ixov  xqöicov  svQsriig  ysviö&ai 
xal  rtQ&xog  %o(fbv  Gxvfiai  xal  did"6(fa[ißov  aöav  xal  övofidöai 
xo  ydöfisvov  i>itb  xov  %oqov  xal  öaxvgovg  slösvsyxilv 
6[i[isx(fa  Xiyovxag.  Diese  Überlieferung  hat  eine  ganz  andere 
Basis  erhalten  durch  die  Angabe  einer  Bhetorenhandschrift,  von 
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der  soeben  Rabe  im  Rhein.  Mas.  (1908,  Bd.  LXIII  S.  150) 
Nachricht  gibt.  Da  heißt  es:  i%  dh  XQaymdlag  xq&tov  dtpäpa 
9j4qüov  6  Me&vpvalog  elöijyaysv,  &6%bq  26k<ov  Iv  talg 
k%iyqatpo\iivaig  iXsyslaig  iSCda^s.  Aqdxcov  dh  6  Aay^- 
1>axrjvdg  d^äpa  q>t]6t,  hq&tov  *A$H{vrfii  8iSa%%^vm  itoiijöavrog 
Bdöaidog.  Wenn  Solon  in  seinen  Elegien  gesagt  hat  —  und 
diese  Angabe  der  Handschrift  wird  niemand  bezweifeln 
wollen  — ,  daß  Arion  die  erste  Tragödie  aufgeführt  habe,  so 
war  das  mindestens  zu  seiner  Zeit  eine  begründete  Meinung. 
Sie  hatte  Athen  diesen  Ruhm  nicht  bestritten,  wenn  er  ihm 
zuzuweisen  gewesen  wäre.  Also  die  erste  Etappe  der  uns 
erkennbaren  Entwicklung:  der  Dithyrambus  des  Arion,  von 
TQccyoi  aufgeführt  oder  ergänzt,  die  Verse  sprachen.  Wird 
noch  jemand  die  Überlieferung  von  den  tQccyixol  %ogoC  des 
Adrastos  in  Sekyon,  die  KLeisthenes  dem  Dionysos  iicddante, 
auf  „tragische  Chöre"  im  Sinne  der  ausgebildeten  Tragödie  und 
ihrer  tragischen  Chöre  verstehen  wollen  und  nicht  als  „Bocks- 
chöre"? In  dem,  was  wir  von  Arion  hören,  vereinigt  sich, 
was  Aristoteles  leider  so  kurz  hinstellt:  er  wird  als  i%dQ%(Dv, 
ähnlich  wie  Archilochos,  seinem  Chore  gegenübergestanden 
haben,  aber  der  bestand  aus  t(fdyo^  mit  allgemeiner  Bezeichnung 
ödtvQOL.  Thespis  führte  solches  Spiel  in  Athen  ein  —  aber 
hier  waren,  nach  Aristoteles'  Anschauung  ohne  Zweifel,  die 
Xifyg  ysXota  und  die  [ivd'ot  fivxQoC.  Wie  kam  nun  das  [ista- 
ßalslv  ix  xov  öcctvQixov,  das  tiatoöefivvveöd'cu  zustande?  Ist  es 
denn  nicht  ein  Wunder,  daß  aus  den  Bockssprüngen  und  Satyr- 
tänzen das  höchste  Kunstwerk,  die  „Tragödie *  wird?  Wie  ist 
es  möglich,  daß   aus   dem  „Bockigen"  das  „Tragische"  wird? 

3 

Wir  haben  bisher  die  Verkleidung  in  Tiere,  die  Tiermaske, 
die  Pferde  und  die  Böcke  und  all  das  Ahnliche  ohne  weiteres 
hingenommen.  Wie  kommt  denn  solche  Verkleidung  auf? 
Ohne  Zweifel  kennt  die  antike  Komödie  auch  in  ihren  ersten 
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Anfangen,  so  gut  wie  die  Possen  und  komischen  Vorführungen 
so  vieler  anderer  Völker,  Tierverkleidung  zum  Zwecke  ehen 
grotesker  Komik.  Noch  die  komische  Fratze  jeglicher  Art 
bewirkt  eben  das  Fratzenhafte  durch  irgendwelche  Angleichung 
an  das  Tier.  Die  griechischen  Physiognomiker  geben  davon 
Zeugnisse  genug,  daß  die  Charakteristik  des  Gesichts  durch  Ver- 
gleichung  mit  Tieren  und  Tiereigentümlichkeiten  gegeben  wird. 
So  ist  es  nur  zu  natürlich,  daß  jegliche  Tiervermummung  und 
jegliche  Tiermaske  zu  Zwecken  der  Komik  verwendet  wird. 

Aber  sowenig  solche  bloß  komisch-mimische  Darstellung 
von  Tieren  irgendwo  die  Entstehung  solcher  Tiertänze  zu  be- 
gründen scheint,  so  wenig  wird  das  im  Griechischen  der  Fall  sein. 
Ein  Überblick  über  die  Verwendung  von  Masken  bei  allen 
möglichen  Völkern  ist  uns  durch  mannigfache  Zusammen- 
Stellungen  leicht  gemacht;  was  Andree  in  seinen  Ethno- 
graphischen Parallelen  und  Vergleichen  (Neue  Folge  II,  S.  107  ff.) 
in  reichen  Materialien  ausbreitet,  zeigt  uns,  daß  solche  Masken 
zumal  bei  primitiven  Völkern  —  und  da  ist  ihre  eigentliche 
Funktion  am  rohesten  und  darum  am  deutlichsten  —  die  Träger 
zu  Göttern,  Dämonen,  Geistern  (wie  wir  es  nach  unserem 
Sprachgebrauch  wechselnd  ausdrücken)  machen,  die  nun  in 
irgendwelcher  Begehung  religiöser  Art,  als  jene  Götter, 
Dämonen,  Geister  irgend  etwas  bewirken.  Nicht  anders  sind 
gewisse  Schreckmasken,  die  Dämonen  scheuchen  und  davor 
schützen  sollen,  zu  verstehen  —  es  sind  die  Masken  stärkerer 
oder  doch  für  jene  schreckhafter  Dämonen.  Daneben  kommen 
andere  Arten  Masken,  die  die  Dämonen  irreführen  und  so  den 
Träger  schützen  sollen,  kaum  in  Betracht.  Es  wird  schon 
jeder  solche  furchtbaren  Masken  in  unseren  ethnographischen 
Museen  in  Menge  gesehen  haben,  sei  es  aus  Ostasien,  sei  es 
aus  Neuseeland,  sei  es  aus  Ceylon,  sei  es  von  amerikanischen 
oder  afrikanischen  Völkern  —  sie  wurden  zumeist  gebraucht 
bei  allerlei  religiösen  Tänzen,  zumal  zauberhaften  Fruchtbarkeits- 
tänzen, bei  allerlei  Heilungszeremonien;  sehr  häufig  stellten  sie 
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auch  die  Toten,  die  Geister  dar,  die  z.  B.  fungieren,  wenn  einer 
gestorben  ist,  um  ihn  nun  zu  den  anderen  zu  holen.  Mit  den 
sog.  Perchtenmasken,  die  man  nicht  selten  in  außerordentlich 
grotesken  Exemplaren  sieht  —  z.  B.  im  Museum  zu  Salz- 
burg — ,  ist  es  nicht  anders,  und  wenn  früher  bei  uns  zu 
Lande  in  den  zwölf  hellen  Nächten  die  Leute  in  Tiervermum- 
mungen  herumgingen,  so  sollten  es  auch  die  Toten  sein,  die 
jetzt  auf  der  Oberwelt  wandelten. 

Primitives  wird  man  zu  Primitivem  in  Analogie  setzen 
dürfen:  denn  wenn  bei  den  Griechen  der  Priester  sich  als  der 
Gott  kleidet  und  seine  Maske  aufsetzt,  so  fungiert  er  als  der 
Gott,  und  die  yoQyovsla  verschiedener  Art.  sind  wenig  anders 
zu  beurteilen  als  die  Schreckmasken  der  rohen  Völker.  Die 
Masken  in  den  Gräbern  freilich  haben  mit  diesen  Bräuchen 
nichts  zu  tun,  jedenfalls  weder  die  sog.  Gesichtsmasken,  die 
wenigstens  den  Kopf  oder  vielmehr  nur  die  Gesichtsform  als 
etwas  Wesentliches  des  Menschen,  als  sein  Leben,  wir  würden 
sagen,  seine  Seele,  erhalten  wollten,  noch  die  mannigfachen 
Masken,  die  man  in  die  Gräber  legte,  und  die  wohl  meistens 
apotropäisch  wirken  sollten.  Allenfalls  hier  nicht  ganz  fern- 
liegend wäre  es  nur,  wenn  die  Masken  von  Gliedern  des  dionysi- 
schen Thiasos  ursprünglich  hier  und  da  bedeuteten,  daß  sie  den 
Toten  holen  sollten  in  den  Beigen  der  Seligen  zu  dem  Gotte. 

Die  tierischen  Tänzer  aber  um  den  Gott,  die  Bockstänzer 
vor  allem,  die  wir  oben  erwähnten,  die  um  den  Seelengeleiter 
Hermes,  um  die  aus  der  Unterwelt  emporkommende  Eore 
oder  Pandora  oder  Persephassa  tanzten,  sind  die  Geister 
selbst,  die  Toten.  Daß  das  Fest,  an  dem  sie  tanzten  und 
umgingen,  das  Fest  der  Seelen  war,  ist  am  deutlichsten  am 
alten  Dionysosfeste  in  Athen,  den  Anthesterien,  dem  Blumen- 
fest und  zugleich  Allerseelen,  n&otyuti  der  Pithos  öffnet 
sich,  die  Seelen  kommen  empor,  mundus  patet;  auf  einem  Vasen- 
bild zu  Jena  steht  Hermes  mit  dem  Zauberstab  über  dem 
Pithos  und  läßt  sie  heraufflattern;  wer  das  betrachtet,  zweifelt 
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nicht  mehr.  Xöeg:  ursprünglich  die  Spende  an  die  Toten,  es 
ist  die  piaqä  fifidga,  man  streicht  Teer  an  die  Türen,  um  sich 
gegen  hose  Seelen  zu  schützen.  Dahin  gehört  auch  die  höchst 
merkwürdige  Geschichte  von  Orestes,  der  nach  Athen  un- 
gesühnt  kam  und  nun  vom  König  Demophon  getrennt  von  den 
anderen  Athenern  gesetzt  wurde,  die  an  einzelnen  Tischchen 
ihre  Spende  bekamen;  leider  wissen  wir  nicht,  wie  dann 
die  Sühnung  des  Orestes  gedacht  war;  eine  Seelensühnung  war 
doch  gemeint.  Xvtqol:  die  Hülsenfrüchte  werden  den  Toten 
gespendet,  man  speist  und  feiert  seine  Toten,  bis  es  zuletzt 
heißt:  frvQafc,  xi}(fsg9  ovxit    &vQ,e6x^Qia. 

Dionysos  selbst  ist  der  Herr  der  Seelen,  an  seinem  Feste 
gehen  sie  um.  Sein  Thiasos  sind  eben  die  Seelen.  Wie  es 
einst  im  Altertum,  auch  bei  den  Athenern  in  eins  gedacht 
wurde,  daß  die  Erde  neu  fruchtbar  wird  im  Frühling,  daß 
neues  Leben  emporgesendet  wird  und  die  Seelen  der  Ahnen 
aufsteigen  (etwas  anders  ist  der  Glaube  an  die  TQiTOXccTOQsg, 
die  in  der  Luft  umherfliegen  und  von  da  in  neue  Mutterleiber 
eingehen),  ist  uns  sehr  wohl  bekannt.  Dem  entspricht  es,  daß 
in  dieser  Dionysosreligion  der  Gott  der  neuen  Fruchtbarkeit, 
des  neuen  Lebens  zugleich  der  Gott  des  Totenreiches  und  der 
Seelen  ist,  daß  die  phallischen  Fruchtbarkeitsdämonen  und  die 
Seelendämonen  eins  sind.  Wie  lange  den  Athenern  diese 
Einheit  bewußt  blieb?  Bei  den  Bockswesen  um  Hermes,  um 
Pandora,  Eore  war  sie  es  ihnen  doch  wohl  noch? 

Wie  man  in  Athen  die  Epiphanie  des  Gottes  beging, 
wissen  wir.  Das  nun  schon  oft  besprochene  Vasenbild  von  Bologna 
zeigt  uns,  wie  Dionysos  und  etliche  seines  Thiasos  im  Schiff, 
das  auf  einen  Wagen  gestellt  ist,  durch  die  Stadt  fuhren:  er 
war  übers  Meer  gekommen  aus  dem  fernen  Lande,  alles  neu  zu 
beleben.  Das  wurde  aufgeführt:  wer  den  Gott  spielte,  mußte 
des  Gottes  große  Maske  aufsetzen,  und  das  ist  der  Ursprung 
der  sog.  „tragischen"  Maske.  Dieser  erste  Schauspieler,  der 
yor  den  Chor  trat,  ist  der  iftoxptrifc,  er  vitoxQCvetca  unter  der 
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Maske,  unter  dem  Gotte,  wie  der  iitoyijtrjg  unter  dem  Gotte 
spricht.  Jener  carrus  navalis,  wie  man  wohl  der  Kürze  halber 
mit  einer  späteren  Bezeichnung  sagen  darf,  ist  in  der  Tat,  was 
die  Überlieferung  als  Wagen  des  Thespis  festgehalten  hat.  Von 
Thespis  wissen  wir  nichts  sonst;  aber  der  Satz  des  Horaz 
'dicitur  et  plauBtris  vexisse  poemata  Theepü.'  ist  nun  doch  richtig. 
Das  wäre  also  die  zweite  Etappe,  die  wir  in  allem  Dunkel 
unterscheiden.  Die  Einführung  der  alten  tQaycpdla  nach  Athen, 
die  Arion  anderswo  zuerst  aufgebracht  hatte. 

4 
Daß  an  dem  jährlichen  Feste  der  Toten  eine  Toten- 
klage statthaben  mußte,  ist  selbstverständlich.  Und  wir  wissen 
ja  durch  jene  Nachricht  des  Herodot  von  den  Adrastoschören 
in  Sekyon,  die  jedenfalls,  ob  man  nun  die  tgayvxol  %oqoI  als 
„tragische  Chöre"  oder  Bockschöre  verstehen  mag,  eine  dramatisch 
ausgestattete,  jährlich  wiederholte  Totenklage  darstellten:  tä 
itaftsa  hyeQcuQov.  Die  Totenklage  epischer  Zeit,  von  der 
wir  wissen,  ist  so  gestaltet,  daß  ein  i£d(f%<ov  die  Klage  beginnt 
und  ein  Chor  den  Refrain  singt.  hii\Q%e  ydovo  heißt  es  in 
offensichtlich  typischer  Wendung  in  der  bekannten  Totenklage 
im  letzten  Buche  der  Ilias.  Ein  ££c£pg<Di/  also  vor  seinem  Chor 
wie  der  &%d(f%(ov  xbv  d(Ahb(fa[ißov.  Eine  andere  Form  der  Toten- 
klage sind  Wechsellieder,  zu  denen  der  Chor  den  Refrain  singt; 
zur  Zeit  des  Epos  hat  man  sie  auch  schon  den  Chören  über- 
lassen, die  das  kunstmäßig  verstanden.  Die  xofiiwi,  die  Klage- 
lieder der  Weiber  mit  dem  Schlagen  der  Brüste,  sind  gewiß 
auch  in  Athen  sehr  alt.  Wie  ausgebildet  die  Gesänge  durch 
die  Gegenchöre  bei  solcher  Gelegenheit  waren,  zeigt  auch  eine 
Ausführung  in  Piatons  Gesetzen  (p.  947 b):  tsXsvvtjöaöi,  dh 
XQod'iösig  t€  xal  hntpOQag  xal  d-tfxag  diaq>6(fovg  slvccv  r&v 
äXXav  itoUx&v.  Xbvx^v  [ihv  t^v  6xoli\v  e%scv  itäöav,  d-Qtfvmv 
ts  xal  bSvQpi&v  %<oglg  ylyvsö&ai,  xoq&v  dh  %ogbv  icevtaxal- 
dsxa  xal  &qq£vcov  bxbqov  jtsQUötafiivovg  tfj  xXCvq  Sxatigovg 
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olov  vpvov  7CS7COL7]ti£vov  hcaivov  slg  tvdg  IsQiag  hv  iUqbi 
ixariQOvg  adsiv,  svdai^ovl^ovvag  (pdf}  dva  stäörjg  tf^g  fjniQag. 
Man  erkennt  leicht,  was  die  speziell  Platonische  Umänderung 
an  feststehenden  Bräuchen  ist. 

Aus  der  Stelle  des  Aschyleischen  Agamemnon  (v.  1547  ff.)  %lg 
d9  &xiv6[ißiov  alvov  &r'  &v8ql  ftebp  . . .  itovtfdsi  —  da  keiner  der 
nächsten  Angehörigen  dazu  imstande  ist  —  könnte  man  allein 
schließen,  daß  der  Dichter  einen  Brauch  im  Auge  hat,  nach 
dem  der  nächste  männliche  Verwandte  die  „laudatio  fonebris" 
zu  leisten  hat.  Die  Xöyoc  iitix&tpioi  späterer  Zeit  haben  dagegen 
in  Attika  ihre  besondere  Entwickelung. 

Davon,  daß  an  dem  Dionysosfeste  die  Leiden  des  Dionysos 
beklagt  worden  seien,  kann  nicht  mehr  die  Bede  sein,  denn 
es  gab  keine.  Die  späteren  Lehren  des  orphischen  Kultes  haben 
jedenfalls  hier  keinen  Platz,  und  das  Zerfleischen  des  tier- 
gestaltigen  Gottes,  das  es  ohne  Zweifel  an  anderen  Orten  und 
in  anderen  Kulten  und  Riten  gab,  hat  im  alten  Athen  ebenfalls 
keine  Stelle.  Der  Gott,  der  seine  Epiphanie  beging  und  auf 
dem  Schiffskarren  in  die  Stadt  einfuhr,  soll  doch  nicht  vorher 
oder  nachher  als  Stier  oder  Bock  geschlachtet  sein.  Höchstens 
wäre  möglich,  daß  seine  Abwesenheit  erst  beklagt  worden 
wäre,  ehe  seine  Ankunft  bejubelt  wurde.  Das  wären  aber  kein 
d'Qijvog  und  keine  xoptwC,  die  wir  an  diesem  Feste  des  Heros 
Dionysos  (iX&stv  fJQm  jdtövvös  singen  die  elischen  Frauen  bei 
seiner  Epiphanie)  annehmen  müssen.  Toten-  und  Heroendienst 
waren  hier  eins.  Haben  attische  Bürger  den  Threnos  vor- 
getragen? Haben  sie  es  in  den  Tiervermummungen  getan,  die 
so  bald  nur  für  heitere  Darstellungen  verwendbar  zu  sein 
schienen?  Wir  wollen  nicht  Entwickelnden  konstruieren,  die 
wir  nun  einmal  bei  völligem  Mangel  von  Zeugnissen  oder  hin- 
reichend aufklärenden  Denkmälern  nicht  erkennen  können. 

Das  aber  ist  ja  immer  und  immer  wieder  aufgefallen,  daß 
ein  ganz  feststehender  Bestandteil  der  Aschyleischen  Tragödie 
der   Threnos  ist.     Die  xojtftol,   die  Wechsellieder   des  Chores 
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oder  eines  h%&Q%(Dv  und  des  Chores,  sind  von  vornherein  in  fester 
Kunstform  da,  die  Dochmien  sind  als  ein  ihnen  eigentüm- 
liches Versmaß  bereits  ausgebildet  vorhanden  im  ersten  Ttopiiös 
der  ältesten  Tragödie  (V.  347  ff.  der  Hiketiden)  und  haben  weiter- 
hin ihre  eigentliche  Stelle  in  der  wirklichen  Totenklage.  Es  ist 
der  einzige  Vers,  den  die  Tragödie  eigentümlich  hat.  Sollte 
er  nicht  wie  die  Totenklage  und  die  xo[i[ioC  von  jenen  &qtjvoi 
des  Seelenfestes  stammen?  Die  volle  ausgebildete  Form  des 
d'Qrjvog  schließt  die  „Sieben  gegen  Theben",  eine  Tatsache,  die 
kürzlich  wieder  scharf  beleuchtet  worden  ist.  Und  ich  kann 
nicht  umhin  anzuführen,  was  v.  Wilamowitz  bei  Gelegenheit 
des  d-Qfjvog  der  „Sieben"  ausgeführt  hat  (Gomment  metr.  II. 
p.  32,  Gott  1895):  at  Bacchica  laetitia  a  naeniis  tragicis 
procul  abest.  itaque  harum  exemplar  alibi  quaerendum  est 
quod  si  planctus  Thebanorum  in  funere  Oedipi  filiorum, 
Xerxis  in  deplorando  exercitus  interitu,  Troadum  in  urbis 
totius  excidio  iambis  efferri  videmus,  quod  Ghoephori  et  dum 
sacra  ad  tumulum  deferunt  et  dum  Agamemnonis  acerbum 
funus  describunt,  quod  Peleus  in  Euripidis  Andromacha  ad 
corpus  Neoptolemi,  Orestes  et  Electra  in  eiusdem  Electra  ad 
matris  corpus  iambica  cantant,  eo  adducor,  ut  legitimus  hos 
numeros  in  naeniis  Atheniensium  fuisse  credam.  pompas  enim 
funebres  manmo  cum  apparatu  et  opulentissime  et  religiosissime 
antiquitus  ab  Atheniensibus  institutas  esse  vascula  picta 
luculenter  demonstrant,  neque  obmutuerunt  naeniae,  cum 
Solonis  sapientia  nimiam  funerum  luxuriam  recidisset.  testi- 
monia  quidem  me  deficiunt,  sed  nescio  an  ipsae  interiectiones 
alal  Im  lw  %a%al  dtotototoC  iambicum  numerum  testentur 
haud  secus  quam  iXhlsv  anapaestis  convenit,  qui  exercitibus 
impetum  facientibus  accinebantur.  Die  Dochmien  stellen  sich 
ganz  von  selbst  neben  diese  Iamben,  man  denke  nur  an  die 
Klage  des  Xerxes  in  den  Persern. 

Aber  wie   kommt  denn   die  Tragödie   zur  Aufnahme  der 
naenia    als    eines    Hauptstücks    ihrer    ganzen    Komposition? 
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Die  einzelnen  Totenklagen  muß  das  jährliche  Totenfest  durch 
eine  Gesamtnänie  der  Bürgerschaft  für  ihre  Toten  repräsentiert, 
zusammengefaßt  haben  in  einem  d^vog,  der  vielleicht  früher 
mannigfach  von  einem  ausländischen  Chormeister  komponiert 
war,  so  wie  so  manche, Chorlyriker  —  ich  will  wenigstens  wieder 
Stesichoros  ausdrücklich  nennen  —  ihre  Dichtungen  für  die 
Heroenfeste  der  Städte  schrieben.  Manches  derart  mochte  auch 
in  Athen  in  den  xvxXioi  %oqoI  am  Dionysosfeste  fortleben. 

Das  Element  des  Threnos  in  der  alten  Tragödie  läßt  sich 
keinesfalls  daraus  erklären,  daß  etwa  wie  in  den  Dichtungen 
des  Stesichoros  nun  die  Heldensage  zum  Inhalt  der  Tragödie 
gemacht  wurde.  Auch  das  ist  eben  nur  dadurch  zu  begreifen, 
daß  das  Spiel  am  Heroenfest  erwuchs,  und  auch,  wenn  die 
Heroensage  gar  nicht  der  Gegenstand  des  Stückes  ist,  ist  es 
der  ftgrivog,  der  alles  beherrscht.  Wie  will  man  die  „Perser" 
anders  verstehen  als  so,  daß  der  Dichter,  der  den  Sieg  der 
Athener,  den  er  wohl  in  einem  Lied  hätte  feiern  können,  aber 
nicht  in  einer  tQay<pdla9  die  geniale  Idee  faßt,  den  Stoff  für  die 
Formen  seiner  Tragödie  so  zu  gestalten,  daß  er  den  ftQfivog  der 
„  Perser u  vorführt  und  dadurch  die  so  überaus  bewundernswerte 
Erfindung  des  indirekten  um  so  wirksameren  Preises  der  Größe 
Athens  macht?  Aber  wir  vergessen,  daß  der  Ruhm  der  ersten 
Erfindung  dieser  feinen  Motivwendung  dem  Phrynichos  gehört, 
der  in  den  „Phoinissai"  dem  Aischylos  vorangegangen  war. 
Und  eben  Phrynichos  hatte  auch  schon  länger  vorher,  bald 
nach  494,  einen  Versuch  gemacht,  den  man  nie  wird  verstehen 
können,  wenn  man  nicht  die  Grundbedeutung  des  Tbrenos  für 
diese  alte  Tragödie  gewürdigt  hat.  Er  führt  die  MiX^xov 
ZXcoöig  auf.  Man  wird  doch  nicht  mehr  reden,  als  habe 
Phrynichos  plötzlich  den  Versuch  'gemacht,  eine  historische 
Tragödie  aufzuführen.  Alle  diese  alten  Spiele  waren  noch  gar 
keine  „Dramen",  eher  Oratorien;  überwiegend  die  Lieder,  meist 
eben  Klagelieder  des  Chores,  und  Erzählungen  und  Berichte. 
So  wird  es  mit  der  Einnahme  Milets  gewesen  sein:  Phrynichos 
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hat  beim  nächsten  Totenfeste  den  frQfjvog  den  Toten  von  Milet 
singen  lassen:  mehr  als  die  Berichte  von  dem  Furchtbaren  und 
die  Klagelieder  wird  das  Stück  schwerlich  enthalten  haben. 

Phrynichos  kam  in  Konflikt  mit  der  Bürgerschaft ,  so 
erzählt  Herodot;  sie  hätte  ihn  bestraft,  weil  er  sie  an  olxtfia 
erinnert  hätte.  Alles  sei  in  Tränen  ausgebrochen.  Von  den 
weiteren  mannigfachen  Überlieferungen  hat  wohl  nur  noch  eine 
gewisse  Bedeutung  das  Sprichwort  <&qvvi%o$  tcxt^öösv  bei 
Aristophanes  Wespen  (1490  s.  Schol.),  das  auf  dieselbe  An- 
gelegenheit geht  und  uns  doch  wohl  auch  abhält,  diese  Über- 
lieferung  ohne  weiteres  als  lauter  Schwindel  beiseite  zu  schieben. 
War  das  ein  mißlungener  Versuch  des  &ito6s[itniv£6&cu,?  Jeden- 
falls war  es  ein  bedeutsames  Experiment  in  diesen  ersten  uns 
so  dunkeln  Entstehungszeiten  der  Tragödie.  Zum  Drama  war 
die  Tragödie  noch  ganz  und  gar  nicht  vorgedrungen,  sie  war 
in  diesen  Versuchen,  die  Phrynichos  mit  Phoinissen  und  Mikifrtov 
üXcodig  machte,  ein  ftpfjvog.  Aischylos  siegte  zuerst  8  bis 
10  Jahre  nach  der  Auffahrung  der  MiXt^cov  üXcotiig,  jedenfalls 
ungefähr  10  Jahre  nach  dem  Ereignis  der  Einnahme  Milets. 
Damit  hatte  sich  doch  wohl  das  Neue,  Große,  das  er  schuf, 
durchgerungen. 

5 

Aischylos  hat  den  zweiten  Schauspieler  eingeführt  und 
dem  tragischen  Spiel  die  Heldensage  zum  festen  Inhalt  ge- 
geben« So  hat  man  mit  Recht  das  bezeichnet,  was  eigentlich 
die  Schöpfung  der  attischen  Tragödie  ausmacht.  Nun  mußte 
ja  von  selbst  das  Wesentliche  dramatischen  Spieles  sich  schnell 
entwickeln,  die  Aktion  sich  entgegenstehender  Faktoren  sich  ge- 
stalten, eine  Handlung  sich  abwickeln,  die  künstlerisch  zu 
einer  Einheit  und  einer  „Ganzheit"  werden  muß,  die  Anfang, 
Mitte  und  Ende  hat.  Aber  ein  Wesentliches,  das  in  der  attischen 
Tragödie  alsbald,  schon  im  ältesten  uns  erhaltenen  Stücke,  als 
fertiges  Kunstmittel  uns  entgegentritt,  ist  mit  der  Dialogisierung 
und  Dramatisierung  von  Teilen  der  Heldensage,  die  zu  einem 
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in  sich  abgeschlossenen  Ganzen  verbunden  werden  können, 
noch  nicht  ohne  weiteres  gegeben.  Und  doch  handelt  es  sich 
hier  geradezu  um  das  „tragische  Moment"  der  griechischen 
Tragödie,  „welches  das  Wollen  des  Helden  und  damit  die 
Handlung  durch  das  plötzliche  Einbrechen  eines  zwar  un- 
vorhergesehenen und  überraschenden,  aber  in  der  Anlage  der 
Handlung  bereits  gegründeten  Ereignisses  in  einer  Richtung 
forttreibt,  welche  von  der  des  Anfangs  sehr  verschieden 
ist"  (Freytag,  Technik  des  Dramas,  S.  90,  Ges.  Werke, 
Hirzel  1897,  XIV.  Avonianus,  Dramatische  Handwerkslehre, 
2.  Aufl.,  134ff.).  Es  ist  die  künstlerische  Konzentration  des 
Fortschritts,  der  Entwicklung  einer  Handlung,  die  tatsächlich 
zu  immer  größerer  Schärfe  und  Feinheit  herausgearbeitet,  ein 
Wesentliches  der  alten  Tragödie  ausmacht.  Bei  Sophokles  hat 
diese  Peripetie  ganz  typische  Formen  ausgebildet,  wenn 
möglichst  vor  dem  Umschlag  noch  einmal  die  Gegenstimmung 
aufs  schärfste  herausgearbeitet  wird,  scheinbar  Befreiung  von 
aller  Angst,  ein  dionysisches  Tanzlied,  und  dann  mit  plötzlicher 
Wucht  der  vernichtende  Schlag.  Jeder  weiß,  wie  im  König 
Oidipus  das  jubelnde  Liedchen,  das  der  erlöst  aufatmende  Chor 
singt,  aljtSQ  tyfo  p&vtig  sl[u,  keine  hundert  Verse  absteht  von 
dem  furchtbaren  Klagelied  über  Menschenelend  Im  ysveccl 
ßQOtcbv,  nachdem  alles  am  Tage  ist.  In  der  antiken  Theorie  ist 
itsQiJtixsia  schon  bei  Aristoteles  ein  streng  feststehender  Ter- 
minus, der  dort  neben  &vwyv<DQi6[i6g  steht,  natürlich  eine  für 
die  antike  Tragödie  sehr  wesentliche,  besonders  sorgfältig  aus- 
gestaltete Form  der  itsqucitsia.  Zunächst  und  eigentlich  für 
die  ganze  Zeit  der  altattischen  Tragödie  bleibt  es  einerlei,  ob 
die  Peripetie  vom  „Guten  zum  Bösen"  oder  vom  „Bösen  zum 
Guten",  um  es  banal,  aber  kurz  auszudrücken,  sich  vollzieht, 
jedenfalls  blieben  beiderlei  xegiitixsiai  möglich  und  wurden 
beide  Arten  gehandhabt.  Ein  Stück  wie  die  Perser  hat  keine 
Peripetie;  denn  daß  die  schlimme  Nachricht,  die  vom  Anfang 
vorbereitet  ist,  nun  wirklich  hereinbricht,  kann  man  kaum  so 
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nennen;  in  den  'Eitxd  kann  man  nur  dahin  rechnen,  daß  biß 
zu  allerletzt  der  Hauptschlag,  der  Brudermord,  aufgespart  und 
daß  der  Bote  des  schwersten  Unheils  erst  hinter  der  Meldung 
von  der  Bettung  der  Stadt  die  furchtbare  Meldung  hernieder- 
brechen laßt  Im  Prometheus  ist  der  Schluß,  das  Nieder- 
schmettern in  die  Tiefe,  die  Peripetie;  im  Agamemnon  ist  es  der 
Mord  und  in  den  Choephoren  der  &vayva>(fi6ii6g9  in  den  Eume- 
niden  die  Entsühnung  und  Lösung  des  Orest;  die  ganze  Wandlung 
der  Erinnyen  zu  den  Eumeniden,  des  Fluches  zum  Segenslied 
ist  die  eindrucksvollste  Peripetie.  Da  in  der  antiken  Tragödie 
sich  nie  oder  fast  nie  irgendwelche  materielle  Spannung  an 
die  Peripetie  knüpft,  so  ist  auch  dieses  Hauptmittel  der  Be- 
wegung der  Handlung,  dieser  Angelpunkt  des  Dramatischen, 
viel  mehr  sozusagen  formal  künstlerisch  ausgebildet,  als  die  der 
antiken  nachgemachten  Peripetien  der  Dramen  späterer  Zeiten. 
Am  merkwürdigsten  ist  aber  die  Peripetie  in  den 
Hiketiden  des  Aischylos.  Die  Sage  gab  an  die  Hand,  daß  die 
nach  Argos  geflohenen  Danaertöchter  doch  von  den  Aigyptos- 
söhnen,  die  ihnen  folgten,  in  die  Gewalt  gebracht  und  zur 
Ehe  gezwungen  wurden.  Dann  erst  kam  die  blutige  Peripetie 
der  Brautnacht,  die  für  Aischylos  natürlich  in  der  ganzen 
Trilogie  die  wesentliche  Peripetie  war,  zuletzt  noch  die 
Rechtfertigung  und  Freisprechung  der  Hypermestra.  Das 
Expositionsstück  gestaltet  er  nun  aber  so,  daß  die  in  höchster 
Angst  den  Altar  umdrängenden  Danaiden.  mit  dem  König 
der  Stadt  verhandeln,  ob  er  ihnen  beistehen  will  —  ab- 
sichtlich muß  der  König  noch  einmal  in  die  Stadt  zurück, 
um  das  Volk  zu  fragen  (die  Einführung  dieses  demokratischen 
Königs  hat  nur  dramatischen  Zweck),  es  wird  alles  zur 
höchsten  Not  gesteigert,  da  Danaos  die  Aigyptossöhne  landen 
sieht,  der  Herold  und  seine  Horde  bedrängt  sie  bis  zum 
äußersten  Höhepunkt  der  Not:  da  sie  gerade  zum  Schiffe  ge- 
trieben werden  würden,  da  der  Herold  mit  seinen  Bütteln  sie 
zu  packen  sich  anschickt 
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KHP.  eX&iv  £01%    ifiag  htotiitatiag  Koprjg 

hui  ovx  inovev'  6I$v  r&v  Ipcbv  Xoycov 

und  sie  klagen: 

der  Herold  droht: 

TtoXXovg  ccvccxrag,  italdag  Alywczov^  rd%a 
Styetöe'  &aq6eTx\  o&c  igelt7  &vccq%Iccv9  — 

da  tritt  der  König  ans  der  Stadt  mit  seinen  Bewaffiwten 
auf:  ovrog,  xl  %oulg,  und  rettet  sie.  Sie  ziehen  dankbar  und 
erlöst  in  die  Stadt.  So  schließt  das  Expositionsstück,  obwohl 
ja  das  folgende  Stück  damit  beginnen  mußte,  daß  die  Be- 
freiung nur  vorläufig  war  und  sie  doch  in  die  Gewalt  der 
Verhaßten  kamen.  So  wird  besonders  deutlich,  wie  solche 
feste  Kunstform  der  Peripetie  vorhanden  war,  daß  hier  ein  Stoff 
danach  gestaltet  wurde,  der  ihr  widerstrebte.  Dieselbe  Art 
Peripetie,  das  sog.  „ Altarmotiv ",  wie  ich  es  früher  einmal  ge- 
nannt habe,  geht  dann  wie  formelhaft  in  der  griechischen 
Tragödie  weiter  und  wird  von  Euripides  in  Andromache  und 
Herakles  als  bereitstehendes  bequemes  .Mittel,  die  Tragödie 
auszubauen,  gebraucht. 

Die  Schutzflehenden  sind  das  älteste  Stück  des  Aischylos, 
vor  480  aufgeführt.  Man  kann  wohl  annehmen,  daß  er  das 
Peripetiemotiv  schon  damals  so  fein  und  typisch  ausgebildet 
habe,  wie  es  die  Hiketiden  eine  widerstrebende  Handlung  um- 
gestaltend und  gliedernd  zeigen. 

6 
Sollte  nicht  gerade  in  diesem  Punkte  eine  Anregung  ge- 
kommen sein  von  Auffuhrungen,  die  es  bereits  vor  Aischylos 
gab?  Es  ist  mir  schon  lange  seltsam  vorgekommen,  daß 
man  bei  Erörterung  des  Ursprungs  der  Tragödie  mit  keinem 
Worte  mehr  der  dq&iisva  von  Eleusis  gedenkt.  Man  hat  wohl 
früher    ihrer    auch    in    diesem    Zusammenhange    Erwähnung 
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getan,  aber  es  scheint  die  Stimmung,  die  jeglichen  Mysterien 
und  jeder  Betonung  des  Einflusses  von  Mysterien  Kreuze 
schlagend  aus  dem  Wege  ging,  es  scheint  mir  der  Gegenschlag 
gegen  die  Verirrungen  von  Creuzer  bis  Panof  ka  daran  schuld 
zu  sein.  Und  doch  ist  es  schon  für  allgemeine  Erwägung 
schlechterdings  undenkbar,  daß  das  Aufwachsen  der  ersten 
Tragödie  ohne  jeden  Zusammenhang  mit  der  Vorführung,  den 
igdfiata  oder  dtfäfisvcCj  die  so  viele  gut  kannten,  vor  sich 
gegangen  sei.  Wir  wissen  ja  leider  sehr  wenig  von  dem,  was 
in  jener  Zeit  in  Eleusis  vorgeführt  wurde,  aber  wir  haben 
den  Hymnus  auf  Demeter,  der  doch  offensichtlich  eine  in 
die  Form  des  Epos  transponierte  Darstellung  der  heiligen 
Aktionen  von  Eleusis  ist.  Das  Verschwinden  der  Eore,  das 
Irren  und  die  Trauer  der  Demeter,  die  Tröstung  der  Demeter, 
der  xvxeav,  die  Bückkehr  der  Eore  u.  dgl.  kamen  sicher  vor. 
Ich  will  alles  Spätere  beiseite  lassen,  obwohl  gewisse  Wechsel 
von  Dunkel  und  Licht,  obwohl  gewiß  der  dumpfe  Klang 
eines  ehernen  Schallbeckens,  das  der  Hierophant  schlug,  wenn 
sie  die  Köre  anriefen,  auch  für  frühe  Zeit  sehr  wahrscheinlich 
sein  dürften  (Apollodor  im  Theokritscholion  II,  36).  Demeter 
und  Köre  wurden  sicher  dargestellt;  gewiß  ist  es,  daß  sie  von 
Priestern  dargestellt  wurden.  Aber  ob  und  was  sie  sprachen, 
gehört  schon  für  den  ganz  Vorsichtigen  zum  Unsicheren. 
Sicher  sind  nur  die  Chöre  und  die  Prorrhesis  des  Hierophanten, 
also  eigentlich  Vorträge  in  der  Art  der  epirrhematischen  Kom- 
position, wie  wir  in  der  alten  Komödie  uns  auszudrücken 
pflegen.  Die  XQÖQQrjöLg  in  den  Fröschen  mit  dem  evyriiLSiv  %Qtf 
und  den  Iakchosliedem  kann  doch  wirklich  nur  nach  solchen 
Mysterien  gestaltet  sein.  Aber  ich  verfolge  nichts  von  dem 
allem  weiter.  Das  eine  ist  ganz  sicher,  daß  das  Wesentliche 
dieser  SQcbfisva  der  Umschlag  von  Trauer  zur  Freude  war:  die 
Klage  um  die  verschwundene  Köre,  die  Trauer  der  Demeter  — 
der  Jubel  über  die  Wiedergefundene,  die  wieder  Herauf- 
gekommene. 
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Diese  Peripetie  des  Dramas  von  Eleusis  war  allbekannt. 
Sie  hatte  dort  religiöse  Bedeutung  für  die  Gläubigen,  die  eben 
dieselbe  Peripetie  erstrebten  und  in  irgendwelcher  Weise  mit  der 
Peripetie  der  heiligen  ÖQ&iisva  sakramental  verknüpft  wurden« 
Wir  wissen  ja  manches  davon,  was  ich  hier  nicht  zu  wieder- 
holen brauche.  Der  Geist  des  Kultes  der  eleusinischen  Mutter 
alles  Lebens,  der  Menschen  und  der  Erde,  deren  Kind  auch 
der  wird,  der  sich  ihr  weihen  läßt,  der  dort  „schaut"  und  ein 
zweites  Leben  gewinnt,  wurzelt  vornehmlich  in  der  Peripetie 
von  Trauer  zum  Jubel,  vom  Tod  zum  neuen  Leben.  Man 
sagt  nicht  zu  viel,  wenn  man  behauptet,  daß  das  in  allen 
ähnlichen  öq&iisvcc  und  Sqcchcctcc  —  Sgäv  wird  in  dieser  Sphäre 
nur  im  Sinne  liturgischer  Aktion  gebraucht,  $Q(b[uvov  diffe- 
renziert sich  da  vom  weltlichen  öqüimc  —  der  immer  wieder- 
kehrende Umschwung  ist,  der  dargestellt  und  dadurch  für  die 
teilnehmenden  Geweihten  zwingend  gemacht  wird:  vom  Verloren 
zum  Gefunden,  von  Nacht  zum  Licht,  vom  Tod  zum  Leben. 
Erinnern  wir  uns  nur  flüchtig  der  Mysterien  des  Attis,  Adonis, 
Osiris,  Dionysos,  erinnern  wir  uns  des  Dramas  der  christlichen 
Messe. 

Es  war  und  ist  das  große  weltbeherrschende  Mysterium.  Was 
wir  von  antiken  Liturgietexten  wissen  und  noch  haben,  ist  fast 
alles  Ausdruck  dieses  Gedankens;  eyvyov  xccxöv,  svqov  äpswov, 
—  vvfiyCe,  %alQ8)  viov  q>&g  —  evQTJxa^isv  6vy%alqoy^v  —  &aq- 
Qstts  fivörai  tov  frsov  ösömöfidvovj  sötcu  y&Q  i\yXv  ix  növov 
6a>iT](fCa.  Das  ist  die  Peripetie  xaz*  i%o%tfv.  Und  mögen  wir 
von  Eleusis  und  seinem  heiligen  Drama  noch  so  wenig  wissen, 
das  wissen  wir,  daß  die  Peripetie  von  der  Trauer  der  Demeter, 
die  die  Tochter  sucht,  zum  Jubel  der  Demeter,  die  die  Tochter 
gefunden  hat,  mit  den  zugehörigen  Klage-  und  Jubelliedern 
dort  das  Wesentliche  war.  Daß  dies  so  vielen  Athenern  Wohl- 
bekannte, alljährlich  Wiederholte  ganz  ohne  Wirkung  auf  ein 
in  Athen  sich  gestaltendes,  ernst  werdendes,  einen  d-Qf^vog  von 
der   Totenklage  wie  auch   immer  zum   Hauptbestandteil   über- 
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nehmendes  öq&iicc  hätte  bleiben  können,  werden  wohl  schon 
nach  diesen  allgemeinen  Erwägungen  wenige  behaupten  wollen, 
und  wohl  nur  die,  die  immer  noch  nicht  glauben,  daß  wir 
ganz  kühlen  und  unmystischen  Geistes  die  Bedeutung  der 
antiken,  auch  der  eleusinischen  Mysterien  abzuwägen  im- 
stande sind. 
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Aischylos,  der  Schöpfer  der  attischen  Tragödie,  war  aus 
Eleusis. 

Ihn  läßt  Aristophanes  in  den  Fröschen,  bevor  er  in  den  Kampf 
um  den  Vorrang  in  der  tragischen  Kunst  mit  Euripides  eintritt, 
beten  (886£): 

jdrjfiijveQ  7}  &Qitya<5a  zi\v  ifiijv  yqtva 
Aval  fie  x&v  tfcöv  &£iov  fivCxrjQlmv. 

Aristophanes  hatte  doch  irgendeine  bestimmte  Vorstellung 
von  den  Beziehungen  des  Aischylos  zu  Eleusis  und  zu  den 
dortigen  Mysterien,  wenn  er  ihn  in  diesem  Augenblicke  so 
beten  läßt,  in  dem  er  ihn  ja  zu  jeder  anderen  Gottheit  beten 
lassen  konnte. 

Eine  uns  bei  Athenäus  (p.  21  e)  erhaltene  Notiz  sagt:  xal 
Alöx'öXog  dh  ov  pivov  ££svqs  tifv  tfjs  (JtoXijg  eüitQiitsucv  xal 
6S[iv6rr}ra,  t\v  t^hböavxsg  ol  IsQOtpdvxat,  %a\  dydov%oi  ayupiiv- 
wvxai.  Daß  es  unmöglich  ist,  daß  die  darstellenden  Priester 
in  der  viel  älteren  Liturgie  von  Eleusis  ihre  Tracht  von  der 
Aischyleischen  Tragödie  übernommen  hätten,  braucht  man  nicht 
erst  darzulegen;  es  konnte  nur  umgekehrt  sein.  Die  (SxoXtf 
ist  ja  ohne  Zweifel  'ursprünglich  ein  sakrales  Gewand.  Jeden- 
falls aber  bezeugt  uns  diese  Angabe,  daß  die  Ähnlichkeit  beider 
Trachten  auffiel.  Die  Sachkenner  pflegen  ja  zu  dem  Urteil 
zu  gelangen,  daß  Aischylos  in  allem  Wesentlichen  die  Aus- 
stattung des  tragischen  Spieles  für  die  Folgezeit  bestimmt  habe. 

Eine  Nachricht,  die  in  mannigfachen  Varianten  auf  uns 
gekommen  ist,  besagt,  daß  Aischylos  angeklagt  oder  verfolgt 
sei  infolge  von  Nachahmung  der  Mysterien.    Wir  können  auf 
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alle  die  einzelnen  Erzählungen,  wie  im  Theater  deswegen 
ein  großer  Tumult  losgebrochen  sei  und  man  den  Aischylos 
beinahe  gelyncht  hätte,  wenn  er  nicht  zum  Altar  des  Dionysos 
geflohen  wäre,  nicht  bauen.  Aber  die  Nachrichten  allesamt 
unter  die  Fabeln  zu  verweisen,  geht  schon  deshalb  nicht  wohl 
an,  weil  schon  Aristoteles  in  der  Nikomachischen  Ethik 
(III  2,  p.  1111*)  darauf  anspielt.  Und  keiner  hat  es  auch,  soviel 
ich  weiß,  wagen  mögen,  die  Nachrichten  so  zu  behandeln. 
Man  erkennt  so  viel,  daß  man  auf  der  Suche  war  nach  einem 
Stück,  in  dem  er  die  Mysterien  profaniert  haben  könnte,  und 
daß  immer  wieder  andere  genannt  werden.  Das  wäre  sehr  ver- 
standlich, wenn  es  sich  eben  nur  um  die  Übernahme  gewisser 
Anregungen  in  Form  und  Aufbau  der  dramatischen  Spiele, 
vielleicht  auch  in  der  Form  der  dort  stehend  gewordenen 
friftvoi  und  xo/t/tol,  und  etwa  in  der  reichen  Festtracht  der 
darstellenden  Priester,  d.  h.  nur  der  langen  Stola,  handelte. 
Ich  will  nichts  zu  wissen  versuchen,  was  wir  nun  einmal  nicht 
wissen,  aber  ich  frage,  ob  die  Nachrichten,  die  ich  vorführte, 
nicht  doch  inv  dem  Zusammenhange,  in  den  ich  sie  stellte, 
mehr  lehren  als  bisher. 

Natürlich  kann  keine  Bede  davon  sein,  daß  Aischylos 
istÖQQTjta  von  Eleusis  übernommen  hätte.  Aber  das  mag  doch  kein 
Zufall  sein,  wenn  er  gerade  die  tiefste  Grundlage  eleusinischer 
Religion,  den  Glauben  an  die  alles  gebärende,  wiederaufnehmende 
und  wiedergebärende  Mutter  Erde,  öfters  ausspricht  oder  andeutet. 
Es  hat  fast  einen  geheimnisvoll  liturgischen  Klang,  wenn  die 
schutzflehenden  Mädchen  in  ihrer  Not,   zweimal  im  Refrain, 

rufen  (890  ff,  899  ff): 

{iü  J3,  iuc  Fee,  ßoav 
tpoßtqbv  aTtOTQsne, 
h  ßä,  Tag  %al,  Zev, 

wenn  Elektra  betet  (Ghoepk  178 f.): 

Kai  Tcactv  avr^v9  r\  xa  itavza  xUxexai, 
&Qttya<5u  x9  ccv&iq  xcbvSe  ntipee  Xafißccvei 
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Aber  aas  diesen  und  noch  anderen  Stellen  (Mutter  Erde  37ff.) 
würde  ich  um  so  weniger  irgendwelche  Folgerungen  zu  ziehen 
wagen,  als  ich  ja  selbst  früher  nachgewiesen,  daß  es  sich  da 
auch  um  allgemeinen  attischen  Volksglauben  handelt. 

8 

Irgendeine  Einwirkung  der  bestehenden  Liturgie  von  Eleusis 
auf  die  werdende  Liturgie  des  Dionysosfestes  hat  jeden* 
falls  alle  allgemeine  Wahrscheinlichkeit  für  sich.  Die  Liturgie 
des  Dionysosfestes  —  ich  brauche  das  Wort  Liturgie  der 
Kürze  halber  für  ein  Ganzes  von  Handlungen  und  Gebeten, 
die  im  Dienste  einer  Gottheit  ausgeführt  werden,  und  schließe 
mich  damit  unserem  Sprachgebrauche  an  —  bestand  ja  offen- 
bar aus  einer  Reihe  von  verschiedenen  Teilen,  der  Feier  der 
Epiphanie  des  Gottes,  den  Tiertänzen,  der  Totenklage  und 
wohl  noch  einigen  anderen,  was  uns  hier  nicht  angeht.  Die 
TQaycpdla  entwickelt  sich  ja  eben  als  die  Liturgie.  Sie  hat 
sich  zum  Burlesken  gewendet,  und  erst  in  weiterer  Entwickelung 
hat  sie  sich  zum  Erhabenen,  zum  Ernste  durchgerungen. 
Zugleich  wird  sie  immer  mehr  „verweltlicht",  nur  der  Heroen- 
mythus bleibt  weiterhin  obligatorisch  als  Inhalt.  Als  „Liturgie" 
ist  sie  immer  empfunden  worden,  nur  ist  natürlich  die  Freiheit 
der  Bewegung  innerhalb  immer  weiter  gesteckter  Grenzen  von 
Euripides  bis  zur  Zerstörung  der  Zwecke  gesteigert  worden, 
die  einst  das  heilige  Spiel  hatten  entstehen  lassen. 

Freilich  muß  man  durch  die  Vorstellungen  primitiver 
Religion  auch  nicht  die  älteste  Tragödie  der  Griechen  ver- 
standen zu  haben  glauben.  Das  wirkliche  Wesen  der  alten 
Tiertänze  im  Frühling,  die  zugleich  Fruchtbarkeits-  und  Seelen- 
tanze sind,  versteht  man  nicht  ohne  sie,  und  gewiß  hat  die 
griechische  Tragödie  insofern  dämonischen  Ursprung.  Die 
Elemente,  die  da  am  dunkeln  Anfang  stehen,  kehren  in  der 
ganzen  Welt  immer  wieder.  Aber  nun  weiter  die  griechischen 
Produkte   einer   schon  weit  voran   entwickelten  Kunst   durch 
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bestimmte  primitive  Vorstellungen  etwa  eines  noch  dazu  so 
besonders  weit  —  ich  meine  nicht  bloß  räumlich  —  abgelegenen 
Volkes  wie  der  Mexikaner  aufklären  zu  wollen,  erweist  sich 
sofort  als  Hineindeutung  gänzlich  heterogener  Vorstellungs- 
kreise. Ohne  den  „dummen  Zauberglauben"  kann  man  freilich 
auch  die  hellenische  Religion  nicht,  so  wenig  wie  irgendeine 
andere,  verstehen,  aber  mit  mexikanischen  Phallustänzen  und 
Fruchtbarkeitsriten  hat  man  wohl  auch  Analogien  zu  griechischen 
Phallustänzen  und  Fruchtbarkeitsriten,  die  wir  ja  so  wie  so 
massenhaft  in  der  Welt  haben,  aber  sonst  nichts,  nichts  für 
das  Verständnis  des  Werdens  der  griechischen  Komödie  oder 
Tragödie.  Die  Aufführung  der  „Liturgie"  hat  ursprünglich 
gewiß  lange  noch  die  Vorstellung  begleitet,  daß  sie  etwas  Be- 
stimmtes bewirke,  eine  sakramentale  Wirkung;  bei  szenischen 
Spielen  bleibt  das  merkwürdig  lange  haften,  auch  wenn  längst, 
was  gespielt  wird,  keinen  Anhalt  mehr  für  eine  solche  Vor- 
stellung gibt.  Das  ist  mir  nie  klarer  geworden  als  durch  eine 
Mitteilung  Snouck  Hurgronjes,  des  unvergleichlichen  Kenners 
mohammedanischen,  im  besonderen  auch  javanischen  Lebens. 
Ist  dort  z.  B.  ein  Kind  krank,  so  wird  der  Mann,  der  das 
Schattenspieltheater  hat  und  spielt,  gerufen,  er  spielt  ein  Stück, 
in  dem  ein  Kind  geheilt  wird  (je  nachdem  aber  auch  eins,  in 
dem  gar  keine  Beziehung  mehr  zu  dem  vorliegenden  Falle 
vorkommt),  und  reicht  am  Schlüsse  dem  Vater  des  Kindes  die 
Hand:  dann  geht  eine  Wirkung  über,  und  man  glaubt,  daß 
nun  das  kranke  Band  gesund  werde.  Im  Altertum  war  die 
typische  Vorstellung  lange  vorhanden,  daß  die  Spiele  die  Götter 
besänftigen  könnten;  eine  pestilentia  war  es  ja,  die  in  Rom 
ludi  scenici  einführte,  inter  alia  cadestis  irae  placamina,  wie 
Livius  sagt  (VII,  2).  Aber  im  Athen  des  fünften  Jahrhunderts 
hat  man  schnell  die  Entwickelung  durchlaufen,  die  von  dem 
Glauben  an  die  sakramentale  Wirkung  bis  zu  einer  all- 
gemeinen Empfindung  religiöser  Erbauung  zu  führen  pflegt. 
Eine  Wirkung,   die   religiös   war  und   wir  jedenfalls   religiös 
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nennen  würden,  eine  Besserung  und  „Bekehrung"  und  Be- 
lehrung, sollte  die  Tragödie  immer  erreichen,  wenn  wir  nur  den 
Beigeschmack  ins  Banalraondische  oder  Engkirchliche  uns  er- 
sparen könnten,  den  diese  Worte  bei  uns  haben.  Die  Empörung 
gegen  Euripides  bei  allen,  die  an  dem  ernst -religiös  wirksamen 
Charakter  und  der  Besserung  und  Erbauung  durch  das  Spiel 
festhielten,  können  wir  uns  ja  nach  Aristophanes'  Fröschen  im 
einzelnen  vorstellen,  wenn  wir  aus  der  Komik  den  Ernst  zu 
empfinden  vermögen.  Die  Tragödie  des  Sophokles  ist  so  recht 
im  höchsten  Sinne  des  Wortes  ein  frommes  Spiel,  das  die 
Macht  und  das  Walten  der  Götter  preist,  ihre  Wege  rechtfertigt, 
die  anders  sind  als  unsere  Gedanken,  und  ihre  unerforschlichen 
Batschlüsse,  die  wir  nicht  begreifen  können,  unter  die  wir 
uns  in  Ergebung  beugen  sollen.  Wer  hoch  steht,  fallt,  wenn 
die  Gottheit  will;  wer  verflucht  ist,  kann  zu  höchstem  Segen 
begnadet  werden,  wenn  sie  es  will.  Diese  Liturgie  ist  zur 
dramatischen  Doxologie  der  Macht  und  Herrlichkeit  der  Götter 
geworden,  aber  auch  zum  erschütternden  jr(ri}fog  über  den 
unauskündbaren  Jammer  des  Menschenschicksals.  Das  ehrliche 
helle  Künstlerauge  des  Sophokles  sieht  in  diese  Tiefen,  aber 
auch  wenn  es  den  entsetzlichsten  Jammer  sieht,  nie  ist  es 
verdunkelt  auch  nur  von  einem  Schatten  des  Grübelns  und 
Zweifeins,  nie  von  den  Wolken  der  Mystik.  Ein  Priester 
ist  er  im  Leben  und  als  Dichter:  leider  wird  es  uns  ja  so 
schwer  durch  die  Entwickelung  der  entsprechenden  Er- 
scheinungen unserer  Kultur,  dies  Wort  so  hoch  und  rein  zu 
empfinden,  wie  ich  es  in  diesem  Falle  empfinden  und  empfunden 
wissen  möchte.  Der  Priester  des  Asklepios  war  der  Dichter 
der  tiefsten  Schmerzen  der  Menschheit. 

Alle  die  Gedanken  echt  attischer  Frömmigkeit,  wie  sie 
schon  in  Solons  großer  Elegie  Mvtj^oövvrjg  xccl  Zrjvbg  'OXvputtov 
äyXaä  thtva  stehen,  werden  alsbald  auch  zum  Inhalt  der  attischen 
Dionysosliturgie  von  der  fi/fytg  und  der  Stij,  die  bald  den,  bald 
jenen  trifft,  wie  sie  Zeus  sendet,  von  der  tCöig  des  Zeus.    Daß 
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sich  mancherlei  solcher  Gedanken  leicht  da  einfinden,  wo  von 
dem  Siege  des  Dionysos  über  die  Freyler,  die  sich  seinem 
Dienste  entgegenstellten,  gedichtet  und  aufgeführt  wurde,  be- 
greift man,  und  überall  hatten  sie  ihren  natürlichen  Ausdruck, 
wo  Walten  und  Sieg  der  Gottheit  über  Menschenvorwitz  und 
Menschenüberhebung  dargestellt  wurde. 

Es  bleibt  immer  wunderbar,  wie  schnell  sich  die  Liturgie 
als  freies  Kunstwerk  ausgestaltet,  und  auch  als  sich  dies 
werdende  Kunstwerk  an  die  schon  fest  vorhandene  dramatische 
Liturgie  von  Eleusis  in  einigen  Punkten  angelehnt  hat,  ist  der 
Gang  seiner  Befreiung  und  Verweltlichung  nicht  unterbrochen 
worden. 

In  einem  Punkte  sieht  man  immer  wieder  die  Wesens- 
verwandtschaft mit  der  alten  Liturgie  hervorbrechen.  Wie  sie 
immer  ein  altiov  ist,  das  heißt  die  Handlung,  die  Heilstatsache, 
die  einst  eine  sakramentale  Wirkung  hervorgebracht  hat,  zur 
immer  wiederholten  wirksamen  Darstellung  bringt,  so  fuhrt 
auch  die  Tragödie  immer  und  immer  wieder  solche  altia  auf 
die  Bühne,  die  Entstehung,  Stiftung  irgendeines  Kultes,  einer 
Einrichtung.  Die  Darstellung  muß  ins  erste  Werden  umsetzen, 
was  sie  als  Einrichtung  verherrlichen  und  was  sie  dadurch 
wirksam  machen  will.  Das  einleuchtendste  Beispiel  ist  der 
Oidipus  auf  Kolonos:  die  Verherrlichung  des  heiligen  segen- 
bringenden Herosgrabes  in  Sophokles'  Heimat,  sein  ulziov. 
Aber  gerade  in  der  älteren  Tragödie  gehen  die  drei  Stücke  des 
öfteren  auf  Stiftung  kultischer,  heiliger,  segenwirkender  Ein- 
richtungen hinaus,  wie,  um  die  bekanntesten  zu  nennen,  die 
Promethie  auf  die  Stiftung  des  Fackelfestes  und  vor  allem 
die  Orestie  auf  die  Stiftung  des  heiligen  Blutgerichts  vom 
Areopag.  Als  die  Leute,  die  die  Stadt  Altva  gegründet 
hatten,  ein  „Festspiel",  wie  man  wohl  zu  sagen  pflegt,  bei 
ihrer  Gründungsweihe  brauchten,  d  h.  eine  Gründungsliturgie, 
ein  aXtiov,  führte  ihnen  nicht  mehr  ein  Chormeister  ein  Lied 
auf,  wie  sonst  im  Westen  so  üblich  war  an  de*  Heroenfesten, 
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sondern  Aischylos  dichtete  die  Alxvcci^  eine  Tragödie,  die  in 
der  Tat  die  Gründungssage  zum  Gegenstand  hatte. 

Es  ist  gewiß  schwer,  bei  den  Tragödien  des  Euripides  den  Ge- 
danken an  die  Festliturgie  einigermaßen  festzuhalten.  An  einem 
Punkte  aber  ist  es  deutlich,  wie  gerade  er,  der  so  oft  den  Gang 
der  Handlung  ganz  revolutionär  neue  Bahnen  geführt  hat,  am 
Schluß  damit  einlenkt,  daß  er  ein  alriov  gibt:  die  Stiftung 
irgendeines  Kultes,  die  Gründung  einer  Stadt,  die  Prophezeiung 
von  irgendwelchen  Stammesheroen,  die  Erklärung  einer  Ver- 
wandlungssage. Er  weiß  mit  solcher  Offenbarung,  frsla 
iyysXla9  meist  buchstäblich  durch  den  freog  hc  (^%avijg,  am 
Schluß  so  oft  den  Zusammenhang  mit  den  religiösen  Urelementen 
formelhaft  zu  wahren,  den  er  tatsächlich  fast  ganz  verloren  hat. 

Die  Liturgie,  die  im  Kulte  und  Ritus  gebunden  ist,  so- 
zusagen im  praktischen  religiösen  Gebrauch,  bleibt  im  wesent- 
lichen immer  dieselbe;  langsam,  in  langen  Zeiträumen,  gehen 
Veränderungen,  Verlust  und  Zuwachs  vor  sich.  Die  Um- 
setzung der  Liturgie  ins  weltliche  Kunstwerk  ist  die  erste 
Entwickelung  der  attischen  Tragödie.  Die  werdende  Liturgie 
des  Dionysosfestes  wurde  wohl  in  Athen  eben  damit,  daß 
fremdes,  als  Dithyrambos  freies  Kunstwerk  hereinkam,  was  sich 
an  den  Namen  des  Thespis  knüpft,  von  den  unmittelbaren 
Banden  des  Kultes  befreit  und  ist  zunächst  mit  all  dem 
Mummenschanz  und  Tierkult,  den  die  volkstümlichen  Bräuche 
ähnlich  auch  längst  gehabt  hatten,  beinahe  völlig  ins  Burleske 
hiuübergetrieben.  Andere  alte  Begehungen  des  Festes,  wie 
die  Totenklage,  machten  noch  ihr  Recht  und  ihre  alte  Kraft 
geltend:  der  d'Q^vog  drang  ein  und  gestaltete  sich  künstlerisch 
weiter.  Und  wenn  wirklich  der  Schöpfer  der  Tragödie,  der 
den  zweiten  Schauspieler  einführte,  eine  wesentliche  Anregung 
zur  Ausgestaltung  des  heiligen  Spieles  des  Dionysosfestes  dem 
längst  fertigen  geistlichen  Drama  von  Eleusis  verdankt  hätte, 
so  wäre  es  auch  mit  der  Entstehung  eines  wirklichen  Dramas 
in  Athen   und*  Griechenland   ebenso  gegangen,  wie  es  überall 
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gegangen  ist,  wo  wir  von  der  ersten  Entstehung  eines  Dramas 
etwas  wissen. 
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Es  ist  sehr  bekannt;  wie  im  Mittelalter  ein  Drama  tatsächlich 
aus  der  Liturgie  allmählich  wieder  herausgewachsen  ist;  wie 
alle  diese  Mysterienspiele,  Oster-;  Passions-  und  Fronleichnams- 
spiele, aus  den  liturgischen  ÖQ&iisva  sich  weiter  gestalteten; 
die  aus  der  Klage  des  Todes  Christi  zum  Jubel  der  Auf- 
erstehung fortschritten.  Die  Moralitäten  und  Paternosterspiele; 
und  wie  sie  sonst  hießen,  sind  tatsächlich  im  Anschluß  an  die 
Liturgie  einerseits  und  die  Predigt  anderseits  zuerst  auf- 
gewachsen. Die  Komik  hat  sich  hier  ganz  allmählich  an 
einzelne  Figuren  und  Situationen  angesetzt  und  ist  ganz  langsam 
zu  einigem  selbständigen  Leben  erwachsen;  so  ganz  anders, 
beinahe  umgekehrt,  als  in  Griechenland.  Das  liturgische  Drama 
des  Mittelalters  entwickelte  sich  in  merkwürdiger  Einheit  über 
das  ganze  Gebiet  mittelalterlich -christlicher  Kultur ;  in  gleichen 
Formen  „vom  Mont  St.  Michel  bis  Bari,  von  Silos  in  Spanien 
bis  nach  Wien". 

Es  war  ja  eine  Liturgie  gleichen  Wesens  wie  die,  welche 
einst  auf  das  werdende  Drama  in  Athen  eingewirkt  haben 
muß;  eigentlich  die  alte  Liturgie,  die  in  ihren  Hauptzügen 
die  Mysterienkulte  des  Altertums  geschaffen  haben ;  mit  den 
außerordentlich  triebkräftigen  dramatischen  Elementen;  mit  der 
erschütternden  Peripetie  von  Nacht  zum  Licht;  Tod  zum  Leben; 
Sterben  zum  Auferstehen.  Sie  schuf  auch  dem  Mittelalter 
wieder  ein  Drama,  in  trägem  Gange  freilich,  und  wenn  nicht 
die  Einwirkung  der  fertigen  antiken  weltlichen  Dramen  dazu- 
gekommen wäre,  hätte  es  sich  schwerlich  aus  der  kirchlichen 
Sphäre  völlig  herausarbeiten  können. 

Wenn  man  die  Entstehung  eines  Dramas  bei  anderen 
Völkern  vergleicht;  so  stößt  man  in  der  Tat  überall;  wo  man 
überhaupt  etwas  wissen  kann;  auf  den  religiösen  Ursprung. 
Ich  gestehe,  daß  ich  viel  dergleichen  Analogien;  wie  ich  meinte; 
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gesammelt  habe,  um  etwas  für  die  Erkenntnis  der  Entstehung 
und  ersten  Entwickelang  der  griechischen  Tragödie  zn  ge- 
winnen, und  daß  ich  ganz  anderes  für  das  Verständnis  der 
griechischen  Entwickelang  gefunden  habe,  als  ich  meinte  und 
ursprünglich  hoffte.  Bei  einer  ganzen  Reihe  von  Völkern  sehen 
wir  ja  nur  so  viel,  daß  aus  religiösen  Tänzen,  denen  offenbar 
zauberhafte  Wirkungen  beigelegt  wurden  (Oldenberg,  Literatur 
des  alten  Indien,  237),  dramatische  Spiele  entstehen.  Was 
Indien  anbetrifft,  so  will  ich  mich  in  die  vorläufig  zweck- 
und  resultatlose  Erörterung  über  Beeinflussung  oder  Nicht- 
beeinflussung  durch  das  griechische  Drama  nicht  einmischen;  über 
die  Entwicklung  aus  den  primitiven  Tabzen  zu  der  Stufe,  auf 
der  auch  dort  die  Heldensage  den  Inhalt  der  Spiele  ausmacht, 
oder  aber  burleske  Spiele,  die  man  tatsächlich  Mimen  nennen 
mag,  können  wir  doch  nichts  wissen  (Oldenberg  240),  Die 
religiöse  Grundlage  ist  auch  noch  später  schon  daran  deutlich, 
daß  die  feierliche  Weihung  des  Theaterraums  und  die  Gebets- 
sprüche im  Anfang  unerläßlich  sind  (Oldenberg  245  f.).  Beim 
japanischen  Drama  ist  die  Entstehung  der  beliebten  Pantomime 
des  Dengaku  aus  orgiastischen  Tänzen,  scheint  es,  evident,  und 
die  Ähnlichkeit  mit  dem  dionysischen  Orgiasmus  des  Dionysos 
so  frappant,  daß  auch  Florenz  in  seiner  Geschichte  der 
japanischen  Literatur  (S.  372)  sagt:  „Wer  denkt  dabei  nicht  an 
die  Basereien  der  griechischen  Dionysosfeste?  Und  die  Parallele 
wird  noch  auffallender,  wenn  wir  sehen,  daß  das  Dengaku  ein 
wichtiger  Ausgangspunkt  für  das  japanische  Drama  wird, 
ähnlich  wie  aus  den  dithyrambischen  Gesängen  zu  Ehren  des 
Dionysos  die  griechische  Tragödie  hervorging/'  Aber  all  das 
gibt  nur  eine  gewisse  Analogie  zu  den  primitiven  Tänzen 
und  lehrt  nur  immer  wieder,  was  wir  wissen,  daß  die 
Anfange  des  Dramatischen,  wie  überall,  im  Kult  zu  suchen 
sind;  über  die  einzige  Entwicklung  einer  Tragödie,  wie  es 
die  griechische  ward,  lehrt  uns  alles  das  gar  nichts,  gibt  uns 
auch   nicht   die   Spur   einer    greifbaren   Analogie.     Und    fast 
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überall,  wo  ich  irgendein  Wissen  aus  zweiter  oder  dritter 
Hand  erlangt  habe,  sind  dramatische  Spiele  aus  den  „litur- 
gischen" nicht  zur  künstlerischen  Freiheit  herausgewachsen,  wie 
—  um  ein  bekannteres  Beispiel  zu  nennen  —  die  persischen 
Dramen  von  den  Martern  des  Hussein  ganz  in  der  Sphäre  des 
geistlichen  Spieles,  des  Passionsspiels,  geblieben  sind.  Hier, 
wie  so  lange  in  den  Mysterienspielen  des  Abendlandes,  sind 
Priester  die  Schauspieler. 

Ein  Beispiel  noch  eines  Volkes  des  Altertums.  Die 
Ägypter  hatten  insbesondere  Tänze  an  der  Tür  des  Grabes, 
die  die  bösen  Dämonen  von  dem  Toten  fernhalten  sollten;  es 
wurden  auch  wohl  Klagegesänge  der  Isis  und  Nephthys,  auch 
wohl  der  tiergestaltigen  Götter  —  sie  wurden  wirklich  dar- 
gestellt —  aufgeführt.  Dann  aber  wird  eine  heilige  Handlung 
aufgeführt,  „die  einst  die  Verwandten  und  Genossen  des  Osiris 
nach  der  Ermordung  des  Gottes  vorgenommen  hatten,  um  der 
zu  begrabenden  Leiche  das  Wiederaufleben  im  Jenseits  zu 
sichern".  „So  hoffte  man  durch  die  Wiederholung  der 
Handlung  zugunsten  eines  menschlichen  Toten  diesem  eine  ent- 
sprechende Neubelebung  zu  verschaffen"  (Wiedemann,  Die 
Anfange  dramatischer  Poesie  im  alten  Ägypten,  Melanges 
Nicole  561  ff.):  also  eine  Liturgie  noch  mit  dem  sakramentalen 
Endzwecke,  der  ihr  ursprüngliches  Wesen  ausmacht.  Die 
Schauspieler  sind  Priester.  Die  Ägypter  sind  auf  der  untersten 
Stufe  stehen  geblieben,  die  wir  hier  wieder  in  reinster, 
deutlichster  Gestalt  kennen  lernen.  „Die  Ansätze  zu  höherer 
Entwickelung  waren  vorhanden,  es  fehlte  aber  dem  ägyptischen 
Volke  der  Hauch  des  Genius,  der  aus  ihnen  das  Kunstwerk 
hätte  erstehen  lassen"  (Wiedemann  a.  a.  0. 577).  Was  man  auch 
noch  alles  von  den  alten  Babyloniern  wissen  wird,  so  viel 
scheint  festgestellt,  daß  in  dem  großen  wiederentdeckten  Fest- 
spielhause nur  heilige  Liturgien  gespielt  wurden.  Auch  sie 
werden  in  diesem  Falle  auf  der  Stufe  stehen  geblieben  sein,  auf 
der  die  alten  Ägypter  standen  (Mitteil,  der  deutschen  Orient-Ges. 
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Juni  1907,    Nr.  33,  S.  14  ff.  Zimmern  in  den  Berichten     der 
Sachs.  Ges.  d.  Wiss.  Phil.  hist.  KL  LVUI  126  ff.). 

Ans  allen  Analogien,  von  denen  ich  absichtlich  nur  einige 
Proben   gegeben  habe,   können  wir   nichts   schließen   für    die 
Einwirkung,  die  die  entwickelte  Liturgie  von  Eleusis  auf  die 
entstehende  Tragödie  gehabt  haben  könnte.     Freilich  hat  die- 
selbe  Liturgie,   das  Mysterium  vuxx    £%o%rfv,  in  einer  anderen 
Weltepoche   wieder  ein  Drama  aus  sich  erzeugt,  und   sicher 
hat    das    entwickelte    Drama    wieder    zurückgewirkt    auf   das 
livötrfQiov  der  griechischen  Kirche,  so    sehr  mußten  sie  sich. 
anziehen  und  haben  sich  angezogen,  doch  wohl  weil  sie  vom 
Ursprung  her  nahe  verwandt  waren.     Es  wird  schwerlich  nur 
die  'Ixov66ta6t,g   in  der   griechischen  Kirche   sein,    die   nach- 
weisbar die  übernommene  Hinterwand  des  griechischen  Theaters 
ist   (Holl,   Archiv   f.  Religionswissensch.  IX,  365  ff),    die    als 
Zeugin  dieser  Wechselwirkung  zwischen  Tragödie  und  Liturgie 
heute  noch  im  griechischen  Orient  aufrecht  steht. 

Unser  Umblick  auf  Analogien  hat  uns  aber  diesmal,  ohne 
weiteren  wesentlichen  Aufschluß  zu  geben,  zur  Anerkennung 
der  völligen  Eigenart  attischer  Entwickelung  geführt.  Wie  sich 
hier  das  leuchtende  Kunstwerk  aus  der  Liturgie,  in  der  die 
anderen  tief  stecken  bleiben  oder  sich  nur  mühsam  und  langsam 
ein  bißchen  bewegen  lernen,  in  wenigen  Jahrzehnten  zu  völliger 
Freiheit  und  künstlerischer  Herrlichkeit  erhebt,  auch  das  ist 
ohne  Beispiel  in  der  Geschichte  der  Menschheit.  Wollte  ich 
sagen,  wozu  mich  diesmal  die  „Methode  der  Analogie"  geführt 
hat,  ich  müßte  selbst  zum  i^ccQxcov  xov  difrvQaußov  werden. 
Es  gibt  nur  einen  Gott  Dionysos,  und  es  gibt  nur  einen 
Künstler  Aischylos. 

Anmerkung. 

Die  Absicht,  die  Literatur  in  Anmerkungen  zu  dem  Vor- 
stellenden, das  aus  einem  Vortrage  entstanden  ist,  anzufahren,  habe 
ich  aufgegeben,  da  jeder,  der  sich  mit  der  behandelten  Frage  be- 
schäftigt hat,  leicht   sieht,  woher  ich  nehme  oder  was  ich  an  Neuem 
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hinzufüge.  Um  irgendwelche  Priorität  ist  es  mir  so  wie  so  nicht  zu 
tun,  und  ich  wollte  —  und  durfte  es  ja  in  meinem  Vortrage,  dessen 
Aufbau  und  zum  größten  Teil  Wortlaut  ich  beibehalten  habe,  nicht 
weglassen  —  nicht  in  den  Hintergrund  treten  lassen,  was  längst  klar 
und  sicher  festgestellt  ist.  Denn  ich  möchte  ganz  und  gar  nicht  so  ver- 
standen werden,  als  wollte  ich  die  Tragödie  nun  einmal  wieder  aus 
etwas  anderem  herleiten  als  andere.  Es  pflegt  in  solchen  Fragen  nichts 
verhängnisvoller  zu  sein  als  die  Neigung,  so  außerordentlich  komplexe 
Erscheinungen  aus  einem  einzigen  Punkte  herzuleiten,  während  man 
aUe  die  vielfältigen  Wirkungen  zu  beachten  hat,  die  wir  noch  erkennen 
können.  Es  liegt  mir  auch  ganz  ferne,  die  Tragödie  wie  das  Resultat 
einer  unwillkürlichen  Entwickelung  darzustellen,  und  es  wird  hoffentlich 
niemand  meinen,  ich  habe  die  schöpferische  Tat  des  Aischylos  ver- 
kleinern wollen.  Darum  sind  die  mannigfachen  Anregungen  nicht  weniger 
wichtig,  die  eine  vielgestaltige  Entwickelung  auf  ihn  wirken  ließ. 

Nur  ganz  kurz  habe  ich  zusammengefaßt,  was  über  Satyrn  und 
Satyrspiele,  Pferde-  und  Bockschöre  in  langen  Diskussionen  hin  und 
her  erörtert  worden  ist,  lange  Zeit  das  einzige,  was  nach  den  die  weitere 
Literatur  beherrschenden  Darlegungen,  die  von  Wilamowitz  im  ersten 
Bande  des  Herakles  gab,  umstritten  wurde.  Daß  ich  P.  Hartwigs  Auf- 
satz und  Publikation  in  den  Mitteil,  des  röm.  Instituts  XH  (1897)  89  ff. 
(Die  Wiederkehr  der  Kora  auf  einem  Vasenbilde  aus  Falerii,  mit 
Tafel  IV/V)  besonders  viel  verdanke  und  K.  Wernickes  Abhandlung  „Bocks- 
chöre und  Satyrdrama",  Hermes  XXXH,  290  ff.,  in  einem  wesentlichen 
Punkte  gefolgt  bin,  möchte  ich  ausdrücklich  hervorheben.  Wie  ich  zu 
Beischs  Darlegungen  „Zur  Vorgeschichte  der  attischen  Tragödie",  Festschrift 
für  Th.Gomperz  S.  451  ff,  Stellung  nehme,  wird,  wer  will,  leicht  erkennen. 
Zu  E.  Th.  Preuß,  „Der  dämonische  Ursprung  des  griechischen  Dramas11, 
Neue  Jahrb.  XVIII  (1906),  161  ff.,  durfte  ich  nicht  schweigen.  Ich  be- 
daure  es  sehr,  daß  der  ausgezeichnete  Forscher  sich  verleiten  ließ,  über 
die  primitiven  Grundlagen  hinaus  Vergleiche  zu  konstruieren,  die  auf 
der  einen  Seite  der  Proportion  ins  Bodenlose  fallen.  Dinge,  wie  sie 
S.  186  über  Christus,  den  Stern  usw.  ausgeführt  sind,  dürften  einem 
Manne  wie  Preuß,  der  wirkliche  Religionswissenschaft  kennt  und  zu 
treiben  weiß,  nicht  mehr  aus  der  Feder  fließen.  Von  Wundts  Völker- 
psychologie, II 1,  S.  496 ff. und  sonst,  habe  ich  nicht  mehr  viel  Förderung 
erfahren,  da  ich  zum  Teil  auf  die  Dinge,  die  ihm  die  wichtigsten  sind, 
nicht  eingehe,  zum  Teil  er  ignoriert,  was  mir  wichtig  ist.  Leider  wird 
die  Auseinandersetzung  über  die  antike  Tragödie  durch  eine  Reihe  tat- 
sächlicher Unrichtigkeiten  entstellt  (es  wird  noch  von  den  Leiden  des 
Dionysos  geredet,  der  Schall  wird  durch  die  Resonanz  der  Maske 
verstärkt  u.  dgl.). 

Über  den  „Threnos"  in  der  alten  Tragödie  hat  meines  Wissens  zum 
ersten  Male  auf  Ähnliches,  wie  es  oben  ausgeführt  ist,  hingewiesen  Crusius, 
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Preuß.  Jahrb.,  74.  Band  (1898),  S.  894.  Von  dem  schwedischen  Aufsatz  von 
Martin  P.  Nilsson  in  den  Comment.  philologae  in  hon.  Joh.  Paulson, 
Göteborg  1905,  kenne  ich  anch  nur  das  Resume*  im  Archiv  für  Religions- 
wissenschaft IX  (1906),  286  f.  Endlich  kann  ich  es  nicht  unterlassen,  eines 
von  Erwin  Rohdes  Cogitata  (Nr.  17,  S.  226  bei  Crusius)  hierher  zu  setzen, 
das  mir  neulich  wieder  vor  Augen  kam:  „Übrigens  wäre  es  eine  dank- 
bare Aufgabe,  zu  untersuchen,  ob  nicht  das  griechische  Drama,  statt  in 
den  üblichen  Fabeln  vielmehr  in  der  Darstellung  der  Mysterien  seinen 
Ursprung  habe.  Seltsam  wäre  ja,  wenn  dem  nicht  so  wäre,  da  in 
dieser  Darstellung  schon  vor  Einführung  des  Bühnendramas  eine  voll- 
ständig entwickelte  dramatische  Vorführung  fremder  Leiden  und  Taten 
ausgebildet  war.  —  Sollten  also  die  c%r\vi\  aus  der  Darstellung  der 
Priester,  der  Chor  aus  der  schauenden  Gemeinde  der  Mysten  hervor- 
gegangen sein,  die  in  Eleusis  wie  im  Theater  nicht  ganz  müßig  war, 
aber  mehr  den  Stimmungen  als  den  Taten  Verkörperung  gab?41  Der 
Gedanke  des  letzten  Satzes  ist  ja  unmöglich  (die  laoi  waren  die  gleichen 
in  Eleusis  und  im  athenischen  Theater);  aber  daß  auch  Rohde  es  für 
seltsam  hielt,  wenn  keine  Beziehung  zwischen  Eleusis  und  dem  sich  ent- 
wickelnden Drama  vorhanden  gewesen  wäre,  ist  mir  wichtig.  Aus  Rohdes 
Cogitata  sieht  man,  wie  ihn  immer  wieder  von  früher  Zeit  an  das  Problem 
„des  Tragischen44  beschäftigt  hat.  Mir  liegt  es  jetzt  fern,  an  diese  tiefen 
Fragen  anders  rühren  zu  wollen,  als  ich  es  oben  im  einfachsten  ge- 
schichtlichen Sinne  getan,  aber  man  wird  gern  über  ein  schopen- 
hauerisch  befruchtetes  Cogitatum  Rohdes  nachdenken,  wie  es  dieses 
ist  (Nr.  80,  S.  250  Crusius):  „Woher  die  große  Inbrunst  im  Mysterien- 
glauben?  Die  Gottheit  tritt,  anders  als  im  gewöhnlichen  Glauben  und 
Mythus,  als  eine  leidende  auf.  Wir  leiden,  verzaubert,  mit  ihr,  sie 
mit  uns.  Das  Leiden  der  Welt  geht  in  uns  ein,  läutert  uns  von  unserem 
Privatschmerz.    Ursprung  der  Tragödie  ?u 


Hunting  for  Souls 

By  J.  G-.  Fräser  in  Cambridge 

In  a  recent  essay  I  argaed  that  the  ancient  Hebrews  were 
acquainted  with  the  conception  of  the  external  soul,  that  is, 
with  the  notion  that  the  soul  of  a  living  person  may  be 
temporarily  or  even  permanently  lodged  outside  of  his  body 
without  immediately  causing  his  death.1  The  argument  might 
be  strengthened  by  the  following  passage  of  Ezekiel:  „And 
thou,  son  of  man,  set  thy  face  against  the  daughters  of  thy 
people,  which  prophesy  out  of  their  own  heart;  and  prophesy 
thou  against  them,  and  say,  Thns  saith  the  Lord  God,  Woe 
to  the  women  that  sew  fillets  upon  all  joints  of  the  arm  and 
make  long  Teils  for  the  head  of  persons  of  every  statnre 
to  hnnt  souls!  Will  ye  hunt  the  souls  of  my  people,  and 
save  souls  alive  for  yourselves?  And  ye  profane  me  among 
my  people  for  handfuls  of  barley  and  for  pieces  of  bread  to  slay 
the  souls  that  should  not  die,  and  to  save  the  souls  alive 
that  should  not  live,  by  your  lying  to  my  people  that  harken 
unto  lies.  Wherefore  thus  saith  the  Lord  God:  Behold  I  am 
against  your  fillets  wherewith  ye  there  hunt  the  souls,  and 
I  will  tear  them  from  your  arme;  and  I  will  let  the  souls 
which  ye  hunt  go  free  like  birds.  Your  long  veils  also  will 
I  tear,  and  deliver  my  people  out  of  your  hand,  and  they 
shall  be  no  more  in  your  hand  to  be  hunted;  and  ye  shall 
know  that  I  am  the  Lord."8 

1  Anthropological  Essays  presented  to  Edward  Burnett  Tylor  in 
honour  of  his  75th  Birthday  (Oxford  1907),  pp.  148  sqq. 

1  Ezekiel  XIII  17—21.  In  verse  20  I  omit  the  first  nimfeb 
as  a  donbiet  of  the  second,  and  for  D^lDDD'nN  (an  nnheard  of  plural 
of  ÖDD)  I  read  D^tt&n  1ntf  with  Cornill  and  other  critics. 
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The  nefarious  practices  of  these  women,  which  the  prophet 
denounces,  clearly  consisted  in  attempts  to  catch  stray  souls 
in  fillets  and  cloths  and  so  to  kill  some  people  by  keeping 
their  souls  in  captirity  and  to  save  the  lives  of  others, 
probably  of  sick  people,  by  capturing  their  vagabond  souls 
and  restoring  them  to  their  bodies,  Similar  practices  have 
been  and  still  are  adopted  for  the  same  purposes  by  sorcerers 
and  witches  in  many  parte  of  the  world.  For  example,  Fijian 
Chiefs  used  to  whisk  away  the  souls  of  criminals  in  scarves  and 
nail  them  to  canoes,  wherenpon  the  poor  wretches,  thus 
deprived  of  their  souls,  used  to  pine  and  die.1  The  sorcerers 
of  Danger  Island  caught  the  souls  of  sick  people  in  snares, 
which  they  set  up  near  the  hpuses  of  the  sufferers  and  watched 
tili  a  soul  came  fluttering  into  the  trap  and  was  entangled  in 
its  meshes,  after  which  the  death  of  the  patient  was  sooner 
or  later  inevitable.2  In  West  Africa  „witches  are  continually 
setting  traps  to  catch  the  soul  that  wanders  from  the  body 
when  a  man  is  sleeping;  and  when  they  have  caught  this 
soul,  they  tie  it  up  over  the  canoe  fire  and  its  owner  sickens 
as  the  soul  shrivels.  This  is  merely  a  regulär  line  of  business, 
and  not  an  affair  of  individual  hate  or  revenge.  The  witch 
does  not  care  whose  dream-soul  gets  into  the  trap,  and  will 
restore  it  on  payment.  Also  witch-doctors,  men  of  unblemished 
professional  reputation,  will  keep  asylums  for  lost  souls,  i.  e.  souls 
who  have  been  out  wandering  and  found  on  their  return  to 
their  body  that  their  place  has  been  filled  up  by  a  Sisa,  a 
low  class  soul  I  will  speak  of  later.  These  doctors  keep  souls 
and  administer  them  to  patients  who  are  short  of  the  article."3 
Among  the  Baoules  of  the  Ivory  Goast  it  happened  once  that 
a  chiefs  soul  was  extracted  by  the  magic  of  an  enemy,  who 
contrived  to  shut  it  up  in  a  box.     To  recover  it,  two  men 

1  Th.  Williams  Fyi  and  the  Fijian*  ■  I  260. 

1  W.  W.  Gill  Mythe  and  Songs  of  ihe  South  Pacific  p.  171. 

8  Miss  Mary  H.  Kingsley  Travels  in  West  Africa  pp.  461  sq. 
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held  a  garment  of  the  sick  man,  while  a  witch  performed 
certain  enchantments.  After  a  time  she  declared  that  the 
sonl  was  now  in  the  garment,  which  was  accordingly  rolled 
np  and  hastily  wrapped  abont  the  invalid  for  the  purpose  of 
restoring  his  soul  to  him.1  Malay  wizards  catch  the  sonls 
of  women  whom  they  love  in  the  folds  of  their  tnrbans,  and 
then  go  abont  with  the  dear  sonls  in  their  girdle  by  day  and 
sleep  with  them  under  their  pillow  by  night.8 

Examples  of  such  practices  could  be  indefinitely  multiplied.8 
They  qnite  snffice  to  explain  the  similar  proceedings  of  the 
flebrew  witches  denonnced  by  Ezekiel.  These  women  would 
seem  to  have  canght  yagrant  sonls  in  Teils  or  kerchiefs  which 
they  threw  over  the  heads  of  their  victime,  and  to  have 
detained  them  in  fillets  or  bands  which  they  sewed  on  the 
joints  of  their  own  arms. 


1  Delafosse,  in  U Anthropologie  XI  (1896)  p.  668. 

*  W.  W.  Skeat  Malay  Magic  pp.  676  sq. 

8  The  Golden  Bough*  I  260 sqq.,  especially  277 sqq. 


Märchen,  Sage  und  Legende  als  Entwickelungsf ormen 

des  Mythus 

Von  "W.  Wandt  in  Leipzig 

Daß  Märchen,  Sage  und  Legende  zu  dem  Mythus  in  enger 
Beziehung  stehen,  ist  langst  anerkannt.  Dennoch  sind  die 
Anschauungen  über  ihr  Verhältnis  zu  diesem  in  der  neueren 
Entwickelung  der  Mythologie  nicht  unbeträchtlichen  Wandlungen 
unterworfen  gewesen.  Während  man  zu  den  Zeiten  Jakob  Grimms 
geneigt  war,  alle  drei  als  Überlebnisse  und  Umgestaltungen 
des  Mythus  zu  betrachten,  wobei  Sage  und  Legende  wieder 
diesem  am  nächsten  stünden,  das  Märchen  dagegen  sein  letzter, 
einer  kindlich  naiven  Stufe  der  Anschauung  angepaßter  Aus- 
läuter sei,  scheinen  heute  die  ethnologische  wie  die  historische 
Erweiterung  der  Studien  über  Mythenentwickelungen  immer 
mehr  einer  Auffassung  entgegenzuführen,  nach  der  alle  Mythen- 
bildung von  Anfang  an  einer  dieser  Formen  oder  mehreren 
zugleich  angehört.  Danach  würden  Märchen,  Sage  und  Legende 
nicht  sowohl  abgeleitete,  als  vielmehr  selbst  mehr  oder  minder 
ursprüngliche  Formen  des  Mythus  sein.  In  der  Tat  wird  sich 
niemand,  der  die  einzelnen  Mythen,  die  sich  in  der  Tradition 
irgendeines  Volkes  vereinigt  finden,  auf  ihr  rein  ästhetisches 
Verhältnis  zu  den  künstlerisch  ausgebildeten  mustergültigen 
Beispielen  jener  drei  Formen  prüft,  der  Überzeugung  verschließen 
können,  daß  jeder  Einzelmythus  entweder  den  Charakter  des  Mär- 
chens oder  der  Sage  oder  der  Legende,  oder  endlich  einer  Mischung 
einiger  dieser  Formen  an  sich  trägt.  Hiernach  würde  der 
Mythus  nicht  als  der  Vater  jener  in  die  erzählende  Dichtung 
übergegangenen  Formen,  sondern  als  der  Oberbegriff  zu  be- 
trachten sein,  dem  sich  auch  diejenigen  Märchen,  Sagen  und 
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Legenden  unterordnen  lassen,  die  der  ursprünglichen  Mythen- 
bildung und  der  mit  ihr  verwachsenen  Volksdichtung,  nicht 
erst  der  späteren  Kunstdichtung  angehören.  Wir  werden  dann 
zwar  das  Mythenmärchen  und  die  mythologische  Sage  und 
Legende  den  Kunstdichtungen  von  verwandtem  ästhetischen 
Charakter,  aber  nicht  den  Mythus  als  solchen  dem  Märchen, 
der  Sage  und  Legende  gegenüberstellen  können. 

Offenbar  hat  jedoch  besonders  das  Märchen  dieser  Auf- 
fassung Schwierigkeiten  bereitet.  Wer  von  den  Mythologien 
der  Kulturvölker  ausgeht,  der  ist  zwar  sofort  bereit,  der  Sage 
und  Legende  ihre  mythologische  Bedeutung  zuzugestehen,  und 
in  diesem  Sinne  bezeichnet  man  auch  wohl  ohne  weiteres  den 
Hauptinhalt  solcher  Mythologien  als  Göttersage,  kosmogonische 
Sage  u.  dgL  Aber  das  Märchen  soll  in  dem  Umkreis  dieser 
Mythenbildungen  keinen  oder  doch  höchstens  einen  sehr  zurück- 
tretenden Platz  einnehmen,  da  es  schon  innerhalb  der  mytho- 
logischen Zusammenhänge  mehr  als  freie  Erfindung  und  Aus- 
schmückung denn  als  wirklich  geglaubter  Mythus  auftrete. 
Daher  denn  auch  das  Märchen  nach  der  gewöhnlichen  Annahme 
ebensowohl  als  kindliche  Einkleidung  und  Umgestaltung  eines 
im  sogenannten  „höheren  Mythus"  vorhandenen  mythischen 
Stoffes  wie  als  vollkommen  freie  Kunstdichtung  vorkomme,  wo- 
gegen Sage  und  Legende  auch  noch  in  den  epischen  Bearbeitungen, 
die  sie  finden,  zumeist  irgendeinen  mythischen  Kern  enthalten 
sollen.  Nun  ist  allerdings  der  letztere  Gegensatz  mehr  ein 
scheinbarer  als  ein  wirklicher,  wie  besonders  die  Legenden- 
dichtung älterer  und  neuerer  Zeit  und  die  Vorliebe  beweist, 
mit  der  sie  bis  herab  auf  Goethe  und  Gottfried  Keller  auch 
als  reine  Kunstdichtung  gepflegt  worden  ist.  An  sich  ist  also 
jede  dieser  Formen  ebensowohl  als  dichterische  Gestaltung 
eines  überlieferten  Mythus  wie  als  freie  poetische  Schöpfung 
möglich.  Daß  aber  da,  wo  diese  Formen  einen  mythischen 
Inhalt  in  sich  bergen,  dem  Märchen  von  frühe  an  sein  reich- 
licher Anteil  an  der  Ausgestaltung  auch  jener  „höheren  Mytho- 
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logie"  zukomme,  dieser  Überzeugung  hat  sich  schließlich  die 
Untersuchung  vieler  Mythen  selbst  der  Kulturvölker  nicht  ent- 
ziehen können.  Ich  verweise  hier  nur  auf  den  nordgermanischen 
Baldermythus,  dessen  Analyse  einen  reichen  Einschlag  weit* 
verbreiteter  Märchenmotive  ergeben  hat.1 

Gleichwohl  hat  es  nicht  den  Anschein,  als  wenn  die 
mythologische  Forschung  darin  einig  wäre,  was  man,  ganz 
abgesehen  von  den  Anschauungen,  die  über  das  genetische 
Verhältnis  dieser  Formen  möglich  sind,  also  schon  im  rein 
ästhetischen  Sinne,  innerhalb  irgendeiner  gegebenen  Mythen- 
sammlung als  Sage,  Legende  oder  aber  auch  als  Märchen  zu 
bezeichnen  habe.  Das  lehrt  hinreichend  der  schwankende 
Sprachgebrauch,  der  uns  hier  überall  begegnet  Ich  kann  mich 
begnügen,  auf  zwei  Beispiele  neuesten  Datums  hinzuweisen. 
Paul  Ehrenreich  gibt  einer  Schrift,  in  der  unter  anderem  eine 
Menge  gemeinsamer  Züge  in  den  Volkserzählungen  weitentlegener 
Gebiete  der  Neuen  Welt  mit  solchen  der  Alten  Welt  nachgewiesen 
wird,  den  Titel:  „Mythen  und  Legenden  der  südamerikanischen 
Urvölker"  (Berlin  1905).  Es  kann  aber  keinem  Zweifel  unter- 
liegen, daß  die  Mehrzahl  der  Stoffe,  deren  weitgehende  Wande- 
rungen hier  wahrscheinlich  gemacht  sind,  der  Märchentradition 
angehören.  Oskar  Dähnhardt  gibt  dem  ersten  Bande  einer 
Sammlung  „naturdeutender  Sagen,  Märchen,  Fabeln  und  Le- 
genden" den  Titel  „Natursagen".  Aber  wenn  man  das  mit 
musterhaftem  Fleiße  zusammengetragene  Material  des  vorliegenden 
ersten  Bandes  überblickt,  so  kann  wiederum  kein  Zweifel  sein, 
daß  in  dieser  ganzen  Sammlung  dem  Märchen  der  Löwenanteil 
zufällt,  obgleich  auch  im  einzelnen  diese  märchenhaften  Stoffe 
in  der  Regel  als  „Sagen'1  bezeichnet  werden.  Ich  bin  natürlich 
weit  davon  entfernt,  diese  Vermengung  den  verdienten  Ver- 
fassern beider  Bücher  zum  Vorwurf  zu  machen:  ich  führe  die 
Tatsache  nur  an  als  ein  Zeichen  des  durchweg  in  der  mytho- 

1  Vgl.  F.  Kauffmann  Balder-Myihus  und  Sage  1902  S.  136 ff. 
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logischen  Literatur  herrschenden  Gebrauchs  dieser  Benennungen« 
Dennoch  scheint  es  mir  nicht  ganz  gleichgültig  zu  sein,  wie 
man  in  diesem  Fall  die  Bezeichnungen  anwendet.  Hinter  den 
Namen  verbergen  sich  ja  stets  die  Begriffe  selbst,  und  so  will- 
kürlich und  gleichgültig  daher  die  Benennung  irgendeiner 
Erzählung  an  sich  sein  mag,  so  überträgt  sich  doch  un- 
vermeidlich etwas  von  dem  herkömmlicherweise  durch  den 
Namen  gedeckten  Begriff  auf  die  Sache,  oder  wenn  die  Be- 
zeichnungen immer  mehr  ineinanderfließen,  so  verwischen  sich 
schließlich  auch  die  Unterschiede  der  Dinge.  Mag  aber  dieser 
Gefahr  selbst  durch  eine  nähere  Erläuterung  vorgebeugt  werden, 
so  wird  es  immerhin  zweckmäßiger  sein,  einem  gegebenen 
Thema  von  vornherein  den  Namen  zu  geben,  auf  den  es  nun 
einmal  nach  der  geschichtlichen  Entwickelung  unserer  wissen- 
schaftlichen Terminologie  einen  Anspruch  erheben  kann.  Gleich- 
wohl genügt  in  diesem  Fall  der  Hinweis  auf  die  ursprüngliche 
Bedeutung  keineswegs,  um  der  Vermengung  der  Formen  zu 
steuern.  Denn  erstens  sind  auch  hier  die  Namen  einem  un- 
vermeidlichen Bedeutungswandel  unterworfen  gewesen,  der  meist 
die  Nötigung  herbeiführte,  sie  über  ihre  ursprünglichen  Grenzen 
zu  erweitern;  und  zweitens  ist  jener  Zustand  des  Ineinander- 
fließen der  Begriffe  kein  willkürlich  oder  zufällig  herbeigeführter, 
sondern  er  beruht  darauf,  daß  sich  gerade  die  Formen  des 
Mythus  am  allerwenigsten  an  eine  Regel  binden,  durch  die 
Verschlingungen  und  Verschmelzungen  derselben  vermieden 
würden.  Weit  mehr  pflegen  natürlich  solche  Vermengungen  im 
allgemeinen  bei  jenen  kunstmäßigen  Formen  der  Dichtung  zu 
fehlen,  die  den  aus  der  Volksüberlieferung  hervorwachsenden 
Märchen,  Sagen  und  Legenden  nachgebildet  sind.  So  ist  denn 
überhaupt  die  Frage  nach  ihrer  angemessenen  Begrenzung  und 
nach  den  Merkmalen,  die  jeder  von  ihnen  eigentümlich  sind, 
keineswegs  eine  bloß  geschichtliche  oder  gar  mythengeschicht- 
liche, sondern  sie  ist  zugleich  eine  psychologisch -ästhetische 
Frage.    Die  folgenden  Bemerkungen  sollen  daher  zunächst  von 
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der  letzteren  Seite  als  der  einfacheren  ausgehen;  und  im  An- 
schlüsse daran  soll  dann  versucht  werden,  das  so  sich  ergebende 
allgemeine  Verhältnis  auf  die  Beziehungen  anzuwenden,  in 
denen  jene  Formen  erzählender  Dichtung  als  Entwickelungs- 
formen  des  Mythus  zueinander  stehen. 

I 
Unter  den  genannten  Formen  muß  nun  das  Märchen 
sowohl  nach  den  ethnologischen  Zeugnissen  wie  nach  seinen 
psychologischen  Merkmalen  als  die  ursprünglichste  gelten. 
Bei  den  primitivsten  Völkern  ist  es  die  verbreitetste  und 
neben  den  Anfangen  des  Liedes  die  einzige  Form  der 
Dichtung,  und  noch  bei  den  Kulturvölkern  weisen  mannigfache 
Spuren  darauf  hin,  daß  sich  die  höheren  epischen  Formen  auf 
-einer  ursprünglicheren  Grundlage  märchenhafter  Erzählungen 
entwickelt  haben.  Diese  Ursprünglichkeit  ist  aber  zugleich 
eine  unmittelbare  Folge  der  psychologischen  Natur  des  Märchens. 
Ein  Kind  des  Augenblicks  bedarf  es  keiner  in  ferne  Vergangen- 
heit zurückreichenden  Erinnerung,  sondern  wandelt  die  Ein- 
drücke der  täglichen  Umgebung  unter  der  Wirkung  der  Affekte 
des  Wunsches  und  der  Furcht,  von  denen  sie  begleitet  sind, 
mit  phantastischer  Willkür  in  eine  erträumte  Wirklichkeit  um. 
Eben  darin,  daß  die  Märchenerzählung  nichts  ab  dieses  freie 
Spiel  der  Phantasie  voraussetzt,  das  sich  an  einem  einfachen, 
keine  längere  Tradition  und  Reflexion  erfordernden  Stoff  be- 
tätigt, liegt  der  Grund,  daß  das  Märchen  noch  heute  die  der 
kindlichen  Phantasie  adäquate  Form  epischer  Dichtung  ge- 
blieben ist,  ebenso  wie  es  dereinst  der  Anfang  einer  solchen 
gewesen  ist  und  sich  auf  primitiven  Kulturstufen  noch  heute 
diese  Stellung  bewahrt  hat  In  der  Ähnlichkeit,  die  in  dieser 
Beziehung  das  Bewußtsein  des  Kindes  mit  dem  des  primitiven 
Menschen  trotz  aller  auch  hier  nicht  zu  übersehender  Unter- 
schiede besitzt,  liegt  denn  auch  das  zwingende  Motiv  dafür, 
daß  gelegentlich  ein  einer  höheren  epischen  Gattung  angehörender 
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Stoff  in  der  Killdererzählung  wieder  zum  Märchen  werden  kann. 
Doch  ist  das  weder  ein  Beweis,  daß  das  Märchen  überhaupt 
auf  diesem  Wege  der  Bückbildung  entstanden  sei,  noch  auch, 
daß  in  den  Fällen,  in  denen  wir  einem  und  demselben  Stoff 
sowohl  in  der  Form  der  höheren  epischen  Dichtung  wie  in 
der  des  Märchens  begegnen,  jene  erste  die  primäre  sei«  Viel- 
mehr kann  nicht  minder  ein  ursprünglicher  Märchenstoff  unter 
der  Einwirkung  äußerer  Bedingungen,  besonders  solcher,  die 
mit  der  Entwickelung  einer  geschichtlichen  Tradition  verbunden 
sind,  entweder  nach  seinem  ganzen  Inhalt  oder  in  einzelnen 
seiner  Bestandteile  in  die  höheren  epischen  Formen  übergegangen 
sein.  Daß  von  diesen  beiden  möglichen  Fällen  der  zweite  im 
ganzen  der  häufigere  und  unter  zweifelhaften  Umständen  der 
wahrscheinlichere  ist,  dies  ergibt  sich  aber  aus  dem  Vorherrschen 
der  Märchendichtung  bei  primitiveren  Völkern  und  aus  den 
bei  ihnen  zu  beobachtenden  direkten  Übergängen  zu  Stammes- 
sagen, in  die  neben  den  fortan  bestehen  bleibenden  Märchen- 
motiven dunkle  Erinnerungen  an  Wanderungen  der  Völker 
und  an  Helden  der  Vorzeit  verwebt  sind,  sowie  aus  der  über- 
aus häufigen  Aufnahme  völlig  märchenhafter  Züge  oder  einzelner 
Märchenepisoden  in  das  ausgebildete  Epos.  Man  denke  nur 
an  die  noch  völlig  zwischen  Märchen  und  Sage  mitteninne 
stehende  Epik  der  Serben  und  Kirgisen  oder  auch  auf  einer 
höheren  Stufe  epischer  Kunst  an  die  Märchenepisoden  der 
Odyssee. 

Indem  zwischen  dem  Märchen  und  den  in  der  Entwickelung 
der  Gattungen  der  Dichtung  nach  ihm  kommenden  Formen 
der  poetischen  Erzählung  die  Sage  ein  wichtiges  Mittelglied 
bildet,  kann  nun  auch  sie  sowohl  in  der  allgemeinen  Volks- 
überlieferung wie  in  Erzählungen  vorkommen,  die  sich  lange 
vor  ihrer  etwaigen  schriftlichen  Fixierung  mit  mannigfachem 
Wechsel  der  Form  und  nicht  selten  mit  mannigfachen  Varia- 
tionen des  Inhalts  in  der  mündlichen  Tradition  fortpflanzen 
Oder  sie  kann  als  reine  Kunstdichtung  entstehen,  die  entweder 
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an  die  überlieferten  Stoffe  sich  anlehnt  oder  vollkommen  freie 
Erfindung  ist,  die  nur  in  ihrer  Form  jene  im  Volke  lebenden 
Erzählungen  nachahmt.     In  allen  diesen  Fällen  ist  aber  das 
Märchen   von   der   Sage   and   ihrer  Nebenform,   der  Legende, 
durch  Merkmale  geschieden,  die  es  an  sich  schon  als  die  ur- 
sprünglichere Form   erscheinen  lassen.     Was  das  Märchen  er- 
zählt, ist  überall  und  nirgends  geschehen.     Es  fehlen  ihm  die 
Beziehungen   auf  Ort  und  Zeit,   soweit  sich   solche  nicht  in 
dem  Kolorit  der  allgemeinen  Kultur  verraten,  der  der  Ursprung 
oder  die  spätere   Gestaltung  des  Märchens  angehört.     In  der 
Verknüpfung  der  Ereignisse  folgt  aber  dieses  nicht  den  Gesetzen 
der  Wirklichkeit,  sondern  den  Eingebungen  der  von  den  Affekten 
der   Freude   an   Glück   und   Glanz   und   der   Furcht   vor  dem 
Unheimlichen  erregten  Phantasie.    So  gibt  es  denn  auch  keine 
Grenze,  die  hier  den  Menschen  von   den  durch  die  Phantasie 
belebten    Gegenständen    seiner   Umgebung  trennt.      Menschen 
verwandeln  sich  in  Tiere  und  Tiere  in  Menschen,  oder  beide  sogar 
in  Steine  und  Bäume,  und  demnach  können  in  dieser  Zauberwelt 
nebeneinander  Menschen,  Tiere  und  gelegentlich  selbst  Pflanzen 
und  ,  andere  Naturobjekte  als  redende  und  handelnde  Wesen 
auftreten.     Die  Sammlungen  der  Volksmärchen  wie  die  ihnen 
nachgebildeten   Kunstdichtungen   bieten  hier    eine    Fülle    von 
Beispielen.    Nur  weichen  die  letzteren  nicht  selten  in  doppelter 
Richtung  von   dem   echten   Volksmärchen   ab.     Bald   nehmen 
sie  bestimmtere  Beziehungen  auf  Ort  und  Zeit  auf  und  werden 
so  zu  Mischformen  aus  Märchen  und  Sage;  bald  verwenden  sie 
die  in  dem   echten  Märchen  nur  sparsam  vorkommende  Be- 
lebung  lebloser  Natur-  und  selbst  Kunstobjekte  im  Übermaß. 
Zur  ersteren   Gattung   gehören   viele  Stücke   aus  Tausendund- 
einer Nacht  samt  ihrer  das   Ganze  bereits  in  die  Sphäre  der 
Sage   erhebenden   Rahmenerzählung.     Die   zweite   Form  wird 
durch  nicht  wenige  neuere  Dichtungen,  besonders  auch  solche 
des   trefflichen   Andersen   vertreten.     Ihnen   gegenüber   bilden 
die  bekannten  und  zumeist  in  vielen  Parallelen  über  andere 
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Länder  verbreiteten  Stücke  der  Grimmschen  Sammlung,  wie 
Rotkäppchen,  Aschenputtel,  Allerleirauh,  Dornröschen  und 
viele  andere  treffende  Beispiele  echter  Märchendichtung.  Daß 
das  Volksmärchen  diese  Züge  des  reinen  Märchens  treuer  be- 
wahrt hat  als  die  Kunstdichtung,  ist  wohl  weniger  in  dem 
individuelleren  Ursprung  der  letzteren  als  vielmehr  darin  be- 
gründet, daß  der  Stoff  solcher  Volksdichtung  in  den  Umwand- 
lungen, die  er  bei  der  Tradition  von  einem  Erzähler  zum 
anderen  erfährt,  weit  mehr  den  allgemeinen  Bedingungen  sich 
anpassen  muß,  unter  denen  die  aller  Schranken  spezifischer 
Bildungseinflüsse  ledige  Phantasie  eines  Volkes  steht.  Dieser 
Zustand  ist  aber  in  der  Phantasie  des  Kindes  am  meisten  ver- 
wirklicht, weil  diese  am  wenigsten  von  den  besonderen  ge- 
schichtlichen Einflüssen  berührt  wird,  die  die  Erhebung  des 
Märchens  zur  Sage  veranlassen.  Darum  trägt  das  echte  Märchen 
den  Namen  „Bandermärchen"  im  Grunde  zu  Unrecht.  Denn 
seine  Übereinstimmung  mit  der  kindlichen  Phantasie  ist  nur 
eine  Folge  jener  Anpassung  an  die  allgemeinsten,  von  be- 
sonderen Bildungseinflüssen  unabhängigen  Bedingungen,  unter 
denen  die  Volksphantasie  steht.  Darum  kann  ja  auch  der  er- 
wachsene und  vor  allem  der  gebildete  Mensch  so  gut  wie  das 
Kind  den  Zauber  des  Märchens  genießen,  nicht  weil  er,  wie 
das  eine  verbreitete  Meinung  ist,  seine  Phantasie  künstlich  auf 
die  Stufe  des  Kindes  zurückversetzt,  sondern  weil  er  sich  an 
ihrem  freien  Spiel  erfreut,  bei  dem  er  des  Zwanges  entledigt 
ist,  den  Wirklichkeit  und  Reflexion  sonst  auf  ihn  ausüben. 

II 
Vom  Märchen  scheidet  sich  nun  die  Sage  durch  die  Be- 
ziehung der  erzählten  Begebenheiten  auf  einen  bestimmten  Ort 
und  eine  bestimmte  Zeit,  wozu  als  drittes  Merkmal  auch  noch 
die  Beziehung  auf  wirkliche  Persönlichkeiten  der  Geschichte 
hinzutreten  kann.  Doch  dieses  letztere  ist  zwar  ein  sehr  häu- 
figes, aber  es   ist  keineswegs  ein  notwendiges.     Vielmehr  ge- 
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nügen  Ort  und  Zeit,  wenn  sie  auch  nur  als  allgemeine  ge- 
schichtliche Orientierungspunkte  gegeben  sind,  vollständig,  um 
der  Erzählung  den  Charakter  einer  gewissen  historischen  Glaub- 
würdigkeit zu  verleihen.  Gesteigert  wird  dann  diese  noch  da- 
durch, daß  im  Hintergrund  der  Sage  in  der  Tradition  fort- 
lebende Ereignisse  stehen.  So  würden  die  Beziehungen  auf  die 
Kämpfe  um  Troja  in  dem  griechischen  oder  die  auf  die  Bur- 
gunden  und  Hunnen  in  dem  deutschen  Epos  der  Erzählung 
den  Charakter  der  Sage  verleihen,  auch  wenn  keiner  der  Fürsten, 
die  nach  ^Troja  zogen,  und  keiner  der  Helden  der  Nibelungen- 
sage jemals  gelebt  haben  sollte.  Die  Sage  kann  demnach  voll- 
kommen erdichtete  Ereignisse  berichten,  und  ihre  Helden  können 
ganz  und  gar  erfunden  sein,  der  Umstand,  daß  sie  sich  als 
Erzählung  eines  der  Geschichte  angehörenden  Ereignisses  gibt, 
genügt  vollständig,  um  sie  vom  Märchen  zu  scheiden.  Dagegen 
hat  sie  mit  diesem  noch  jene  Kausalität  des  Zaubers  gemein, 
die  auch  hier  im  Grunde  nichts  anderes  als  die  Projektion  der 
eigenen  Wünsche  und  Befürchtungen  in  die  Begebenheiten  ist. 
Nur  zieht  allerdings  der  Schein  des  Geschichtlichen,  den  sich 
die  Sage  gibt,  dieser  Phantastik  des  Zaubers  engere  Schranken. 
Die  Tierverwandlungen  und  die  grotesken  Naturwunder  treten 
zurück  gegen  die  mit  den  Vorstellungen  der  Wirklichkeit  eher 
vereinbaren  Talismane  und  Amulette  der  von  dämonischen 
Wesen  geschmiedeten  Zauberwaffen,  der  Zaubermittel,  die  den 
Körper  unverwundbar  machen  und  der  Seele  magische  Kräfte 
verleihen.  So  werden  in  der  Sage  zumeist  nur  Erscheinungen, 
wie  sie  auch  das  wirkliche  Leben  bietet,  ins  Wunderbare  ge- 
steigert, und  insonderheit  der  Sagenheld  selbst  besitzt  nur  die 
allgemein  menschlichen  Eigenschaften  in  einem  die  natürlichen 
Grenzen  menschlicher  Kraft  ins  Ungeheure  überschreitenden 
Maße.  Diese  Tendenz,  die  im  Märchen  unbeschränkt  waltende 
Macht  der  Phantasie  auf  eine  Steigerung  natürlicher  Eigen- 
schaften zu  beschränken,  erscheint  so  als  eine  unmittelbare 
Folge  jener  Beziehung  der  Sage  auf  bestimmte  Länder  und 
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Zeiten,  auf  geschichtliche  Ereignisse  und  Persönlichkeiten.  Sie 
führt  damit  aber  zugleich  zu  einer  energischeren  Ausbildung 
der  persönlichen  Eigenschaften  des  Sagenhelden.  Bietet  auch 
der  Märchenheld  schon  in  den  typischen  Figuren  des  Starken 
und  des  Schlauen  die  ersten  Anfange  einer  solchen  Charakte- 
ristik, so  bleibt  er  doch  im  übrigen  weit  mehr  ein  Spielball 
äußerer  Zauberkräfte,  als  daß  er  selbsttätig  die  Handlung  be- 
stimmte. Ganz  anders  der  Sagenheld,  in  dem  sich  nicht  nur 
jene  allgemeinen  Typen  in  der  mannigfaltigsten  Weise  indivi- 
dualisieren, sondern  der  vor  allem  auch  ungleich  mehr  durch 
sein  eigenes  Handeln  in  die  Ereignisse  eingreift.  Mit  dieser 
zunehmenden  Vermenschlichung  des  Helden  geht  die  Scheidung 
von  der  Tierwelt,  wie  sie  schon  in  dem  Schwinden  der  höch- 
stens in  spärlichen  Märchenresten  stehen  gebliebenen  Tier- 
verwandlungen sich  ausspricht,  Hand  in  Hand.  Die  Tiere 
werden,  indem  auch  sie  die  Wirklichkeit  nur  in  einer  phan- 
tastisch gesteigerten  Form  spiegeln,  zu  treuen  und  durch  die 
Zauberkräfte,  mit  denen  sie  gleichfalls  ausgestattet  sind,  hilf- 
reichen Begleitern  des  Menschen,  unter  ihnen  vor  allem  das 
Roß  des  Helden,  oder  sie  werden  zu  furchtbaren  von  ihm  be- 
kämpften Ungeheuern,  in  deren  Schlangen-  und  Vogelgestalten 
die  alten  Seelendämonen  noch  fortleben. 

Wie  das  Märchen,  so  ist  schließlich  auch  die  Sage  eben- 
sowohl in  der  Form  der  Volksdichtung  wie  als  individuelle 
Eunstdichtung  möglich.  Aber  die  im  ganzen  höhere  Stufe  der 
Kultur  und  die  geschichtliche  Perspektive,  die  die  Sage  im 
Gegensatz  zum  Märchen  eröffnet,  begünstigen  hier  eine  engere 
Verbindung  der  Eunstdichtung  mit  der  in  der  Tradition 
lebenden  Volkssage  und  eine  dichterische  Fortbildung  und  Um- 
wandlung der  letzteren,  wie  sie  bei  der  scharfen  Sonderung 
des  Volksmärchens  von  der  dieses  nachahmenden  Eunstdichtung 
bei  weitem  nicht  in  gleichem  Maße  besteht.  Der  in  der  all- 
gemeinen Überlieferung  lebende  Sagenstoff  pflegt  freilich  so 
gut  wie  der  des  Märchens  zunächst  ein  einzelnes  Ereignis  zu 
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sein.  Die  von  Mond  zu  Mund  sich  fortpflanzende  Sage  be- 
handelt ein  eng  begrenztes  Thema,  sie  erzählt  einen  an  einen 
bestimmten  Ort  gebundenen  oder  in  eine  bestimmte  geschicht- 
liche Umgebung  versetzten  phantastisch  ausgeschmückten  Vor- 
gang. Aber  indem  gewisse  über  längere  Zeiten  sich  erstreckende 
Ereignisse  und  einzelne  sagenhafte  Persönlichkeiten  eine  größere 
Zahl  solcher  Erzählungen  verknüpfen,  regen  sie  die  Phan- 
tasie des  Dichters  an,  diese  zunächst  wohl  nur  äußerlich  zu- 
sammengehaltenen Stücke  zu  einer  Einheit  zu  verbinden  und 
ihnen  eine  rhythmisch  und  melodisch  zu  gesteigertem  Eindruck 
erhobene  künstlerische  Form  zu  geben.  Ob  es  ein  einzelner 
Dichter  ist,  der  in  dieser  Weise  einen  zusammenhängenden 
Sagenstoff  gestaltet,  oder  ob  aus  den  Liedern  vieler  Rhapsoden 
schließlich  wiederum  durch  die  endgültige  Bearbeitung  eines 
einzelnen  das  Ganze  sich  mehr  mosaikartig  zusammensetzt,  ist 
für  den  allgemeinen  Charakter  des  letzteren  gleichgültig.  Das 
Wesentliche,  das  hier  die  zum  Epos  werdende  Sage  von  dem 
Märchen  scheidet,  ist  eben  dies,  daß  die  Sage  an  bestimmte 
Ort-  und  Zeitbeziehungen  und  in  ihren  höheren  Formen  an 
bestimmte  der  Geschichte  zugezählte  Helden  gebunden  ist  und 
dadurch  bereits  das  Motiv  zur  Zusammenfügung  einer  Menge 
auf  den  gleichen  Ort,  die  gleiche  Zeit  und  vor  allem  auf  die 
gleichen  Helden  bezogenen  Sagenstoffe  in  sich  schließt,  damit 
aber  auch  eine  ungleich  eingreifendere  dichterische  Verarbeitung 
herausfordert. 

Als  das  Material  solcher  Verarbeitung  dienen  jedoch 
sichtlich  nicht  bloß  jene  überlieferten  und  zum  Teil  selbst 
schon  märchenhaft  umgestalteten  Erinnerungen,  sondern  auch 
die  im  Volke  gleichzeitig  lebenden  Märchenstoffe,  die  der 
Sage  inkorporiert  und  dadurch  aus  jener  ursprünglichen  Be- 
ziehungslosigkeit  zu  Zeit  und  Raum  gelöst  werden.  Ein 
sprechendes  Zeugnis  dafür  ist  die  Tatsache,  daß  nunmehr  in 
die  Sage  zahlreiche  Züge  eingehen,  die  auch  nach  dieser  Auf- 
nahme   in    einen    epischen  Sagenzyklus    ihren  märchenhaften 
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Charakter  beibehalten,  nur  daß  auch  dieser,  gemäß  der  Stim- 
mung einer  kriegerischen  Umgebung  und  der  höheren  Kultur, 
der  der  epische  Sänger  angehört,  auf  einen  erhabeneren  Ton 
abgestimmt  ist.  Hierdurch  erklärt  es  sich  auch,  daß  jene 
Zauberwelt  des  ursprünglichen  Märchens  in  den  vereinzelten 
Volkssagen,  obgleich  ihnen  dem  epischen  Sagenzyklus  gegen- 
über im  allgemeinen  die  größere  Ursprünglichkeit  zugeschrieben 
werden  muß,  doch  eine  viel  geringere  Rolle  spielt  als  in  dem 
kunstmäßig  ausgebildeten  Epos.  Die  Einzelsage  entfernt  sich 
oft  nur  wenig  von  dem  Boden  des  geschichtlich  Möglichen. 
Ihre  mythologischen  Ingredienzien  sind  zumeist  die  der  niederen 
Gattung.  Es  sind  die  Geister,  die  in  einsamen  Burgen  ihr 
Wesen  treiben,  die  Wald-  und  Bergdämonen  und  die  Zauber- 
mittel der  Beschwörungen  und  Amulette,  die  in  dem  Volks- 
glauben heute  noch  ihre  Rolle  spielen.  Erst  in  dem  Sagen- 
zyklus, der  die  Schicksale  von  Helden  und  Heldengeschlechtern 
poetisch  verherrlicht,  steigern  sich  mit  der  Größe  der  Aufgabe 
die  Mittel,  deren  die  dichterische  Phantasie  bedarf,  um  die  Er- 
eignisse in  eine  das  Maß  des  alltäglichen  Lebens  überragende 
Höhe  zu  heben.  Damit  steigern  sich  notwendig  auch  die  An- 
sprüche an  die  Zauberwelt,  die  den  Hintergrund  der  bereits 
vom  ersten  Dämmerlicht  der  Geschichte  beleuchteten  Hand- 
lungen bildet,  auf  dem  sich  das  durch  diesen  weiteren  histori- 
schen Horizont  schon  vergrößerte  Bild  der  Helden  und  ihrer 
Taten  bewegt.  So  nimmt  hier  der  in  der  Einzelsage  nicht 
selten  zu  einem  kümmerlichen  Rest  geschwundene  mythologische 
Apparat  immer  mächtigere  Formen  an.  Die  Geister  und  Dä- 
monen der  Einzelsage  mit  ihrem  auf  den  momentanen  Eindruck 
des  Unheimlichen  oder  Überraschenden  gestimmten  Eintags- 
leben  genügen  der  dichterischen  Phantasie  nicht  mehr.  An 
die  Stelle  jener  an  Zahl  unbegrenzten,  aber  eines  individuellen 
Charakters  entbehrenden  Zauberwesen  treten  die  persönlichen 
Götter,  wie  sie  indessen  im  Kultus  zur  Herrschaft  gelangt  sind 
und  unter  dessen  Einfluß  jene  niedere  Dämonenwelt  mehr  und 
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mehr  zurückgedrängt  haben.  Sie  mischen  sich  nun  in  die 
Kämpfe  der  menschlichen  Helden,  womit  sich  dann  dieses  von 
der  epischen  Sage  entworfene  Bild  auf  die  Götterwelt  selbst 
überträgt.  In  der  epischen  Ausgestaltung  der  Göttersage 
wiederholt  so  die  dichterische  Phantasie  gerade  hier,  wo  sie 
wiederum  den  geschichtlichen  Boden  ganz  unter  sich  verliert, 
das  in  ort-  und  zeitloser  Phantastik  schweifende  Märchen  auf 
einer  höheren  Stufe.  Hiermit  kehren  nun  aber  auch  vornehm- 
lich in  der  Göttersage  die  alle  Grenzen  überschreitenden  Zauber- 
wirkungen wieder,  die  das  Märchen  in  seinen  noch  durch  keine 
Bande  einer  geschichtlichen  Wirklichkeit  gefesselten,  nur  von 
dem  schrankenlosen  Walten  der  Phantasie  eingegebenen  Ge- 
bilden geschaffen  hat.  So  verliert  die  Göttersage  wieder  den 
Charakter  der  eigentlichen  Sage.  Auch  sie  schwebt  nun  über 
Raum  und  Zeit,  als  ein  Geschehen,  das  sich  überall  und  nirgends 
ereignet,  und  das  eben  dadurch  seine  Wiederholung  im  Kultus 
herausfordert,  eine  Nachahmung,  hinter  der  allezeit  das  dem 
Zauber  immanente  Motiv  steht,  auf  den  Nachahmenden  selbst 
die  Zauberkräfte  zu  leiten,  die  den  göttlichen  Wesen  zu- 
geschrieben werden.  Nur  darin,  daß  die  Göttergeschichte  mit 
einzelnen  bevorzugten  Helden,  die  in  die  geschichtliche  Ver- 
gangenheit des  Volkes  verlegt  werden,  in  Verbindung  tritt, 
schiebt  sich  zwischen  die  Götter-  und  Heldensage  in  der 
Heroensage  ein  Zwischengebilde  ein,  das,  an  den  Eigenschaften 
beider  teilnehmend,  Übergänge  vermittelt  und  die  Grenzen 
zwischen  ihnen  um  so  zweifelhafter  machen  kann,  als  die 
Grenzen  zwischen  den  Heroen  und  den  Göttern  selbst  unsichere 
zu  sein  pflegen.  Indem  nun  aber  die  Göttersage  überall  da, 
wo  sie  solcher  Beziehungen  zu  menschlichen  Helden  und  durch 
sie  der  Verbindungen  mit  irgendeiner  sagenhaften  Vorgeschichte 
entbehrt,  den  Charakter  des  Märchens  mit  allen  seinen  grotesken 
Zauberwundern  auf  einer  höheren,  die  Züge  des  Märchens  ins 
Ungeheure  steigernden  Stufe  wiederholt,  wird  der  Ausdruck 
„Sage"  besonders  da,  wo  selbst  die  Bestandteile  der  Heroen- 
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sage  ans  ihr  verschwinden,  immer  unanwend barer.  Ebenso 
entfernt  sie  sich  sowohl  durch  den  Schauplatz  ihrer  Handlung 
wie  durch  die  Größe  der  Göttergestalten  und  endlich  durch  die 
von  dem  Sagenzyklus  herübergenommene  Verknüpfung  der 
geschilderten  Vorgänge  von  dem  in  allen  diesen  Beziehungen 
auf  einer  primitiven  Stufe  verbliebenen  Märchen.  Demgemäß 
pflegt  man  denn  auch  beiden,  der  Helden-  und  Heroensage 
auf  der  einen  und  dem  Märchen  auf  der  anderen  Seite,  den 
Göttermythus  als  eine  dritte  Form  der  Volksdichtung  gegen- 
überzustellen, die  mit  der  Sage  die  Verbindung  zu  einem 
epischen  Ganzen,  mit  dem  Märchen  das  freiere  Spiel  der  Phan- 
tasie und  die  Entrückung  über  die  Schranken  von  Baum  und 
Zeit  gemein  hat,  über  beide  aber  durch  ihren  erhabeneren 
Inhalt  emporragt.  Damit  pflegt  man  dann  aber  auch  noch  die 
weitere  Voraussetzung  zu  verbinden,  der  auf  solche  Weise 
gleichzeitig  zwischen  und  über  jenen  anderen  Formen  stehende 
Göttermythus  sei  die  ursprüngliche  Quelle  beider,  indem  der 
Mythus  zur  Sage  werde,  sobald  er  zu  bestimmten  Landschaften 
und  historischen  Erinnerungen  mit  den  dazugehörigen  Begeben- 
heiten in  Beziehung  trete.  Dagegen  soll  er  zum  Märchen 
hinabsinken,  wenn  sich  die  Mythenerzählung  zur  Stufe  der 
kindlichen  oder  der  ihr  ähnlichen  naiven  Volksphantasie  herab- 
lasse. Diese  Annahme  gründet  sich  aber  auf  mythologische 
und  ästhetische  Voraussetzungen,  die  allen  Gesetzen  psycho- 
logischer Wahrscheinlichkeit  widerstreiten,  und  die  geschicht- 
lich mit  einem  gewissen  Schein  der  Wahrheit  nur  dann  auf- 
rechterhalten werden  können,  wenn  man  die  historische  Ent- 
wickelung  überhaupt  erst  bei  dem  Punkte  beginnen  läßt,  bis 
zu  dem  im  allgemeinen  die  Tradition  der  Kulturvölker  zurück- 
reicht. Auf  diese  Weise  kommt  man  dann  zu  der  Vorstellung, 
alle  Mythologie  habe  mit  einem  Göttermythus  begonnen.  Aus 
ihm  sei  durch  die  Aufnahme  geschichtlicher  Erinnerungen  die 
Sage,  und  aus  beiden  sei  dann  wieder  durch  eine  mit  dem 
Verfall  des  Götterglaubens  Hand  in  Hand  gehende  Degeneration 
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das  Märchen  entstanden.  So  bewegen  sich  hier  Mythus  wie 
Dichtung  in  absteigender  Richtung.  Der  den  Mythus  und  die 
älteste  Dichtung  beherrschende  Glaube  an  erhabene  Himmels- 
götter soll  auf  der  einen  Seite  der  Heldensage  Platz  machen, 
in  der  die  Götter  in  ihrer  Größe  mehr  und  mehr  auf  das 
menschliche  Maß  herabsteigen,  und  auf  der  anderen  soll  er  in 
dem  aus  dunkeln  Erinnerungen  an  die  einstige  Helden-  und  Götter- 
welt und  aus  willkürlichen  phantastischen  Einfällen  zusammen- 
gesetzten Eindermärchen  ausklingen.  In  dieser  nach  zwei  Seiten 
hin  rückwärts  gerichteten  Entwicklung  erblickt  man  dann  zu- 
gleich einen  unmittelbaren  Ausdruck  der  Tatsache,  daß  überall, 
wo  sich  dieser  Prozeß  in  der  Geschichte  verfolgen  ließ,  mit 
dem  schwindenden  Götterglauben  auch  der  Göttermythus  all- 
mählich verblaßt  oder  höchstens  in  den  nie  ganz  erlöschenden 
niederen  Dämonen-  und  Zaubervorstellungen  noch  fortlebt. 
Doch  so  unzweifelhaft  solche  Erscheinungen  regressiver  Ent- 
wicklungen vorkommen,  und  so  wahrscheinlich  es  daher  ist, 
daß,  ähnlich  wie  sich  alte  Kultformen  in  bedeutungslos  ge- 
wordenen Bräuchen  erhalten,  so  auch  gelegentlich  in  zerstreuten 
Einzelsagen  und  Märchen  Reste  einer  vormaligen  höheren  My- 
thologie anzutreffen  sind,  so  unmöglich  ist  es,  daß  mit  einem 
solchen  höheren  Göttermythus  die  mythologische  Entwicklung 
begonnen  habe.  Der  Annahme,  die  Sagen-  oder  Märchen- 
dichtung führe  überall  auf  jenen  als  die  ursprünglichere  mytho- 
logische Form  zurück,  widersprechen  aber  nicht  nur  die  zahl- 
reichen Volksdichtungen  dieser  Art,  die  eines  mythologischen 
Zusammenhangs  völlig  entbehren,  sondern  dem  widerspricht 
vor  allem  auch  die  Mythendichtung  primitiver  Völker.  Hier 
fallen  Naturmythus  und  Naturmärchen  völlig  zusammen.  Einen 
Göttermythus  gibt  es  überhaupt  nicht,  oder  wenn  man  von 
ihm  reden  wollte,  so  würde  man  als  solchen  nur  gewisse 
Märchen  und  Märchenzyklen  bezeichnen  können,  die  sich  ganz 
in  jener  niederen  Sphäre  phantastischen  Zaubers  bewegen,  wie 
sie  unseren  Zaubermärchen  noch  eigen  ist,   und  wie  ja  eben 
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auch  die  Kulte  solcher  Völker  den  Zauberbräuchen,  die  in  dem 
Aberglauben  der  Kulturvölker  als  Beste  früherer  ausgebildeterer 
Kulte  vorkommen  können,  verwandt  sind. 

Nehmen  wir  zu  diesen  ethnologischen  Tatsachen  die 
mannigfachen  Spuren,  die  uns  auch  in  den  Göttermythen 
der  Kulturvölker  als  Hinweise  auf  einen  ursprünglicheren, 
den  Märchencharakter  noch  ausgesprochener  an  sich  tragen- 
den Zustand  des  Mythus  begegnen,  so  wird  jene  natur- 
mythologische Theorie  eines  anfanglichen  Göttermythus, 
aus  dem  durch  eine  Art  fortschreitender  Degeneration 
die  niedereren  Formen  mythologischer"  Dichtung  hervor- 
gegangen seien,  unwiederbringlich  zerstört.  Vielmehr  er- 
öffnet sich  uns  der  Ausblick  auf  eine  auf-  und  eine  absteigende 
Phase  mythologischer  Entwickelung,  die  sich  in  der  Mythen- 
erzahlung wie  im  Kultus  sowohl  in  dem  Nebeneinander  der 
Kulturstufen  wie  in  dem  den  Zeugnissen  der  Überlieferung  zu 
entnehmenden  Nacheinander  der  Zustände  erkennen  lassen. 
Freilich  bringen  es  dabei  zugleich  die  wesentlich  abweichenden 
Bedingungen  der  gesamten  geistigen  Kultur,  die  diese  Ent- 
wickelung begleiten,  mit  sich,  daß  weder  die  uns  heute  ge- 
gebenen Zustände  niederer  Rassen  als  ganz  übereinstimmend 
mit  den  ursprünglichen  der  Kulturvölker,  noch  daß  vollends 
die  aufsteigenden  Phasen  in  der  Entwickelung  der  letzteren  als 
übereinstimmend  mit  den  absteigenden  gelten  können.  Was 
den  primitiven  Zustand  gegenüber  dem  späteren,  abgesehen  von 
der  Fülle  der  sonstigen  Kultureinflüsse,  hier  vor  allem  kenn- 
zeichnet, das  ist  die  enge  Beziehung,  in  der  im  primitiven 
Glauben  der  in  Zaubermärchen  und  einzelnen  märchenhaften 
Sagen  niedergelegte  mythologische  und  poetische  Inhalt  zu  dem 
Kultus  und  den  einzelnen  Zauberriten  tritt,  die  das  Tun  und 
Lassen  des  Naturmenschen  auf  Schritt  und  Tritt  begleiten.  Je 
inniger  diese  Kultelemente  mit  den  primitiven  Mythenerzählungen 
teils  ihrem  unmittelbaren  Inhalte  nach,  teils  in  ihrer  allgemeinen 
Gesinnung  zusammenhängen,  um  so  mehr  überträgt  sich  natur- 
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gemäß  auch  der  Glaube  an  die  Wirksamkeit  der  einzelnen 
Riten  auf  die  Mythenerzählungen.  So  sehr  diese  daher  in 
ihrem  ganzen  Kolorit  dem  Volksmärchen  der  Kulturvölker 
gleichen  mögen,  das  Motiv  des  Glaubens  unterscheidet  viele 
von  ihnen  mindestens  ihrem  Hauptinhalte  nach.  Freilich  gut 
das  nicht  von  jeder  einzelnen  derartigen  Erzählung.  Dem 
widersprechen  schon  die  zahlreichen  Varianten,  die  in  der  Regel 
umlaufen,  und  die  die  willkürliche  Weiterdichtung  und  Aus- 
schmückung zu  deutlich  verraten,  als  daß  nicht  von  Anfang 
an  vieles  ganz  und  anderes  wenigstens  zum  Teil  als  freie 
Dichtung  gelten  müßte.  Vielmehr  ist  es  auch  hier  nicht  sowohl 
der  einzelne  Zug  als  der  ganze  Charakter  der  Erzählung,  durch 
den  diese  als  ein  Bild  der  Weltanschauung  des  Naturmenschen 
erscheint.  Mit  der  Loslösung  von  der  letzteren  gehen  denn 
auch  alle  diese  Formen  der  Erzählung  eines  mythischen  oder 
im  Geiste  der  mythenbildenden  Phantasie  erdichteten  Inhalts 
sichtlich  mehr  und  mehr  in  eigentliche  Dichtungen  über,  die 
mit  dem  Mythus  fortan  nur  noch  die  Eigenschaften  gemein 
haben,  die  den  Schöpfungen  der  Phantasie  überhaupt  zukommen. 
Dazu  gehört  aber  innerhalb  der  ganzen  Entwickelung  der 
mythologischen  Dichtung  und  ihrer  späteren  Nachwirkungen 
insbesondere  auch  der  Zauber,  der,  abgesehen  von  dem  ihn 
etwa  begleitenden  Glauben  an  seine  Wirklichkeit,  eben  nichts 
anderes  als  ein  willkürliches,  von  den  Affekten  der  Furcht  und 
Hoffnung  getragenes  Spiel  der  Phantasie  ist,  und  für  dessen 
äußere  Erscheinungsformen  es  daher  vollkommen  gleichgültig 
ist,  ob  er  ganz  oder  teilweise  geglaubt,  oder  ob  er  bloß  als 
eine  dichterische  Erfindung  angesehen  wird. 

Sind  nun  aus  diesem  Grund,  nicht  minder  wie  infolge  der 
oben  erörterten  engen  Verwebungen  beider,  die  Grenzen  zwischen 
Mythus  und  Dichtung  fließende,  so  scheitert  auch  jene  an- 
geblich direkt  aus  dem  Mythus  in  die  Dichtung  führende  Reihe 
der  Begriffe  Göttermythus,  Heroensage  und  Märchen  im  Hin- 
blick auf  das  tatsächliche  Verhältnis  der  gewöhnlich  zu  ihnen 
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gezahlten  Formen  der  Erzählung.  Erstens  gibt  es  keinerlei 
äußere  Kriterien,  durch  die  sich  die  Dichtung  von  der  unter 
ihrer  Mithilfe  zustande  gekommenen  mythologischen  Form 
scheiden  ließe.  Der  Göttermythus  kann  sowohl  die  Form  des 
Märchens  wie  die  der  Sage  besitzen;  und  eine  dieser  beiden 
Formen  besitzt  er  immer.  Wo  die  selbst  der  theogonischen 
Sage  zumeist  eigene,  wenn  auch  noch  so  unbestimmte  Beziehung 
auf  Baum  und  Zeit  fehlt,  da  wird  eben  der  Mythus  zum  reinen 
Zaubermärchen,  für  das  die  hier  in  den  meisten  Fällen  vor- 
kommende Steigerung  ins  Gewaltige  und  Übermenschliche  oder 
die  Verlegung  über  die  Erde  und  unter  die  Erde,  deren  sich 
auch  das  gewöhnliche  Märchen  bedienen  kann,  keinerlei  Unter- 
scheidungsmerkmal abgibt  Zweitens  ist  der  Glaube  an  die 
Wahrheit  des  Mythus  ein  subjektives,  vor  allem  von  den  Be- 
ziehungen zum  Kultus  abhängendes  Merkmal,  das  für  den  ob- 
jektiven Inhalt  des  Erzählten  nach  keiner  Richtung  maß- 
gebend sein  kann,  und  über  dessen  Vorhandensein  wir  bei 
den  namentlich  aus  älterer  Tradition  stammenden  Mythen  oft 
nicht  mehr  urteilen  können.  Ob  die  nordischen  Skiden  den 
Inhalt  der  Eddalieder,  die  sie  poetisch  geformt,  durchweg  ge- 
glaubt haben,  darf  man  gewiß  bezweifeln.  Anderseits  kann 
das  Märchen,  das  einem  Kinde  erzählt  wird,  für  dieses  heute 
noch  als  eine  irgend  einmal  geschehene  Wirklichkeit  gelten. 
Fassen  wir  alle  die  Formen  der  Erzählung,  deren  Inhalte  über- 
haupt mythologische  Vorstellungen  bilden,  unter  dem  all- 
gemeinen Begriff  des  Mythus  zusammen,  so  kann  daher  dieser 
in  den  beiden  Gestalten  des  mythologischen  Märchens  und 
der  mythologischen  Sage  auftreten.  Der  Göttermythus  ist  aber . 
keine  dritte  Gattung  neben  ihnen,  sondern  er  ist  entweder 
Märchen  oder  Sage  oder  er  kann  aus  beiden  gemischt  sein. 

ni 

Als  eine  für  die  Entwicklung  des  Mythus  besonders  wichtige 
Unterart   der  Sage   tritt  uns   endlich  in  der  Mythendichtung 
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der  verschiedensten  Länder  und  Zeiten  die  Legende  entgegen. 
Der  heutige  Gebrauch  des  Wortes  schwankt  zwischen  einer 
engeren  und  einer  weiteren  Bedeutung.  Nach  seinem  ursprüng- 
lichen Sinn  bezeichnet  es  die  Lebens-  und  Leidensgeschichte 
der  christlichen  Märtyrer,  die  an  den  nach  ihnen  benannten 
Jahrestagen  in  der  Kirche  verlesen  wurde  und  eben  daher 
ihren  Namen  erhielt.  In  der  vergleichenden  Mythologie  hat 
man  diesen  Begriff  nicht  selten  beträchtlich  erweitert,  indem 
jede  mögliche  Mythenerzählung,  mag  sie  nun  die  Märchen- 
oder die  Sagenform  haben,  mit  diesem  Namen  belegt  wurde. 
So  scheint  es  bisweilen,  als  wenn  sich  die  „Legende"  zu  einer 
Art  von  Oberbegriff  zu  Märchen  und  Sage  entwickeln  wollte. 
Aber  so  wenig  man  von  einem  allgemeinen  Standpunkte  aus 
das  Gebiet  der  Legende  auf  die  Geschichten  der  christlichen 
Heiligen  zu  beschränken  braucht,  sondern  den  gleichen  Namen 
mit  Recht  auf  die  uns  in  allen  Mythologien  begegnenden  Er- 
zählungen von  ähnlicher  Bedeutung  übertragen  kann,  so  wenig 
zweckmäßig  dürfte  doch  eine  Erweiterung  des  Begriffs  sein, 
bei  der  dieser  gerade  das  Merkmal  verliert,  das  den  Hauptwert 
der  Lfegende  ausmacht,  und  durch  das  sie  sich  von  den  anderen 
Formen  der  Mythenerzählung  wesentlich  scheidet.  Dieses  Merk- 
mal liegt  bei  der  Heiligenlegende  in  dem  erbaulichen  Zweck 
und  in  der  damit  zusammenhängenden  Beziehung  zum  Kultus. 
Die  Heiligenlegende  ist  ein  religiöser  Mythus.  Ihr  Träger 
ist  eine  Persönlichkeit,  die  in  ihrem  Leben  und  Leiden  den 
im  Kultus  enthaltenen  religiösen  Glaubensinhalt  nach  einer 
bestimmten  Seite  zum  Ausdruck  bringt,  so  daß  dieses  Leben 
und  Leiden  für  den  Gläubigen  selbst  eine  vorbildliche  Bedeutung 
gewinnt.  Darum  ist  die  Legende  eine  Unterart  der  Sage. 
Aber  der  Held  dieser  Sage  ist  in  der  Regel  keine  durch  über- 
ragende Stärke,  durch  Kämpfe  und  Siege  glänzende  Persönlich- 
keit, sondern  er  ist  ein  Held  des  Glaubens,  der  seine  fromme 
Gesinnung  durch  standhaftes  Ertragen  von  Verfolgungen  und 
Leiden  oder  durch  Handlungen  aufopfernder  christlicher  Nächsten- 
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liebe  betätigt.  Die  Züge  der  Heiligenlegende  Bind  demnach 
die  der  spezifisch  christlichen  Tugenden.  Aber  wenn  darum 
auch  eine  Legendendichtung  in  dieser  besonderen  Richtung 
außerhalb  des  Christentums  nicht  oder  höchstens,  wie  in  der 
indischen  Legende,  in  verwandten  Formen  vorkommt;  so  ist 
doch  jene  Gattung  von  Heldensagen,  in  denen  der  Held  die 
allgemein  geschätzten  Eigenschaften  oder  einzelne  unter  ihnen 
in  idealer  Vollkommenheit  in  sich  verkörpert,  und  in  denen 
er  Taten  vollbringt,  die  ihm  nicht  bloß  die  Bewunderung, 
sondern  dauernde  Dankbarkeit  noch  des  lebenden  Geschlechtes 
sichern,  in  jedem  Volke  von  den  primitivsten  bis  zu  den  höchsten 
Stufen  der  Kultur  verbreitet.  Man  wird  daher  den  Begriff  der 
Legende  in  dem  Sinne  erweitern  können,  daß  man  ihn  auf  diese 
besondere,  für  die  religiöse  Entwickelung  des  Mythus  Vorzugs- 
weise  wichtige  Gattung  von  Sagen  anwendet,  bei  der  vor  allem 
jenes  Gefühl  der  dauernden  Dankbarkeit  gegenüber  dem  Helden 
diesen  zum  Gegenstand  eines  Kultes  macht,  der  gemäß  der 
allgemeinen  Wirkung,  die  der  Kultus  auf  die  Erzeugnisse  der 
mythenbildenden  Phantasie  ausübt,  den  Glauben  an  die  Wirk- 
lichkeit solcher  Helden  und  ihrer  Taten  sichert.  In  diesem 
Sinne  tragen  nicht  bloß  in  Griechenland  viele  Herakles-  und 
Theseussagen  oder  in  Rom  die  Sagen  über  die  Gründer  und 
ersten  Könige  oder  auf  germanischem  Boden  die  Odin-  und 
die  Baidersagen  den  Charakter  von  echten  Legenden,  sondern 
schon  bei  den  Naturvölkern  begegnen  uns  in  den  sogenannten 
„Heilbringersagen"  Mythen,  die  im  wesentlichen  dieser  Be- 
deutung entsprechen.  Freilich  richten  sich  dabei  die  von  der 
Legende  verherrlichten  Eigenschaften  ganz  und  gar  nach  der 
Stufe  und  dem  Inhalt  der  jedesmaligen  Kultur,  und  indem 
auf  einer  ursprünglicheren  Stufe  der  Gesittung  diese  Eigen- 
schaften mit  denen  der  physischen  Stärke  und  jener  Gewalt  über  die 
Mittel  des  Zaubers  zusammenfallen,  die  den  Sagenhelden  über- 
'  haupt  auszeichnen,  stimmt  hier  die  Legende  in  wesentlichen 
Zügen    noch    mit   der   gewöhnlichen   Sage   überein.     Als   be- 
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zeichnendes  Merkmal  bleibt  aber  immerhin,  daß  der  Held  der 
Legende  entweder  als  der  Stammvater  oder  als  der  einstige 
Wohltäter  der  lebenden  Geschlechter  betrachtet  und  daher  teils 
in  den  allgemeinen  Kultus  aufgenommen  teils  in  besonderen 
Kultfesten  gefeiert  wird. 

In  den  mythologischen  Überlieferungen  und  Dichtungen 
der  Völker  pflegen  nun  die  drei  Formen  des  Mythus,  die  so 
durch  bestimmte,  wohl  definierbare  Merkmale  zu  scheiden  sind, 
teils  gesondert,  teils  in  mannigfachen  Verbindungen  miteinander 
vorkommen.  So  Bind  die  zahlreichen  in  der  Dichtung  und 
bildenden  Kunst  bewahrten  Einzelerzählungen  der  griechischen 
Mythologie  echte  Mythenmärchen,  und  in  mannigfachen  Er- 
wähnungen und  Episoden  sind  solche  in  die  Heldensage  der 
homerischen  Epen  verwebt.  Noch  in  den  Ausschmückungen 
und  Zudichtungen,  die  sie  in  den  poetischen  Bearbeitungen 
erfahren  haben,  bewahren  sie  meist  durch  die  Form  der  isolierten, 
höchstens  äußerlich  mit  einem  epischen  Ganzen  verbundenen 
Einzelerzählung,  sowie  besonders  in  der  Vorherrschaft  der 
phantastischen  Zauberverwandlungen  den  Charakter  des  Märchens. 
Diesem  steht  dann  auf  der  einen  Seite  die  Heldensage  mit 
dem  historischen  Hintergrund  der  Stammesfehden  gegenüber. 
Auf  der  anderen  erheben  sich  die  Legenden  der  Städtegründer 
und  der  Kulturheroen,  die  als  die  Wohltäter  der  späteren  Ge- 
schlechter gepriesen  werden.  Sie  zeigen  dann  sowohl  in  der 
relativen  Abgeschlossenheit  der  Einzelerzählungen  wie  in  der 
Neigung  zu  phantastischer  Ausschmückung  gegenüber  der 
sonstigen  Heldensage  unverkennbar  wieder  eine  größere  An- 
näherung An  die  Märchenform.  Diese  Eigenschaft  ist  wohl 
eine  Folge  des  der  Legende  immanenten  Strebens,  ihren  Helden 
mehr  noch,  als  es  die  Sage  tut,  über  das  gewöhnliche  Maß 
menschlicher  Größe  emporzuheben.  Dadurch  rückt  die  Legende 
in  größere  Nähe  zum  sogenannten  Göttermythus  oder,  wie  wir 
diesen  nach  seiner  ursprünglichen  Bedeutung  richtiger  nennen, 
zum   Göttermärchen.      Durch   die   Erhebung  der  Helden    der 
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Legende  zu  Göttern  können  endlich  beide  Formen  unmittelbar 
ineinander  übergehen. 

So  schließt  sich  in  gewissem  Sinne  in  der  Legende  die 
Entwickelungsfolge  der  mythischen  Formen  zu  einem  Kreise. 
Ist  die  Legende  eine  durch  den  ethischen  Charakter  und  die 
kultische  Bedeutung  des  Helden  bedingte  höhere  Entwicklung 
der  Sage,  so  tragt  sie  doch  eben  infolge  dieser  Beziehungen 
zum  Kultus  gleichzeitig  in  größerem  Maße  die  Tendenz  zu 
märchenhafter  Phantastik  in  sich.  Dabei  überragt  sie  aber 
gleichwohl  selbst  die  Sage  in  derjenigen  Eigenschaft,  die  das 
Märchen  unter  allen  Formen  am  frühesten  verliert:  in  dem 
subjektiven  Vertrauen  in  die  Glaubwürdigkeit  der  Tradition. 
Schon  bei  primitiven  Völkern  gilt  nicht  selten  der  Inhalt  des 
eigentlichen  Märchens  als  eine  Erfindung,  die  zwar  in  ihren 
noch  so  phantastischen  Zauberverwandlungen  in  der  Regel 
nichts  schildert,  was  nicht  an  sich  für  möglich  gehalten  würde, 
die  aber  doch  in  der  vorgetragenen  Form  nicht  geglaubt  wird. 
Demgegenüber  bilden  die  Stammes-  und  Kultlegenden  ein  auch 
in  der  Überlieferung  treuer  bewahrtes  Gut,  dessen  Glaubwürdigkeit 
nicht  leicht  angetastet  wird.  Diese  Eigenschaft  hat  zuweilen 
selbst  die  Mythologen  verführt,  hinter  solchen  Legenden 
einen  geschichtlichen  Kern,  die  Gestalt  eines  wirklichen  „Heil- 
bringers"  zu  vermuten.  Selbst  hinter  dem  Raben  der  Indianer 
der  pazifischen  Küste  Amerikas  oder  hinter  dem  großen  Hasen 
der  Algonkinvölker  würde  sich  dann  möglicherweise  irgend- 
ein menschlicher  Held  oder  Erfinder  in  märchenhaften  Um- 
hüllungen verbergen.  Aber  was,  wie  Usener  schon  angedeutet 
hat,  von  der  ungeheuren  Mehrzahl  der  christlichen  Heiligen 
gilt1,  das  gilt  erst  recht  von  diesen  legendarischen  Helden  der 
Naturvölker:  sie  sind,  so  gut  wie  der  Mythus  vom  goldenen 
Zeitalter,  Projektionen  der  eigenen  Wünsche  oder  des  Dankes 
für  genossene  Güter  in  den  Mythus.     In  dem  Augenblick,  wo 


1  Usener  Götternamen,  S.  116  ff. 


222  W.  Wundt 

sich  diese  Wunsch-  und  Dankgefühle  in  einer  Märchen-  oder 
Sagengestalt  verkörpern,  da  wird  diese  Gestalt  zum  Helden 
einer  Legende,  ob  nun  dieser  Held  unter  dem  Einfluß  tote- 
mistischer  Vorstellungen  ein  Tierahne,  oder  ob  er  auf  der  Grund- 
lage christlicher  Vorstellungen  ein  kirchlicher  Heiliger  ist. 
Und  wie  derartige  Analogien  weit  voneinander  abliegende 
Stufen  der  Entwickelung  auch  in  den  übereinstimmenden  Neben- 
motiven  zu  verbinden  pflegen,  so  wird  diese  trotz  äußerer 
Verschiedenheit  bestehende  innere  Gleichartigkeit  der  Helden 
der  Legende  durch  die  Tatsache  beleuchtet,  daß  es  keine  mythische 
Form  gibt,  in  der  die  Neigung  zu  burlesken  Varianten  so 
mächtig  ist  wie  die  Legende.  Schon  unter  den  Märchen  der 
eingeborenen  Amerikaner  zählen  die  Märchenzyklen  von  legen- 
därem Charakter  die  meisten  Scherzmärchen,  und  fast  regel- 
mäßig pflegt  hier  der  sonst  als  Heilbringer  gefeierte  Held  zu- 
gleich die  Zielscheibe  des  Spottes  zu  sein.  Wie  sehr  übrigens 
der  Mönchs-  und  der  Volkswitz  in  der  komischen  Ausschmückung 
der  Heiligenlegenden  und  in  der  Erdichtung  eigens  erfundener 
burlesker  Spottlegenden  gewetteifert  haben,  ist  ja  bekannt. 
Je  fester  das  Überlieferte  geglaubt  wird,  um  so  leichter  reizt 
es  dazu  an,  den  Kontrast  der  Gefühle  in  dem  Wechsel  von 
Ernst  und  Scherz  zu  entladen.  So  ist  die  Scherzlegende  eine 
treue  Parallele  zu  der  bei  primitiven  Völkern  den  Zaubertanz 
ablösenden  burlesken  Pantomimik  oder  auf  späteren  Stufen  zu 
den  Satyrspielen  des  griechischen  Dramas  oder  endlich  zu  den 
komischen  Episoden  der  mittelalterlichen  Passionsspiele. 


Die  politische  Bedeutung  der  Beligion  you  Emesa 

Von  Alfred  von  Domaszewski  in  Heidelberg 

Unter  den  vielen  Rätseln  der  Kaisergeschichte,  die  durch 
die  gänzliche  Zertrümmerung  der  Überlieferung  hervorgerufen 
sind,  ist  eines  der  größten  die  langdauernde  Herrschaft  orien- 
talischer Frauen  über  das  Reich.  Denn  der  Zufall  der  Ehe, 
die  Julia  Domna  mit  Septimius  Severus  schloß,  ist  nur  der 
Anlaß,  der  jene  Frauen  auf  den  Thron  geführt  hat.  Was  gab 
ihnen  den  geistigen  Einfluß,  den  sie  durch  ein  halbes  Jahr- 
hundert geübt,  die  Fähigkeit  zu  herrschen,  die  sie  auf  dem 
Throne  bewiesen  haben?  Schon  die  Art,  wie  jene  Ehe  ge- 
schlossen wurde,  läßt  die  alles  bestimmende  Macht  der  Zeit, 
die  religiöse  Bewegung,  die  den  Orient  durchdrang,  erkennen. 
Denn  mag  auch  die  kluge  Syrerin  die  herrschaffcbedeutenden 
Aspekten  ihrer  Geburt  nur  ersonnen  haben,  um  das  Band  mit 
dem  Manne  zu  knüpfen,  der  den  vornehmsten  Kreisen  des 
Senates  angehörte1,  daß  Severus  selbst  durch  solche  Vor- 
stellungen beeinflußt  werden  konnte,  zeigt,  wie  sehr  auch  er 
von  jenem  Glauben  erfüllt  war.2  Der  Befehl  über  die  Legion 
Nordsyriens,    den    er    am    Ende    der   Regierung    des    Kaisers 

1  Vita  Sevcri  3,  8  deinde  Lugdunensem  provinciam  legatus  accepifc 
cum  amissa  uxore  aliam  vellet  ducere,  genituras  sponsarum  requirebat, 
ipse  quoque  matheseos  peritissimus ,  et  cum  audisset  esse  in  Syria  quan- 
dam,  quae  id  geniturae  hoher  et,  ut  regi  iungeretur,  eandem  uxorem  petit, 
Iuliam  scilicet,  et  accepit  interventu  amicorum  (vgl.  Beligion  d.  r.  Heeres 
S.  121).  ex  qua  statim  pater  factus  est.  Daß  Caracalla  im  Jahre  188  ge- 
boren ist,  worauf  Dio  78,  6  führt,  darf  man  doch  nicht  um  eineB  so 
nichtigen  Zeugnisses  willen,  wie  Vita  Severi  16,  3,  verwerfen. 

*  Das  einzige  Gebäude,  das  Septimius  Severus  in  Rom  während 
Beiner  langen  Regierung  errichtet  hat,  ist  das  Septizonium.  Nach  Maaß' 
richtiger  Erklärung  des  Namens  war  es  ein  Planetenhaus.  Demnach 
trug  die  lange  Fassade  die  Konstellation  des  Kaisers.  Auch  hierin 
ahmte  der  Kaiser  den  Augustus  nach.  Sueton  Aug.  94.  Beide  wollten 
damit  zeigen,  daß  das  Fatum  sie  zur  Herrschaft  berufen  habe. 
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Marens  geführt  hat1,  hatte  ihn  notwendig  in  Berührung  ge- 
bracht mit  den  Sitzen  orientalischer  Theosophie,  und  damals 
trat  er  auch  in  Beziehung  zu  dem  Priesterhause  von  Emesa, 
so  daß  er  im  fernen  Gallien  späterhin  die  Ehe  schloß  mit  der 
vom  Schicksal  gekrönten  Frau.  Warum  aber  gerade  eine 
Frau  aus  diesem  Geschlechte  ihm  die  Bürgschaft  zu  bieten 
schien  für  sein  eigenes  hochgespanntes  Streben,  erklart  die 
überragende  Stellung,  die  die  Religion  von  Emesa  seit  langem 
im  Osten  Syriens  besaß. 

Avienus  in  seiner  Übersetzung  von  Diönysius'  Erd- 
beschreibung berichtet  über  die  Religion  von  Emesa  in  einer 
Reihe  von  Versen,  die  in  dem  verkürzten  Originale  jetzt9 
fehlen,  v.  1082  ff. 

TJrbs  mediis  Apamea  dehinc  consistit  in  arvis, 

et  qua  Phoebeam  proeul  ineunäbula  lucem 

prima  fovent,  Emesus  fastigia  celsa  renidet: 

nam  difusa  solo  latus  explicat  ac  subü  auras 

turribus  in  caelutn  nitentibus:  incola  claris 

cor  studiis  aeuit,  -famplius  {<(vi£}am  pius  Heinse)  inibuit  ordo; 

denigue  flammicomo  devoti  pectori  Soli 

vitam  agitant:  Libanus  frondosa  cacumina  turget, 

et  tarnen  his  celsi  certant  fastigia  templi. 

Hie  scindit  iuxta  Tdlurem  glaueus  Orontes, 

nee  proeul  Antiochi  vagus  interläbüur  urbem, 

praestringens  undis  Apamenae  iugera  glaebae. 

1  Vüa  Severi  8,  6  legioni  IV  Scythicae  dein  praepositus  est,  im  Jahre 
179.  Das  Standquartier  der  Legion  ist  nicht  bekannt.  Aber  wahr- 
scheinlich lag  sie  in  Zeugma.  Daß  die  Inschriften  des  Steinbruches  von 
£nesh  für  das  Standquartier  beweisen  sollen,  wie  Cumont  sagt,  BuU.  de 
Vacad.  royale  de  Bdgique  1907,  669,  ist  ganz  verkehrt.  Über  den  Sil- 
vanuskult  in  diesen  Steinbrüchen  vgl  Phüölogus  1902,  5.  Meine  dort 
gegebene  Erklärung  der  Bonner  Inschrift  C.XTIT  8088  findet  ihre  Be- 
stätigung in  den  Inschriften  bei  Cumont  p.  562.  665. 

*  Die  Anführung  bei  Stephanus  s.  v.  "Efuea  beweist,  daß  er  die 
Verse  noch  las.  Die  Bearbeitung  in  christlicher  Zeit  hat  die  Erwähnung 
Emesas,  das  den  ihr  so  verhaßten  Sonnenkult  verkörperte,  tilgen  müssen. 
Im  Kampf  zwischen  Constantin  und  Licinius  stritt  das  Christentum 
gegen  den  Sonnengott.    Ygl.  unten  S.  282. 
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Der  Zeitgenosse  Hadrians1  spricht  hier  zu  uns,  der  Emesa 
in  seinem  Glänze  kannte,  und  nicht  der  Nachdichter  aus  dem 
Ende  des  vierten  Jahrhunderts.  Soweit  wir  wissen,  hat 
Hadrian  die  Hochburg  orientalischen  Sonnenkultes  nicht  be- 
treten, obwohl  er  die  Gefahr,  die  die  Stadt  in  sich  barg,  wohl 
erkannte.9  Sollte  sie  sich  doch  als  das  schwerste  Hindernis 
seines  Strebens  erweisen,  für  den  Osten  eine  hellenistische 
Einheit  des  Glaubens  zu  schaffen.3  Avienus'  Worte  beleuchten 
das  Wesen  dieses  orientalischen  Priesterstaates,  der  ganz  dem 
jüdischen  gleicht.  Ein  mächtiger  Priesterstand  hat  mit  seinen 
Lehren  das  ganze  Leben  des  Volkes  erfüllt  und  ein  theo« 
logisches  System  geschaffen. 

Der  genauer  bekannte  Kult  von  Petra  lehrt  uns4,  daß  in 
diesen  arabischen  Sonnenreligionen  neben  dem  im  Steinbild 
verkörperten  Bai  noch  ein  weibliches  Prinzip  verehrt  wurde, 
das  mütterlich  und  jungfräulich  zugleich  gedacht  wird,  als 
(ujtriQ  &s&v  und  Idfa/vü  in  einem.  In  dem  älteren  Glauben 
Nordsyriens  herrscht  dagegen  eine  weibliche  Gottheit,  die 
mit  der  griechischen  Aphrodite -Urania  geglichene  Astarte, 
Herodian  5,  6,  4  Obgavlav  <&otvix$s  'A<Sxgo&if%r)p  övofid^ov(Jiv^ 
6&\J\in\v  elvai  friXovteg.  Daß  trotz  der  Eroberung  Emesas 
durch  die  Araber  der  neue  Sonnenkult  die  Urania  nicht  ver- 
drängte, zeigt  das  Zeugnis  des  Malalas5,  nach  dem  um  die 
Mitte  des  dritten  Jahrhunderts  der  Priester  der  Aphrodite  die 
Stadt  gegen  die  Perser  verteidigt.  Im  Kulte  von  Emesa  stand 
demnach  neben  Elagabal  auch  Aphrodite -Urania  und  die  'Adyvä 
genannte  weibliche  Gottheit  der  Araber. 


1  Ygl.  meine  Bemerkungen  bei  Wilhelm  Weber  Untersuchungen  zur 
Geschickte  des  Kaisers  Hadrianus  S.  146  f. 

*  Vgl.  unten  S.  228. 

8  Rom.  Mut.  17,  888  Anm.  7. 

*  Vgl.  meine   Darlegungen  Brünnow  -  Domaszewski  Die  Provincia 
Aräbia  I  191. 

6  p,  296  ed.  Bonn.,  vgl.  unten  S.  280  im  Texte. 

AjoMt  f.  BellgiontwiMeniohAft  XI  15 
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Als  Kaiser  Elagabal  die  Religion  von  Emesa  zur  all- 
gemeinen des  Reiches  erhob,  hat  er  nur  folgerichtig  die  Ver- 
ehrung jener  beiden  Göttinnen  in  den  Kult  aufgenommen. 
Aber  die  Astarte  ist  die  Juno  Gaelestis  genannte.  Gestalt  dieser 
Gottheit,  die  bereits  Septimius  Severus  zur  allgemeinen  An- 
erkennung im  Reiche  gebracht  hatte.1  Das  römischem  Glauben 
hochheilige  Palladion  des  Yestatempels  wird  die  Verkörperung 
der  Idfhjvä.  Die  Vereinigung  der  Juno  Gaelestis  mit  Elagabal 
wurde  gemäß  dem  Wesen  der  severischen  Dynastie,  die  aus 
einer  gleichen  menschlichen  Ehe  erwachsen  war*,  als  Theo- 
gamie  begangen.  Herodian  5,  6,  3  $xai£s  dh  ydpovg  oi  [lövov 
&v&Q<Ditslovg  dXXd  xal  t$  #£$,  $  IsQaxevs,  yvvalxa  i&fcsi,' 
xal  xrjg  xb  üaXXddog  xb  &yaXp,a9  8  xqvxxov  xal  iÖQaxov  6i- 
ßovtii  'Itofurfot,  ig  xbv  iavxov  &dXa(tov  [isxtfyaye'  xal  pAj 
xivrj&hv  &%  ovxsq  IjXftBv  ixb  'IXlov,  sl  ßij  oxs  xvqI  xazBq>X4%fhj 
6  vsäg9  hxlvrfitv  ovxog,  xal  X(fbg  ydfiov  dij  ig  xijv  ßaütXsiov 
ailijv  xp  ftsä  ix^yays*  grföag  dh  iata(fi6xs6frai  avxbv  hg 
xdvxa  iv  oxXoig  xal  xoXbiuxjj  #£$,  xfjg  Obqavlag  xb  äyaXfuc 
fLSxexdfifaxo,  <Jeß6vx<ov  avxb  ixs(fq>v&g  Ka^xqdovUnv  xb  xal 
x&v  xaxä  xijv  Aißvipt  dv&Q&xcw  . . .  &qp6£biv  xoCwv  Xiytav  6 
'Avxayvlvog  ydpov  ijXCov  xal  ösXtfvTjg  xö  xb  äyaXpa  fisxsxdfifaxo 
xal  xdvxa  xbv  ixstösv  %qv<s6v,  y#§\uxxd  xb  xdfixXsiöxa  xfj  faty 
ig  XQolxa  dij  ixUfovvai  ixiXsvtis.  xopiöftiv  xb  xb  SyaXfux 
öwfpxuts  x&  #*$,  xsXsvöag  xavxag  xvög  xaxä  'Bbfirjv  xal  %Ixa- 
Xlav  &v&Q<bxovg  SoQxdfcw  xavxodaxalg  xb  sv<pQ06vvaig  xal 
Bi(o%Cavg  yfiflbai  drjiwöCy  xb  xal  lila  hg  dij  yapovvrcov  fts&v. 
Mit  dieser  Götterehe  hatte  Elagabal  das  Gebäude  seiner  Uni- 
versalreligion gekrönt3,  und  zu  dieser  Festfeier  ist  auch  Aber- 
cius  aus  Phrygien  nach  Rom  geeilt4,  um  dann    die  heiligen 


1  Festschrift  für  Nöldeke  S.  861. 

*  Die  Kaiser  und  Kaiserinnen  galten  selbst  als  die  Verkörperungen 
dieser  Gottheiten,  Religion  d.  r.  Heeres  S.  73  ff. 
8  Religion  d.  r.  Heeres  S.  38. 
4  Dies  hat  Dieterich  in  allem  Wesentlichen  richtig  gezeigt. 
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Stätten  Syriens  und  Mesopotamiens  bis  an  den  Tigris,  an  dessen 
östlichem  Ufer  das  Reich  des  Mithras  beginnt,  zu  besuchen, 
wo  überall  die  Sonnenreligion  herrschte*  Die  %fatig\  die  ihn 
geleitet  hat  und  ihm  die  freundliche  Aufnahme  bei  Kult- 
genossen sicherte,  ist  eben  die  Religion  von  Emesa. 

In  Rom  hatte  Elagabal  zwei  Kultstatten  geschaffen.  Der 
kleine  Tempel  lag  auf  dem  Palatin,  Vita  Heliogabali  1,  6 
Heliogabalus  a  sacerdotio  dei  Heliogabali,  cui  templum  Bomae 
in  eo  loco  constituit,  in  quo  prius  aedes  Orci  fuit,  quem  e  Suria 
advexit  Die  Stätte  wird  die  Roma  quadrata  sein,  der  mun- 
dus  der  palatinischen  Stadt2  Der  andere  Tempel  lag  in  der 
Vorstadt,  wo  auch  allein  Raum  war  für  das  gewaltige  Gebäude, 
Herodian  5,  6,  6  xaxeöxsvaöe  dh  xccl  iv  tp  itQoaöxeCp  vscov 
\Uyv6x6v  ts  xccl  TCoXvxeXiöxaxov  ...  TtVQyovg  xe  [uyCöxovg  xccl 
v^rjXoxdxovg  xaxaöxevdöag.  Die  Türme  sind  Ecktürme  der 
Tempelfassade,  wie  an  dem  Sonnentempel  zu  Kasr  Raba.3 

Die  Erhebung  Elagabals  zum  Kaiser  hat  gerade  da  Wider- 
stand gefunden,  wo  man  es  am  wenigsten  hätte  erwarten 
sollen,  bei  den  Legionen  Nordsyriens,  der  III  öallica  und  der 
IV  Scythica.  Dio  79,  7  Oii\Qog  iyatoX^öag  xccl  avxbg  rfl 
liovccQ%ly  iv  xp  xqCtg)  GxQccxoitddp  x&  TaXXix&,  oh  ^Q%s9  xal 
ttXXiog  Md&pog  ix  xtfg  avr^g  ccltlctg,   xadtBQ  vxoöxQaxrjy&v 

1  Die  Lesung  ntötig  scheint  mir  den  Vorzug  zu  verdienen,  da  im 
Gedicht  kein  Göttername  genannt  wird. 

*  Huelsen  Topographie  1,  8,  43.  Der  Platz  muß  zum  Bezirke  des 
Kaiserpalastes  gerechnet  worden  sein,  da  Herodian  die  Götterbilder  aus* 
drücklich  in  den  Palast  übertragen  werden  läßt. 

8  Vgl.  meine  Aufnahmen  in  Brunnow  -  Domaszewski  Die  Pro- 
vincia  Arabia  I  46  ff.  Auf  diese  Analogie  hat  mich  Puchstein  auf- 
merksam gemacht.  Vgl.  auch  die  Verse  des  Avienus  Über  den  Tempel 
in  Emesa.  Nur  von  dem  kleineren  Tempel  könnte  die  Säule  stammen, 
auf  der  Studniczka  Rom.  Mut.  16,  273  die  Emesenische  Trias  erkannt 
hat.  Aber  es  ist  nicht  recht  begreiflich,  wie  die  Säule  sich  erhalten 
haben  soll.  Vielleicht  rührt  sie  von  der  statio  der  Emesener  auf 
dem  Forum  selbst  her,  deren  Schmuck  viel  älter  sein  dürfte,  da  Elagabal 
die  Trias  nicht  erdacht  hat.  Vgl.  über  diese  stationes  zuletzt  Huelsen 
Mm.  Mitt.  20,  9. 

16« 
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iv  xfj  Svgl<f  xfj  ixiQCf  (Syria  Coele)  xov  rexaQxov  xov  Hxv&b- 
xov  xeC%ovg9  idixccubfryöccv.  oßxm  yccQ  %ov  xdvxa  üvm  xdxco 
öwsxibfrri,  &6xs  ixelvovg  xijv  Itpstiw  xfjg  aQXtf$  xbv  phv  &£ 
ixaxovxc<Q%a)v  ig  xijv  ysQOvöCav  iöygcupivxa^  xbv  dh  Ucxqov 
vlbv  Unna  ig  xbv  vovv  ipßccXiö&cu.  roiixovg  dh  dij  [lövovg 
dtvöiuzöa  oi)%  oxi  xccl  yAvoi  i^S(p(f6vfi(fav9  &XX'  Sxv  ßovX^g  foccv, 
iiteC  xov  xccl  sxeQÖg  xvg  ixaxovxdg%ov  vlbg1  &xs%slQri6s  xb  avxb 
ixslvo  öxQccxöitsdov  xb  raXXtxbv  6vvxaQa&at9  xccl  fuiXa  &XXog  xvg 
iQiovQybg  xb  xhccQXov.  Die  legio  III  Gallica  hatte  damals  ihr 
Standquartier  in  der  Nähe  von  Emesa,  Herodian  5,  3,  9  iysixvlat,* 
dh  xft  %6Xsi  ixsCvji  xöxs  piyuSxov  öXQccxöxsdov,  8  xijg  GtowCxrjg 
%Qwlfiia%£V?  v6X£qov  dh  \texr\vi%ftr\,  hg  iv  xolg  i^g  hgovyLev? 
Wie  gefahrlich  die  Bewegung  dieser  Legion  gewesen  war,  er- 
kennt man  daran,  daß  Elagabal  sie  zur  Strafe  für  die  Revolten 
auflöste.4  Die  Angabe  Herodians  über  das  Standquartier  der 
legio  III  Gallica  verdient  vollen  Glauben5  und  hat  hohe  poli- 
tische Bedeutung.  Denn  es  ist  klar,  daß  dieser  Priesterstaat 
in  Emesa  ebenso  von  einer  Legion  überwacht  wurde,  wie 
Jerusalem  seit  den  Flaviern  von  der  X  Fretensis.6  Und  doch 
war  es  die  III  Gallica  gewesen,  die  Elagabal  zuerst  anerkannt 
hatte,  um  von  ihm  abzufallen,  als  alle  im  Orient  versammelten 
Heere  des  Westreichs  sich  für  ihn  erklärten.  Es  weist  dies- 
auf  eine  Spaltung  in  der  Emesenischen  Priesterschaft  selbst 
hin.7     Schon  Maesa  hatte  die  III  Gallica  gewonnen  durch  den 

1  D.  h.  es  ist  ein  tribunuB  laticlavius  primi  pili  filius,  der  rang- 
höchste Offizier  der  Legion  nach  dem  Legaten.  Vgl.  Bonner  Jahrb. 
118,  172. 

*  Das  ist  eben  die  tertia  Gallica,  Dio  65,  22. 

8  Herodian  6, 4,  7;  vgl.  unten  im  Texte  S.  229.      *  C.  I.  L.  III  n.  186. 

5  Das  lehrt  die  Geographie.  Das  Lager  bei  Hemesa  sperrt  die 
ebene  Straße,  welche  von  Palmyra  nach  Tripolis  fährt,  durch  die  natür- 
liche Einsenknng  im  Norden  des  Libanon. 

*  Es  liegt  im  Wesen  von  Hadrians  Regiment,  daß  er  die  Vorsichts- 
maßregel traf.    Ygl.  oben  S.  225. 

7  Der  Varius  Avitua  war  erst  vor  kurzem  zum  Hohenpriester  des 
Elagabal  erhoben  worden,  Rhein.  Mim.  58,  228. 
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Einfluß  der  Schutzverwandten  ihres  Hauses,  die  in  der  Legion 
dienten,  Herodian  5,  3,  9  fjöav  de  xwsg  &*  avx&v  xal  itQÖöyvysg 
olxstol  xs  xf^g  Mafarig.1  So  mochten  sich  andere  Priester  Emesas 
besser  zur  Herrschaft  berufen  glauben  als  den  Knaben  derSoemias.8 
Als  der  letzte  Sprosse  des  Hauses,  der  zur  Herrschaft 
ganz  unfähige  Severus  Alexander,  den  orientalischen  Boden 
betrat,  um  die  Perser  zu  bekriegen8,  regte  sich  von  neuem 
der  Abfall.  Diese  Empörung  tragt  schon  in  dem  Namen  des 
Prätendenten  den  religiösen  Ursprung  an  der  Stirne.  Nach 
Herodian  6,  4,  7  waren  zwei  Revolten  eingetreten:  iyivovxö 
xwsg  xal  djcoöxdösig  6XQaxuox&v9  &%6  %s  Alyvitxov  iXrjXv&oxayv, 
iXXä  fi^v  xal  x&v  xaxä  2JvqCciv,  xawoxoyfifial  xiva  &w%£t^- 
ödvxov  iteql  xtyv  ßaöiXelav  ot  xa%i(og  qxoQad'ivxeg  ixoXdöfhjöav. 
dXXä  xal  xiva  x&v  6xQaxoitid(ov  p,£xi<SXT}6ev  6  'AXd&vÖQog  ig 
hsQa  %a>()la9  iitixrjdsiOTSQa  doxovvxa  slvai  %Qog  xb  xcoXvevv 
tag  x&v  ßaQßaQcov  &7iidQO[idg.  Aus  dem  Vergleich  mit  5,  3,  94 
geht  hervor,  daß  die  legio  HI  Gallica  damals  das  Lager  in 
der  Nähe  Emesas  räumte.  Mit  Recht  hat  Mommsen5  auf 
diese  Zeit  die  sonstigen  Nachrichten  über  die  Gegenkaiser  be- 
zogen. Die  Stelle  des  Herodian  lehrt  überdies,  daß  bei  SyncelL 
p.  674  Bonn.  1  Ov^dv  log  8i  xig  iv  'Edity  xf\g  X)6Qorivf^g  av- 
xoxQdx&Q  dvayoQSv&elg  xal  xaxä  fAXÜ>avd()ov  xvqavvifiag 
diatpftslQsrai  Vit*  avxov,  i\vlxa  xal  IÜQöag  .  .  •  9AXi%avd(>og 
ildtärjösv,  p.  675,  20  pexä  xtyv  dvalQBöw  OvQavlov  xov  xv()dv- 
vov  mit  Sicherheit  für  Edessa  Emesa  zu  verbessern  ist.6    Den 


1  Unter  diesem  orientalischen  Frauenregiment  werden  selbst  Offiziers* 
patente  in  Born  anf  Empfehlungen  der  Yestalinnen  ausgefertigt.  C.  I.  L. 
Vr2181ff. 

*  Man  muß  bedenken,  daß  schon  unter  Commodus  die  am  Orte 
der  Standquartiere  herrschende  Religion  ein  Hauptkult  des  Lagers  war, 
Beligion  d.  r.  Heeres  S.  54.    Philologus  1902,  21. 

8  Rhein.  Mus.  58,  383.        *  Vgl.  oben  S.  228.      6  Chron.  min.  1,  621. 

6  Doch  ist  das  bei  Synkellos  kein  bloßer  Schreibfehler.  Denn  die  Beligion 
von  EdeBsa  hat  den  christlichen  Einflüssen  widerstanden  und  wurde  unter 
Iulian  dem  Apostaten  wieder  zur  Heeresreligion.  Beligion  d.  r.  Heeres  S.  64  f. 
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ersten  Prätendenten  Herodians  kennt  auch  Zosimus  1,  12  ol 
öXQoxUöxat,  itaq^yayov  'Avx&vlvov  Big  ßaöiXslav  kitel  dh , . .  (pvyfj 
xaxifixrfitv  iavxbv  iq>avfi^  xal  OvQdviog  8d  xig  ix  dovXsCov 
yivovg  ivaQ^rjd'Blg  srapagpfj/u*  pexä  rfjg  ccXovQytäog  9AXs%dvd(fq> 
TtQoörfx&rj.  Durch  ein  Versehen  nennt  Zosimus  den  ersten 
Tyrannen  Antoninus.  Er  hieß  vielmehr  Taurinus.  Gaes.  24, 2  sub 
hoc  imperante  Taurinus  Augustus  effedus,  ob  timorem  ipse  se 
Euphrate  fluvio  abiecit  Den  Taurinus  nennt  neben  Uranius 
auch  Polemius  Silv.  laterc.  (Mommsen  chron.  min.  1  p.  521)  \ 
und  Antoninus  ist  der  Beiname  auch  des  jüngeren  Uranius. 

Dieser  zweite  Uranius,  der  nur  aus  Münzen  bekannt  ist, 
hat,  wie  Fröhner  zeigte9,  im  Jahre  253/54  in  Emesa  regiert. 
Seine  Münzen  tragen  das  Bild  des  heiligen  Steines,  wie  die 
Münzen  des  "  Elagabal.  Mit  seinem  vollen  Namen  hieß  er 
L.  Iulius  Aurelius  Sulpicius  Uranius  Antoninus.  Auf  ihn  be- 
zieht sich  die  Nachricht  bei  Malalas  Bonn.  p.  296  (unter 
Yalerianus)  Hait&Qrjg  ßaöcXevg  IIsqö&v  .  .  .  xaQiXaßs  db  xal 
%&vxa  xä  ivaxoXvxä  ft^wj  .  .  .  sog  xöXecog  'EttCtSrjg  tilg  xav 
Aißdvov  Qtoivlxrig.  xal  i&Xftfov  6  IsQSvg  xfjg  Aq>QodCxr]g  6v6- 
(taxi  2aiMl>vyi()aitog  ftBxä  ßorj&slag  dyQolxrjg  xal  6(psvöoß6Xcov 
iitrfvxrjös  aixp.  Es  folgt  ein  märchenhafter  Sieg  über  die  Perser. 
Aber  den  Namen  des  Priesters  Sampsigeramus  hat  der  späte 
Chronist  nicht  ersonnen.  Denn  so  hießen  bekanntlich  die 
Fürsten  des  Königshauses  von  Emesa8,  und  auch  nach  dem 
Sturze  der  Könige  hat  das  Geschlecht  in  Emesa  weiter  ge- 
blüht.4 Sein  Priestertum  der  Aphrodite  zeigt,  daß  er  eben 
kein  anderer  ist  als  der  Uranius,  der  sich  Kaiser  nannte  und 
Münzen  schlug.    Als  später  Yalerianus6  selbst  gegen  die  Perser 


1  Dieser  schreibt  wieder  durch  ein  Versehen  diese  Gegenkaiser  der 
Regierung  des  Elagabal  zu. 

1  Pro8opogr.  itnp.  Born.  II  p.  170  n.  125. 

3  Prowpogr.  itnp.  Born.  III  p.  171  n.  124. 

4  Waddington  m  2684.    C.  Iulius  Sampsigeramus. 
•  Im  Jahre  256/57.    Philologus  1906,  342  Anm.  16. 
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zog,    wird    das  Kaisertum  von  Emesa  ein  rasches  Ende  ge- 
funden haben. 

Daß  das  Priestertum  der  Aphrodite -Urania  noch  in  der 
Mitte  des  dritten  Jahrhunderts  im  Besitze  eines  Sampsigeramus 
war,  läßt  die  tieferen  Ursachen  der  politischen  Kämpfe  er- 
kennen, die  zur  Zeit  der  Severe  die  Priesterschaft  Emesas  be- 
wegten. Auch  hier  wie  in  Juda  war  es  der  Gegensatz  der 
alten  Trager  der  politischen  Macht  zu  dem  über  sie  empor- 
gewachsenen Hohenpriestertum. 

Noch  einmal  erscheint  Emesa  in  seiner  religiösen  Be- 
deutung, als  Aurelian  yor  den  Mauern  der  Stadt  den  ent- 
scheidenden Sieg  über  Zenobia  errang.  Von  einer  Wunder- 
erscheinung in  dieser  Schlacht  berichtet  die  Vita  Aureliani  25,  3 
cumque  Aureliani  equites  fatigati  iam  paene  discederent  ac  terga 
darent9  subito  vi  numinis,  quod  postea  est  proditum,  hortanie 
quadarn  divina  forma  per  pedites  etiam  equites  restituti  sunt 
fugata  est  Zenobia  cum  Zaba,  et  plenissime  parta  victoria.  recepto 
igüur  orientis  statu  Emesan*  victor  Aurelianus  ingressus  est  ac 
statim  ad  templum  Heliogabali  tetendit9  quasi  communi  officio 
vota  sduturus.  verum  iUic  eam  formam  numinis  repperit,  quam 
in  hello  sibi  faventem  vidit.  quare  et  iUic  templa  fundavit  donariis 
ingentibus  positis  et  Bomae  Soli  templum  posuit  maiore  honori- 
ficentia  consecratum.  Gewiß  ist  es  kein  Zufall,  daß  die  Pal- 
myrener  gerade  hier  die  Schlacht  angenommen  haben.  Sie 
zählten  auf  den  Schutz  des  Sonnengottes,  der  in  der  Stunde 
der  Entscheidung  von  ihnen  sich  abwandte.  Die  einigende 
Macht,  auf  der  die  politische  Bedeutung  des  palmyrenischen 
Reiches  beruhte,  war  der  arabische  Sonnenkult  gewesen! 

Aber  nicht  dem  Gotte  von  Emesa  galt  die  Verehrung 
Aurelians,  sondern  dem  Sonnengotte  schlechthin.1  Die  dem 
Monotheismus  zustrebende  religiöse  Entwickelung  der  Zeit  hat 

1  Die  Nachrichten  Über  den  Soldienst  des  Aurelianus  lassen  gar 
keine  individuelle  oder  lokale  Form  des  Kultes  erkennen.  Wieso wa 
Religion  806. 
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auch  die  vielen  Bä'alim  des  Ostens  in  den  einen  Sol  auf- 
gehen lassen.  Seine  Verehrung  ist  die  Religion  des  Ostens 
unter  der  diocletianischen  Dynastie.1  Unter  seinem  Zeichen 
sind  die  Scharen  des  Licinius  gegen  Gonstantin  ins  Feld  ge- 
zogen.9 Dies  lehrt  in  merkwürdigster  Weise  eine  Inschrift  aus 
Salsovia  Moesiae  inferioris,  deren  Kenntnis  ich  Tocilescu  ver- 
danke: Dei  sancti  Solis  simidacrum  consecr(atum)  die  XIIII  hol. 
Decemb(ribus).*  Debet  singtdis  annis  iusso  sacro  d(ominorum) 
n(ostrum)  Licini  Aug(usti)  et  Licinii  Caes(ari$)  iure,  cereis  et 
profusionibus  eodem  die  a  praep(osüi$)  et  veanttat(i<mibus)  in 
cast(ris)  SdLsoviensib(us)  agentibus  exorwri.  Vcfyerius)  Romulus 
v(ir)  p(erfedissimus)  dux  secutus  iussionem  describsit 

Der  18.  November  ist  im  Kalender  von  Tyrus4  der  1.  Dios 
des  syromakedonischen  Jahres.  Dieser  Kalender  war  nach  den 
Hemerologien  folgendermaßen  geordnet: 

Name  des  Monats  Anfang  Dauer 

Hyperberetaios  19.  Oktober  30  Tage 

Dios  18.  November  30 

Apellaios  18.  Dezember  30 

Audynaios  17.  Januar  30 

Peritios  16.  Februar  30 

Dystros  18.  März  31 

Xanthikos  18.  April  31 

Artemisios  19.  Mai  31 

Daisios  19.  Juni  31 

Panemos  20.  Juli  31 

Loos  20.  August  30 

Gorpiaios  19.  September  30 

Nach  einem  ebenso  geordneten  Kalender  rechnet  Iosephus5, 
wenn   er  den  Todestag   des  Vitellius,    der  am  20.  Dezember 


99 
W 
99 
99 
99 
99 
99 
99 
99 
99 


1  Religion  d.  r.  Heeres  85.    Usener  Rhein.  Mus.  60,  477. 
1  Vgl.  Usener  Rhein.  Mus.  60,  479. 

*  Der  18.  November  ist  also  der  Haupttag  des  Sonnenkultes. 
4  Ideler  Chronologie  1,  486.  6  BeU.  Iudaic.  4,  11,  4. 
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starb1,  dem  3.  Apellaios  gleichsetzt.2  Wie  Niese8  nachgewiesen 
hat,  stimmen  auch  die  anderen  Datierungen  des  Iosephus,  die 
auf  makedonische  Monatsnamen  gestellt  sind,  mit  der  Ordnung 
des  Kalenders  von  Tyrus.  Es  war  demnach  die  Geltung  eines 
Kalenders  dieser  Art  nicht  auf  Tyrus  beschränkt,  sondern 
Iosephus  bediente  sich  eines  Kalenders,  der  im  Osten  jeder- 
mann verständlich  war,  weil  er  kein  anderer  ist  als  der  offi- 
zielle, romische  der  Provinz  Syria.4  Denn  es  läßt  sich  zeigen, 
daß  der  Kalender  in  Antiochia,  der  Hauptstadt  der  Provinz 
Syria,  galt.  Malalas  erzählt  p.  216  ed.  Bonn.  (Cäsar  wird 
Kaiser  in  Born)  xal  xaxiy&aöa  xb  itQÖfreiia  iv  'Avxio%Btcf  vfl 
it6Xsi  tfj  iß'  xov  &qxs[u61ov  xov  xal  patov  prjvbg  xfjg  y&xä 
xavxa  isuvBivtfösmg.  xal  itQOBxiftri  iv  9Avxio%Bhf  i\  iXevftsQta 
avx^g^  Zxb  iyfvBxo  vitb  'Rapalovg,  tfj  bIx&öi  xov  <bQXspu<sCov 
lirjvbg  itsiupfteltia  %aQ&  tov  avxov  KalöaQog  IovXCov.  xb  ovv 
fjdixxov  JtQOStdd'r]  itSQii%ov  ovxcog.  'Ev  *Avxio%bI<$  xfj  ^t]Xqo%6Xbi 
Ibqcc  xal  &6vXcp  xal  avxov6yup  xal  &Q%ov6y  xal  3tQ07tad"midvfi 
xqg  ävaxoXijg  IovXiog  Talog  KalöccQ  xal  xä  Xoutd.  xal  slöfjXd'Bv 
6  avxbg  IovXiog  KaltSag  6  dixxdxojQ  iv  9Avxio%Bl<f  xfj  xy'  xov 
&QXBfuöCov  [iiqvög  . . .  217  xQWar^eL  °%v  'h  \*&Y&Xii  9Avxi6%sia 
xaxä  xifiijv  hog  itQ&xov  axo  xov  avxov  Talov  'IovXCov. 

Diese  ganze  Erzählung  ist  aus  der  einfachen  Tatsache 
herausgesponnen5,  daß  die  cäsarische  Ära  von  Antiochia  vom 
20.  Artemisios  des  Jahres  49  v.  Chr.  zählte.6    Diesen  Tag  und 

1  Dieser  Tag  ergibt  sich  aus  Tacitus.  Am  18.  Dezember  versucht 
Vitellius  abzudanken  (Hist  8,  67),  am  folgenden  Tage  Eroberung  des 
Kapitals,  am  20.  nimmt  Antonius  Primus  Rom  ein. 

1  In  seiner  römischen  Quelle  (Mommsen  Hermes  4,  822)  fand  Io- 
sephus diese  Gleichsetzung  nicht.  *  Hermes  28,  204. 

4  Ebenso  ist  der  Kalender  von  Ephesus ,  den  die  Hemerologien  ver- 
zeichnen, der  Kalender  der  Provinz  Asia,  Mommsen  Athen.  Mitt.  24,284. 

5  Der  Schreiber,  der  Cäsar,  nachdem  er  Kaiser  geworden,  nach 
Antiochien  gehen  läßt  und  von  da  nach  Alexandrien,  hatte  keine  Ahnung 
mehr  von  dem  wirklichen  Zusammenhang  der  Ereignisse. 

6  Kubitschek,  Wissowa  B.  E.  1,  660  n.  XLVII.  Die  Ära  erscheint 
auf  den  Münzen  erst  unter  Tiberius. 
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dieses  Jahr  hat  man  gewählt1,  weil  es  der  Tag  und  das  Jahr 
der  Schlacht  von  Pharsalus  ist.  Nach  dem  julianischen  Ka- 
lender fiel  der  Schlachttag,  den  der  unberichtigte  Kalender 
auf  den  9.  August  setzt,  auf  den  7.  Juni.8  Eben  der  7.  Juni 
ist  der  20.  Artemisios  des  Kalenders  von  Tyrus.  Demnach  ist 
der  20.  Artemisios  des  Malalas  ein  julianisches  Datum8  des 
durch  Augustus  reformierten  Kalenders4  von  Antiochia. 

Den  Anfang  des  antiochenischen  Jahres  bildet  der  Monat 
Dios.  Denn  nach  Iulian5  ist  der  Loos  der  zehnte  Monat  der 
Antiochener,  also  der  Dios  der  erste.6  Die  Bedeutung  des 
Tages,  den  Licinius  für  das  Fest  des  Sol  bestimmt  hatte,  ist 
klar.  Es  ist  der  Neujahrstag  in  dem  Kalender,  der  in  seiner 
Residenz  Antiochia  galt  In  diesem  monotheistischen  Sonnen- 
kulte ist  der  Sol  mit  dem  Zeus  des  Monates  Dios  völlig  ver- 
schmolzen. 

Nach  seinem  Siege  über  Licinius  hat  Gonstantin,  um  jede 
Spur  des  Sonnenkultes  auszutilgen,  den  Kalender  Syriens  durch 
den  römischen  ersetzt.  Die  römischen  Monatsnamen  wurden 
nach    den   makedonischen   umgenannt   in   der  Weise,   daß   an 


1  Ideler  Chronologie  1,  467.  *  Groebe  bei  Dramann  8',  812. 

*  Die  beiden  anderen  Daten  des  Malalas  sind  erfunden.  Denn  die 
Schlacht  bei  Zela  wurde  am  20.  Mai  jul.  d.  Jahres  47  geschlagen,  und 
Cäsar  ging  nach  dem  Siege  nach  Galatien. 

4  Wie  sollte  auch  eine  Chronik  der  späteren  Kaiserzeit,  ans  der 
Malalas  geschöpft  hat,  nach  dem  lnnaren  makedonischen  Kalender  ge- 
rechnet haben?  Dies  nahm  Ideler  an,  Chronologie  1,  468.  Ihm  folgt 
ladeich  Cäsar  im  Orient  S.  107  f.  Aach  der  Wortlaut  des  angeblichen 
Edictes  verrat  eine  ganz  späte  Hand:  XQOxafhmivn  rffc  'Avuxo\r$. 

6  Misopogon  p.  467  ed.  Hertl.  dexarco  yao  tcov  (invl  xä>  xao'  fftitv 
&Qi&HLOv\Uv<p.     A&op  ol\uti  xofao*  äpsfc  *Q06ayoQBVBze. 

6  Die  Ansicht  Idelers  Chronologie  1,  466,  daß  Iulian  den  klein- 
asiatischen  Kalender  im  Sinne  hatte,  ist  gerade  in  dieser  Schrift  an- 
möglich. Clinton  Fast.  Hell.  8,  869  Anm.  c.  Die  halbzweifelnde  Aas- 
drucksweise ist  ja  nichts  als  sophistische  Ziererei,  über  eine  solche 
Bagatelle,  wie  es  jede  konkrete  Tatsache  ist,  zu  sprechen.  Vgl.  Eubitschek, 
Österr.  Jahresh.  VIII 104;  dagegen  mit  Unrecht  Schwartz  Gott.  Gel.  Nachr. 
1906,  826  f. 
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Stelle  des  römischen  Namens  der  Name  jenes  makedonischen 
Monats  tritt,  dessen  erster  Tag  in  den  angeglichenen  romischen 
Monat  fiel.  So  wurde  der  November  zum  Dios,  weil  der 
1.  Dios  auf  den  18.  November  fiel;  der  Artemisios  tritt  für 
den  Mai  ein,  da  der  19.  Mai  dem  1.  Artemisios  gleich  war.1 
Schon  Eusebius  rechnet  nach  diesem  Kalender  *,  so  daß  die 
Zeit  der  Beform  und  ihr  politisches  Ziel  sicher  steht. 

Und  doch  hat  man  diesen  Kalender  bereits  dem  Augustus 
zugeschrieben3,  so  sehr  eine  solche  Ansicht  allem  widerspricht, 
was  wir  von  Augustus'  Kalenderreform  wissen.4  Noch  mehr 
widerspricht  es  dem  Geiste  dieses  einzigen  Herrschers,  der 
niemals  so  roh  und  plump  in  das  Leben  der  Völker  ein- 
gegriffen hat.  Anders  Constantin.  Zu  seiner  Zeit  waren 
Römer  und  Griechen,  wie  der  Glaube  der  Römer  und  Griechen, 
unter  der  langen  Herrschaft  der  Illyrier  gleichmäßig  erstorben. 
So  konnten  die  alten  Kalender,  deren  Festordnung  den  Kern 
der  alten  Religionen  umschlossen  hatte,  untergehen. 

Die  Ausbildung  dieses  monotheistischen  Sonnenkultes  ist 
das  Werk  jener  Theologenschule  von  Emesa.  Schon  zur  Zeit 
des  Elagabal  ist  der  Gott  von  Doliche  völlig  in  den  Kreis  des 
Bai  von  Emesa  aufgegangen.  Denn  während  Elagabal  der 
Gott  von  seinem  Priesterkaiser  zum  Schutzgott  der  Legionen 
erhoben  wurde5,  bestimmt  dieser  den  Dolichenus  zum  Schutz- 
gott der  Auxilia6,  deren  nationale  Sondergottheiten  er  ver- 
drängen soll.  Nicht  in  dem  Kopfe  des  Knaben  entsprang  der 
Gedanke  der  Universalreligion  des  Sonnengottes,  sie  ist  die 
Schöpfung  der  emesenischen  Priesterschaft. 

1  Dieser  Kalender  wurde  dann  auch  auf  Kleinasien  erstreckt. 
Kaerst  de  aerü  (Leipzig,  Diss.  1890)  p.  18. 

•  Clinton  Fast.  Hell.  8,  868  ff. 

*  Inschriften  wie  Waddington  8,  2  n.  2571b  beweisen  nur,  daß  die 
semitischen  Monate  makedonisch  benannt  wurden. 

4  Vgl  Mommsen  Athen.  Mitt.  24,  487.    Wilcken  Ostraka  1,  789. 

5  BeUgion  d.  r.  Heeres  S.  60  f. 

6  BeUgion  d.  r.  Heeres  S.  69  f. 
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Die  überragende  Stellung,  welche  der  Hohepriester  Ton 
Emesa  unter  all  den  Priestern  des  Sonnengottes  im  Osten  ein- 
nahm, tritt  auch  in  den  Namen  der  Prinzen  des  seyerischen 
Hauses  hervor.  Als  die  Frauen  aus  dem  Priestergeschlechte 
von  Emesa  das  römische  Reich  beherrschten,  nannten  sich  die 
Sohne  dieses  Hauses  nach  einem  Ahnherrn  Bassianus.  So  hieß 
Caracalla,  ehe  er  durch  die  wundervolle  Adoption  der  ganzen 
Ahnenreihe  des  Gommodus1  die  Namen  des  Philosophen  Marcus 
Aurelius  Antoninus  erhielt  Auch  Elagabal  und  Severus  Ale- 
xander fährten  diesen  Namen,  um  ihn  erst  bei  der  Thron- 
besteigung mit  dem  griechisch-römischen  Herrschernamen  zu 
vertauschen.  Herodian  5,  3,  3  Uocafilg  (ibv  i\  TtQSößvriQcc  ixa- 
Xetoo,  4}  db  ixiqa  Ma\uda.  %aläsg  d*  ffiav  tfj  pbv  TtQBößvriQa 
Baöucvog  Svo[ia9  tfj  db  vscoreQa  *Als%ucv6g.  Dio  78,  30  xal 
ovo  iyyövovg  &Qösvag9  ix  tf\g  Uoatfttdog  Ovaqlov  ts  MccqxsX- 
Xov  . .  'Aovfcov,  ix  tilg  MapLpalag  Tttitilov  ts  Mccqxucvov  . . 
Baö  . .  .8  Bei  Xiphilinus,  wo  dieser  Name  des  Alexander  noch 
zweimal  wiederkehrt8,  lautet  er  Baööiccvög.  Aber  bei  Zonaras 
steht  an  der  ersten  Stelle  Baöiavög*,  so  daß  die  Überein- 
stimmung mit  Herodian  beweist,  daß  auch  Dio  so  geschrieben. 
In  den  Text  des  Xiphilinus  ist  demnach  die  lateinische  Form5 
Bassianus  eingedrungen.  Die  Neueren  haben  in  ihrer  grenzen- 
losen Bewunderung  für  Dio6  und  ihrer  ebenso  grundlosen  Ver- 


1  Religion  d.  r.  Heeres  S.  71. 

1  Eine  Wiedergabe  der  Handschrift,  die  wirklich  branchbar  wäre, 
müßte  die  zerstörten  Kolumnen  genan  nachbilden,  so  daß  der  Leser  die 
Lücken  selbst  bestimmen  könnte. 

8  Dio  79,  17,  2;  18,  3. 

4  Diese  Bemerkung  fehlt  in  der  Ausgabe  von  Boissevain. 

6  So  in  den  Scriptores  historiae  Angustae  u.  s. 

6  Dio  sieht  die  Dinge  immer  von  der  senatorischen  Warte  der 
römischen  Annalistik,  das  heißt  er  sieht  sie  gar  nicht.  Denn  die  trei- 
benden Kräfte  der  Zeit  lagen  nicht  im  Senate.  So  interessiert  ihn  bei 
den  Empörungen  gegen  Elagabal  nichts  als  der  Umstand,  daß  die 
Führer  keine  echten  Senatoren  waren. 
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acktung  des  Herodian1,  der  doch  das  Leben,  wenn  auch  in 
niederer  Sphäre,  widerspiegelt,  Herodians  Angaben  über  die 
Namen  des  Knaben  einfach  verworfen.  Aber  da  er  die  richtige 
Form  des  Namens  Basianus  gibt,  so  war  er  sich  auch  der 
Bedeutung  bewußt  Denn  aus  zwei  dacischen  Inschriften  geht 
hervor,  daß  Basus  ein  orientalischer  Priestertitel  ist: 

C.  III  7756  I(ovi)  o(ptimo)  Awr(elius)  Marinas*  basus  et 
Aw(elius)  Castor  po(ntifex)*  Lydi  circumstantes  viderunt  numen 
aquüae  descidise  (sie)  monte  super  dracane(s)  tres  valida  vi.  Sub- 
strinxit  aquüa.  Hi  s(upra)  s(cripti)  aquüa(m)  de  pericido  liberar 
verunt. 

7834  I(ovi)  o(ptimo)  m(aximo)  Commagenorum  [aejterno 
Marinas  Marian(i)  bas(i)  sacerdos  I(avis)  o(ptimi)  m(aximi) 
D(olicheni)  pro  s(alute)  s(ua)  suorumque  omnium  vot(um). 

Basianus  heißt,  wer  von  einem  Basus  abstammt,  zum 
Hohenpriestertum  berufen  ist.  Von  den  Söhnen  des  Septimius 
Severus  hat  nur  der  ältere,  Garacalla,  den  Namen  geführt. 
Deshalb  ist  die  Angabe  des  Herodian  durchaus  glaubwürdig, 
daß  auch  der  ältere  seiner  Großneffen,  Avitus,  Basianus  hieß. 
Erst  als  Elagabal  selbst  Hoherpriester  in  Emesa  wurde4,  wird 
der  jüngere  yj4Xe%iav6g  den  Namen  Basianus  angenommen  haben, 
Den  Frauen  aus  dem  Geschlecht  der  Hohenpriester  von  Emesa 


1  So  führt  selbst  Mommsen  unter  den  Zeugnissen  für  den  Gegen- 
kaiser  des  Severus  Alexander  den  Herodian  nicht  einmal  an,  obwohl 
nur  durch  ihn  Zusammenhang  in  die  Ereignisse  kommt.  Herodian  ist 
nach  seinem  eigenen  Zeugnis  1,  2,  6  Iv  ßaeiUxalg  rj  SrnioöUcig  iitriQBalccig 
y8v6p*vog  kaiserlicher  Freigelassener  gewesen,  der  teils  im  Palastdienst, 
teils  in  der  kaiserlichen  Verwaltung  beschäftigt  wurde.  Bedientenhaft 
ist  sein  Standpunkt.  Aber  er  hat  die  Dinge  miterlebt.  Nun  gar  als 
Erzähler  steht  er  turmhoch  über  Dios   dürftiger  Schulrhetorik, 

1  So  wird  zu  lesen  sein.  Denn  Marinus  ist  ein  orientalischer,  aus 
dem  Kulte  geschöpfter  Name. 

8  So  auch  C.  III  7999  für  einen  sacerdos  der  Palmyrener.  Bekannt- 
lich heißen  auch  die  von  Aurelian  eingesetzten  Priester  des  Sonnengottes 
pontifices  Solis. 

4  Unter  Macrinus,  Rhein.  Mus,  58,  228. 
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erschien    dieser   Name    so    herrschaft verheißend,    daß    er  nur 
hinter  dem  eines  Cäsar  zurückstand. 

Septimius  Severus  hat  diese  Herrschaftsgelüste  der  Neben- 
linie seines  Hauses  zurückgedrängt1,  so  stark  ihn  auch  die 
eigene  Frau  in  der  orientalischen  Auffassung  der  Kaisermacht 
beeinflußte.9  Dennoch  erscheint  es  schwer  begreiflich,  warum 
er  das  Werk  der  Zerstörung  des  Bestehenden  mit  so  grau- 
samer Härte  betrieb.9  Vielleicht,  daß  ein  verdunkeltes  Er- 
eignis seines  Lebens  die  Erklärung  bietet.  Unser  Text  der 
Yita  berichtet  3,  6  legioni  IV  Scythicae  dein  praepositus  est 
circa  Massiliam.  post  hoc  Athenas  petit  studiorwn  sacrorumque 
ccmsa  et  operum  et  vetustatum.  tibi  cum  iniurias  quasdam  ab 
Atheniensibus  pertidisset,  inimicus  his  factus  minuendo  eorum 
privüegia  tarn  imperator  se  ultus  est.  Die  sinnlose  Orts- 
angabe circa  Massiliam  hat  zu  allerlei  Konjekturen  Veranlassung 
gegeben.  Aber  der  Schaden  liegt  viel  tiefer.  Auch  so  ist  es 
klar,  daß  Septimius  Severus  unter  Commodus  lange  Jahre  dem 
Staatsdienst  fernblieb.4  Die  Frage  ist  nur,  ob  diese  Zurück- 
gezogenheit eine  freiwillige  war  oder  erzwungen.  Wenn  man 
aber  bedenkt,  daß  er,  obwohl  bereits  im  Jahre  178  Praetor, 
erst  gegen  Ende  der  Regierung  des  Commodus  zur  Losung  für 
Sicilien  zugelassen  wurde,  so  scheint  er  in  der  Zwischenzeit  in 
der  vollen  Ausübung  seiner  senatorischen  Rechte  gehemmt  ge- 
wesen zu  sein.  Es  kann  sogar  sein,  daß  ihm  der  Aufenthalt  in 
Italien  durch  eine  Reihe  von  Jahren  untersagt  war.5  So  er- 
klärt es   sich,  warum  er  gerade  Massilia  und  Athen,  beides 


1  Ehein.  Mus.  68,  222.  »  Bcligion  d.  r.  Heeres  8.  72. 

8  Sein  Wesen  charakterisiert  am  besten  Inlian  I  p.  401  Hert.  pcra 
xotixov  b  UsßfiQog,  &p^q  yuxQueg  yi^Koy  xola6xix6g.  *TithQ  xovxov  di, 
eins*  b  ZsiXrtv6gf  vbdk*  liyco'  qpoßotyuu  yaQ  afaov  xb  licc*  änrivhg  xai 
äxccQaltTiTOv. 

4  Etwa  in  den  Jahren  180—186.    Vgl.  S.  223  Anm.  1. 

6  Über  die  Formen  der  Relegatio  Mommsen  Strafr.  964.  Übrigens 
ist  die  Ausschließung  von  der  Losung  auch  eine  Form  der  Strafe  für 
den  Senator,  Mommsen  Staater.  2,  258. 
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civitatis  foederatae,  die  auch  sonst  von  Verbannten  aufgesucht 
wurden,  zum  Aufenthalt  wählte.  An  beiden  Orten  blühte 
noch  die  reine  Form  griechischer  Bildung,  und  die  Vita  zeigt 
es,  daß  Severus,  der  in  Syrien  die  Vorstellungen  orientalischer 
Theosophie  in  sich  aufgenommen,  mit  den  Athenern  in  Zwie- 
spalt geriet.  In  diesen  Jahren  der  Ausschließung  vom  Staats- 
leben mag  sein  Geist  jene  Richtung  genommen  haben,  die  ihn 
mit  tiefem  Hasse  gegen  das  herrschende  politische  System  er- 
füllte. Worin  das  Strafgericht  bestand,  das  er  über  Athen 
verhängte,  vermögen  wir  noch  zu  erkennen.  Dittenberger  hat 
auf  Grund  der  attischen  Ephebenlisten1  gezeigt,  daß  die  Bürger- 
rechtsverleihung Caracallas  auch  auf  Athen  erstreckt  wurde. 
Dagegen  steht  es  sicher  durch  Wolters  Erläuterungen  zu  einer 
spartanischen  Inschrift2,  daß  der  gleiche  Segen  Sparta  nicht 
traf.  Sparta  ist  civitas  foederata  geblieben,  Athen  dagegen 
hat  dieses  Privileg  durch  Septimius  Severus  verloren.  Der 
Stolz  Griechenlands  ist  unter  dieser  eisernen  Hand  zu  einer 
einfachen  Landstadt  herabgedrückt  worden.  Nichts  kann  den 
Wandel  der  Zeiten  schärfer  bezeichnen.  Unter  Traian  schrieb 
Plinius  noch,  ep.  8,  24,  4  habe  ante  oculos  hanc  esse  terram  quae 
nobis  miserit  iura,  quae  leges  non  victis,  sed  petentibus  dederit, 
Aihenas  esse  quas  adeas,  Lacedaemonem  esse  quam  regas;  quibus 
reliquam  unibram  et  residuum  libertatis  nomen  eripere  durum 
ferum  barbarum  est.  Die  Nacht  der  Barbarei  ist  es  denn 
auch,  die  seit  Septimius  Severus  die  griechisch-römische  Welt 
bedeckt. 

Die  Zeit  des  Schriftstellers  Uranius 

Die  Ansicht  Stemplingers8,  daß  Uranius  seine  Bücher 
über  Arabien  nach  Diocletian  verfaßt  habe,  findet  eben  auch 
die   Zustimmung  Hommels.4      Und    zwar    soll    dies    bewiesen 

1  Inscr.  Graec.  8,  1177.  •  Athen.  Mitt.  28,  294. 

8  Phüologus  63,  626. 

4  Der  ihn  zu  einem  byzantinischen  Bischof  macht,  Phüologus  66,  476. 
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werden  durch  die  Artikel  des  Stephanus  Byz.  üdXfivQctj 
q>QovQiov  UvQlag,  ov  fisfivritai  O&Qccvtog  iv  *j£(fccßix&v  dsvteQO} 
und  NixrjyÖQtov,  otixag  i\  Kovöravrlva  i\  icsqI  "EdstStSav  Ttölig, 
&>g  Oigdviog.  Denn  Palmyra  sei  erst  durch  Diocletian  zu 
einem  bloßen  Truppenlager  herabgesunken.  Nun  aber  gehörte 
Palmyra  schon  seit  Septimius  Severus  zur  Provinz  Phoenike1 
und  ist  niemals  mehr  eine  Stadt  Syriens  geworden.  Auch 
wird  zur  Ergänzung  der  Angabe  des  XTranius  hinzugefugt 
ol  <F  avtol  'ASqucvouoXItcu  yLh%<avo\ux6ftrßav  imxxiöd'tiörig 
rrjg  xölEcog  imb  xov  aixoxQ&xoQog.  Daraus  kann  man  nur 
schließen,  daß  Uranius  noch  vor  Hadrian  geschrieben  hat. 
Das  kostbare  Fragment  lehrt  uns,  daß  Palmyra  unter  den 
Seleuciden  nur  ein  Kastell  der  Wüstenstraße  war.  Seine  Be- 
deutung als  Handelsplatz  erlangte  es  erst,  als  es  die  Grenz- 
stadt der  römischen  Provinz  Syrien  wurde.  In  der  zweiten 
Notiz  wird  Uranius  nur  für  den  alten  Namen  Nicephorium 
und  nicht  für  den  neuen  Constantina  angefahrt.  Denn  das 
Lemma  enthält  ja  weiter  gar  nichts. 

Wenn  man  die  Fragmente  bei  Müller8  und  diejenigen,  die 
Stemplinger  aus  Vermutung  auf  Uranius  bezogen  hat,  die 
sich  allerdings  sehr  vermehren  lassen8,  durchmustert,  so  tritt 
uns  überall  eine  ausgezeichnete  Gelehrsamkeit  entgegen,  die 
das  Urteil  des  Stephanus  &&6itLöTog  tf  AvijQ  %bqI  tä  xoiavxa' 
öscovd^v  yäq  sd'Sto  löxoqrfiai  äxQvß&g  rä  xfjg  *Aqaßlag9  voll- 
kommen rechtfertigt.  Sein  Buch  war  keine  bloße  Geographie, 
sondern  auch  ein  Geschichtswerk.  Denn  er  hat  den  syrischen 
Krieg  Ptolemäus  II,  erzählt.  Dies  zeigt  das  Fragment  2  bei 
Müller:  Zivovsg,  sftvog  TaXaxix6v^  hg  Oigdviog  Iv  'ÄQaßix&v 


1  Dig.  50,  16,  1,  6  est  et  Palmyrena  civitas  in  provincia  Fhoenice, 
ans  Ulpians  über  de  censibus. 

*  Frag.  hist.  Gr.  4,  5,  28  ff. 

*  Außer  anderen  Nachrichten  bei  Stephanus  gehen  vor  allem  die 
trefflichen  Notizen  des  Suidas  auf  Uranius  zurück.  Vgl.  meine  Dar- 
legungen in  Brünnow  und  Domaszewski  Provincia  Aräbia  1 188. 
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itQ&rm.  Damals  war  ein  Teil  des  gallischen  Wanderschwarmes, 
der  Delphi  bedroht  hatte,  in  den  Dienst  des  Ptolemäns  getreten 
and  wurde  bei  dem  Versuche,  sich  der  Schätze  des  Königs 
und  der  Herrschaft  zn  bemächtigen,  vernichtet1  Hier  war 
also  der  Anlaß  der  gallischen  Wanderung  zu  gedenken,  und 
wenn  XTranius  die  Senonen,  die  Asien  nie  gesehen,  wohl  aber 
Rom  zerstört2  haben,  nannte,  so  erkennt  man,  daß  Rom 
bereits  auch  die  Geschicke  der  hellenistischen  Staaten  be- 
einflußte, als  Üranius  schrieb.  Dieses  Eingehen  auf  die  Ge- 
schichte Ägyptens  beweist,  daß  die  Nabataer  damals  unter 
ägyptischer  Oberherrschaft  standen,  wie  ich  dies  aus  der  Ent- 
wickelung  der  Architektur  in  Petra  nachgewiesen  hatte.  Nicht 
minder  bestätigt  diesen  politischen  Einfluß  die  Form  des 
syromakedonischen  Kalenders  im  Reich  der  Nabataer,  der 
wie  der  ägyptische  geordnet  ist.5  Er  gedachte  der  Ermordung 
des  Alexander  Balas4  und  nennt  allein  den  Ort  seines  Todes 
Motho,  d.  h.  den  Ort  südlich  von  Gharak  Moab.5  Damals  also 
erstreckte  sich  das  Reich  der  Nabataer  bereits  nordlich  des 
Hesa.  Von  den  ersten  Eonigen  der  Nabataer  gedenkt  er  des 
Obodas  L  und  Aretas  HI.  mit  ausgezeichneter  Kenntnis  und 
erwähnt  die  göttliche  Verehrung,  die  Obodas  nach  seinem  Tode 
genoß,  und  das  Orakel,  das  ihm  geworden  und  bei  einer 
Stadtgründung  Aretas  HI.  befolgte.  Beides  Züge  hellenistischen 
Herrschertums.  Immer  spricht  er  nur  von  den  Städten  der 
Nabataer6,  gedenkt  nie  der  Römer.  Sein  Werk  ist  eine  Frucht 
der  Hellenisierung  der  Nabataer,    die  unter  Aretas  HI.  Phil- 

» 

1  Niese  Geschichte  der  makedonischen  Staaten  2,  187. 

'  Nissen  Italische  Landeskunde  2,  877.  "  ldeler  Chron.  1,  487. 

4  Niese  a.  a.  0.  8,  265.  Er  heißt  bei  üranius  'Pdßdog.  Das  ist 
ein  echter  nabatäischer  Königsname,  denn  der  letzte  Herrscher  des 
Reiches  heißt  ebenso.  Danach  ist  dies  der  Nachfolger  Aretas  I.  Jener 
Zabelos  der  griechischen  Überlieferung  ist  mit  ihm  identisch  oder  ein 
Uhterkönig  des  Babel. 

8  Vgl.  Provincia  Arabia  I  104. 

6  Fragment  28. 

Archiv  £  BeligionrwlsMnfohaft  XI  16 
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hellen  eintrat1;  damalß  hat  er  geschrieben.  Der  Name  Uranius 
ißt  eine  Übersetzung  ans  dem  Semitischen  und  findet  sich  in 
sakraler  Bedentang  in  Emesa.*  Aber  Petra  ist  als  echte 
Kaufstadt  so  wenig  literarisch  tatig  gewesen8  als  Venedig  oder 
Hamburg.  Deshalb  scheint  es  mir  möglich,  daß  Uranius  einem 
emesenischen  Priestergeschlechte  entstammte,  und  ebenso  ab 
erster  die  Geschichte  der  zu  Hellenen  gewordenen  Araber  ge- 
schrieben hat,  wie  die  Priester4  Manetho  und  Berosns  die 
Geschichte  ihrer  Völker. 


1  Provincia  Ardbia  I  190.  ■  Vgl.  oben  S.  229. 

8  Vgl.  die  Schilderung  Petras  bei  Strabo,  der  es  ja  nie  unterläßt, 
die  Literaten,  die  aus  einer  heüenisierten  Stadt  hervorgegangen  sind, 
zu  nennen. 

4  Auch  Strabos  Familie  war  gleicher  Herkunft. 


Der  Selbstmord 

Von  Rudolf  Hirzel  in  Jena 
[Fortsetzung] 

Wenn  unsere  Zeit  über  die  Häufigkeit  des  Selbstmordes 
zu  klagen  hat,  so  ist  die  Ursache  nicht  bloß  die  Neigung  dazu, 
die  wie  ein  Miasma  die  Luft  erfüllt,  sondern  fast  ebensosehr 
der  Umstand,  daß  dem  modernen  Menschen  zu  diesem  Zwecke  Mittel  de« 
in  allerlei  rasch  und  schmerzlos  wirkenden  Giften  viel  mehr  e  8  or  °* 
und  leichtere  Mittel  zur  Hand  sind  als  den  älteren  Zeiten,  in 
denen  er  zumeist  nur  auf  gewaltsame  Weise,  durch  Schwert, 
Strick  u.  dgl.,  möglich  wurde  und  daher  ein  höheres  Maß  Ton 
Entschluß  und  Willensstärke  erforderte.1  Ohne  Rücksicht  auf 
die  Schwierigkeit  des  Mittels,  unter  allen  Umständen,  in  den 
Tod  zu  gehen  ist  ein  Grad  der  Verzweiflung,  den  die  Menschen 
seltener  erreichen.  Daher  stellte  Kleopatra  sorgsame  Studien 
über  die  Wirkungen  der  Gifte,  ihre  Schnelligkeit  und  Schmerz- 
losigkeit  an8,  und  schon  längst  hatte  in  ähnlicher  Weise  der 
Aristophanische  Dionysos  erwogen,  welcher  Weg  in  die  Unter- 
welt der  schnellste  und  bequemste  sei.8  Dieser  echte  Re- 
präsentant des  attischen  Publikums  vergißt  dabei  auch  des 
Schierlings  nicht,  der  damals  anfing,  als  rasch  und  schmerzlos 
wirkend,  unter  den  Giften  berühmt  zu  werden.4  Und  ins- 
besondere galt  Attika  als  das  Land,  das  wie  den  edelsten  Honig 


1  Daher  kann  Leasings  Orsina  sagen  (Em.  Gal.  4,  7),  daß  Gift  nur 
für  Weiber,  nicht  für  Männer  sei.    S.  o.  S.  102. 

1  Plutarch  Anton.  71.  s  Frösche  117  ff. 

4  Theophr.  Eist,  plant.  IX,  8,  8.  Erst  im  6.  Jahrhundert  kommt  in 
Aufnahme  die  Hinrichtung  durch  den  Schierlingstrank:  Lipsius  Att. 
Hecht  I  77,  101. 
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so  auch  den  besten  Schierling  hervorbrachte.1  Wenn  daher 
dort  und  damals  der  Schierlingstrank  in  Mode  kam8,  und  wenn 
die  Bequemlichkeit  dieses  Mittels  eine  weitere  Ursache  der  zu- 
nehmenden Häufigkeit  des  Selbstmordes  wurde,  so  wäre  dies 
begreiflich  genug. 
Attika.  Man  ist  in  Versuchung,  von  einem  goldenen  Zeitalter  des 

Leg*dB«^al,8  Selbstmordes  zu  sprechen,  und  zwar  in  Attika.  Denn  hier 
Selbstmorde«,  war  es,  wo  der  Selbstmord  in  gewissem  Sinne  sogar  legalisiert 
wurde.  In  einer  Zeit,  in  der  der  Selbstmord  ebenfalls  epidemisch 
war,  in  der  Zeit  der  römischen  Kaiser,  wurde  zu  ihm  ermuntert 
durch  Vorrechte,  wie  den  Ausschluß  der  Vermögenskonfiskation, 
die  sich  mit  ihm  verknüpften8,  ja  man  führte  ihn  im  Rechts- 
wege herbei,  indem  man  die  Verurteilten  nötigte  sich  selbst 
das  Leben  zu  nehmen.4  Auch  in  den  makedonisch- alexandri- 
nischen  Zeiten,  die  auch  in  anderer  Hinsicht  den  römischen 
Kaisern  Vorbilder  darboten,  begegnet  dasselbe  öfter.6  Schon 
viel  früher  wurde  es  aber  in  Athen  den  dreißig  Tyrannen  zum 
Vorwurf  gemacht,  daß  sie  die  Menschen  nöti^n^dT Schier- 

1  Plutaxch  Dion  68,  vgl.  aber  auch  Theophr.  Hist.  plant.  IX  15,  8. 
16,  8  über  Sasa,  und  über  Attika  Plutarch  Demetr.  12  (xmvsiov,  &XXmg 
pr\dh  tfjg  %d>Qas  itoXka%o%  aw6fUPOP). 

1  Euripides'  Stheneboia  trank  den  Schierlingsbecher  (Schol.  Arist. 
Frösche  1043,  o.  S.  99,  2),  der  also  hier  wie  sonst  anderes  Moderne  dem 
alten  Mythos  aufgezwungen  wird.  Die  Art  sodann,  in  der  Piaton  Lysis 
219 E  den  Schierlingstrank  als  Beispiel  benutzt,  zeigt,  daß  dergleichen 
damals  in  Athen  —  man  möchte  sagen  —  zu  den  täglichen  Erfahrungen 
gehörte,  wie  sie  Sokrates  zu  seinen  Demonstrationen  dienlich  waren. 
Auch  auf  der  Nachbarinsel  Athens,  auf  £eos*,  geschah  der  offizielle 
Selbstmord  durchweg  vermittelst  des  Schierlings  (g^lege  bei  B.  Schmidt 
N.  Jahrb.  f.  d.  Mass.  Altert.  Jl.  1903,  S.619J.)  und,  wurde  deshalb,  wie 
es  scheint,  auch  in  der  offiziellen  Sprache  durch  *xiovua&6&ai  bezeichnet 
(Strabon  X  486). 

s  Tacit.  Ann.  6,  29,   Gass.  Dio  68,;  15,^Iommsen  Strafr.  438,   8. 

4  Mommsen  Strafr.  934,  3.  Joseü^. ,-  fi&h.  XVIII  8,  9:  i}  (sc.  r<& 
Tatov  &ri0roXi7)  wXevovoa  afabv  xel&vxa'v  jjcbx6%UQa. 

»  Diodor.  Sic.  XIX  11,  6.  XX  -A  ^Burckhardt  Gr.  Eulturgesch. 
2,  418)  27,  8.  Vgl.  Appian  Syr.  4):  *^'f^  •  •  •  q>aQpaxov  nulv 
fjvdyxaösv.  :* 
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lingsbecher  zu  leeren  und  so  Mörder  ihrer  selbst  zu  werden1; 
und  dementsprechend  als  Selbstmord,  obschon  als  einen  auf- 
genötigten, faßte  Piaton  auch  den  Tod  des  Sokrates  auf.2  Wie 
in  diesem  Falle  der  Einzelne  Henkersdienste  an  sich  selbst 
verrichten  mußte,  so  hat  man  in  ähnlicher  Weise  ihn  auch 
genötigt  nicht  bloß  sein  eigener  Nachrichter,  sondern  auch  Richter 
zu   werden,   indem   man   ihm   die  Wahl  der  Strafe   überließ.8 

1  Lysias  12,  96:  ol  rovg  (ihv  ix  rlje  dyoQäg  rovg  IT  ix  x&v  Isq&v 
6wccQ7td£ovres  ßiaicog  &xixxeivccv9  xovg  <J*  ajro  xixvcov  xal  yovia>v  xal 
ywccix&v  &q>ilxovteg  cpoviag  ctüx&v  fjvdyxaöav  ytvic&ai.  Vgl.  17: 
IIol9\ukQ%(p  dh  naQ^yyeiXav  ol  xQidxovxa  tb  Ivi  ixslvtov  sl&ustUvov  naqdy- 
yelficc,  nlvBiv  xmvsiov.  Xenoph.  Hell.  II  8,  56:  xal  iitei  ye  &no&viflXBVP 
&vayxa(6(tevog  xb  xdovetov  litis  (Theramenes)  xtX. 

1  Sokrates  selber  sagt  in  Piatons  Phaidon  62  C:  "long  xolvv*  xccfay 
<Ax  &Xoyov,  fii]  %q6x*qov  abxb*  dnoxxiwvvai  Mv,  hqXv  &vdyxT\v  xiva 
&ebg  iantiptyii ,  möicsq  xal  x^v  v$v  jyiXv  itccQoQöav  Der  strenge  Sinn 
der  Worte,  von  dem  wir  nicht  genötigt  sind  abzugehen,  ist  der  im  Text 
vorausgesetzte.  Gewöhnlich  scheint  man  sie  aber  anders  zu  verstehen, 
und  zwar  in  dem  Sinne,  man  dürfe  sich  nicht  selbst  töten  und  nicht 
eher  sterben,  bevor  man  durch  Gott  dazu  genötigt  werde.  Wenigstens 
finde  ich  nicht,  daß  ein  Erklärer  irgend  etwas  bemerkt  hätte  über  die 
gewiß  zunächst  auffallende  Tatsache,  daß  Sokrates  hier  unter  die  Selbst* 
m Order  gerechnet  wird.  Nur  in  der  alten  Acerra  Phüölogica  (Zürich 
1708)  wird  im  Register  der  Tod  des  Sokrates  unter  „Selbstmord"  an- 
gefahrt; während  J.  Burckhardt  Gr.  Kulturgesch.  2,  422  zwar  von  dem 
„tatsächlichen  Selbstmorde41  redet,  darunter  aber  „die  Yerschmähung 
der  Flucht  und  absichtliche  Erbitterung  der  Richter",  nicht  das  Trinken 
des  Schierlingbechers  versteht.  Vgl.  über  die  Platonstelle  meine  Unter- 
suchungen  zu  Ciceros  phil.  Schrift.  TL  300,  2.  Piaton  gibt  Gess.  IX 
873 C  verschiedene  Fälle  an,  in  denen  ausnahmsweise  der  Selbstmord 
gestattet  ist,  und  auch  die  im  Phaidon  zugelassene  Ausnahme  fehlt  dort 
nicht,  sondern  ist  enthalten  in  den  Worten  «ö'lecDg  xct£d6r\g  dlxy.  Daß 
Sokrates  diese  äußerste  Notwendigkeit  abwartete  und  sich/iicht  schon 
vorher,  wie  er  gekonnt  hätte,  durch  Aushungern  den  Tod  gab,  betont 
Seneca  Epist.  70,  9.  An  dem  Oxymoron  eines  freiwilligen  Todes,  zu  dem 
der  Mensch  gezwungen  wird,  nahmen  die  Alten  keinen  Anstoß,  wie  auch 
die  Worte  des  Dion  Chrys.  Or.  43  p.  192  R  lehren  «apaago)?  avdyxr\v 
afaotg  kxovölag  aico&avelv  und  Lucan  Phars.  4,  484  f.  „cogitur  velle 
mori". 

8  Den  Befehl,  sich  das  Leben  zu  nehmen,  faßte  Galigula  in  seinem 
Brief  an  Petronius  in  folgende  Worte  (Joseph.  Arch.  18,  8,  8  vgl.  9): 
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Auch  dies  Verfahren  hat  seine  Parallele  in  dem  „liberum 
mortis  arbitrium"1  der  romischen  Kaiser-  und  in  der  make- 
donischen Zeit2,  ja  darüber  hinaus  im  deutschen  Recht.8  Wenn 
dasselbe  aber  in  Athen,  und  wohl  nicht  zufallig,  an  den  Namen 
des  Theramenes,  dessen  Heimat  die  Selbstmordinsel  Eeos  war4, 
geknüpft  wird6,  so  dürfen  wir  annehmen,  daß  es  zu  dessen 
Zeit  in  Athen,  und  vielleicht  nicht  ohne  sein  Zutun,  besonders  im 
Schwange  war.  Die  tragische  Bühne  des  Euripides  zeigt  sich  aber- 
mals als  der  treue  Spiegel  des  Lebens  ihrer  Zeit:  wie  Stheneboia 
hier  den  modischen  Schierlingsbecher  trank6,  wie  Aiolos  durch 
Übersenden  des  Schwertes  an  die  Tochter  das  Beispiel  eines  er- 


%els6(D  <ro  Gavzm  xQixr\v  yepopevov  (quasi  afaoxatdxQitov  Kirchmann 
De  funer.  Born.  S.  487)  Xoylöao&ai  «epl  xoü  noirpiov  <soi  bnoax&vxi  6(>yy 
XV  fy$>  in*l  t0i  nuQ&duyi/M  itoioltf  &v  <te  xolg  xb  v%v  itati  xal  6n6<soi 
$6x*qop  yivoivx9  äv9  ftqdaftäff  &xvqo$v  ccbtoxQcetOQOs  avdqbg  ivxoldg. 

1  Tacit.  Ann.  11,  3.  libera  mortis  facultas:  Dig.  48,  19,  8,  1. 
Mommsen  Strafr.  984. 

1  Über  die  Hinrichtung  der  Eurydike  durch  Olympias  erzahlt 
Diodor  Sic.  19,  11,  6:  ElöijtepLJpev  ofo  afay  &lcpos  xal  $q6%ov  xal  %&vbio9> 
xal  nvvixafa  xofaav  q>  ßotXoixo  xara%Qr\6a6&ai  «p&£  xbv  ftavarov. 
Ilian  V.  H.  13,  36. 

8  J.  Grimm  RA.  741  gibt  zahlreiche  Beispiele,  unter  anderen  die 
Wahl  zwischen  Selbstentmannung,  Lebendigbegräbnis  oder  Feuertod  und 
zwischen  Tod,  Leibeigenschaft  und  steuerlosem  Schiff. 

4  Vgl.  hierzu  auch  Welcker  Kl.  Sehr.  2,  606. 

5  Die  sprichwörtlichen  xqUc  Sr\Qa\iivovg\  Polyzelos'  JrmotwdaQsoag 
bei  Kock  Fr.  com.  1  S.  790.  Aristoph.  TQiyaXr\s  a.  a.  0.  S.  681.  Bei 
Polyzelos  sind  es  xaxa,  zwischen  denen  man  zu  wählen  gezwungen 
wird.  Auch  J.  Grimm  RA.  741  spricht  „von  den  drei  vorgelegten 
Übeln",  zwischen  denen  in  dem  von  ihm  vorgelegten  Beispiel  die  Friesen 
wählten.  Obgleich  die  einzelnen  xaxd  von  Verschiedenen  verschieden 
bezeichnet  werden  (Lobeck  Aglaoph.  740,  1  Porom.  Gr.  II  S.  41,  40,  vgl. 
Athen.  IV  167  D  und  Schol.  Pin  dar  Ol.  1,  97),  so  fehlt  doch  der  für  Keos 
und  einen  Eeer  als  Urheber  der  Verordnung  charakteristische  Schierlings- 
trank  nur  ausnahmsweise.  Ein  Gegenstück  bilden  rp/a  xalcc  öxbv  &v- 
dQüoito  eines  neugriechischen  Distichons  b.  Thumb  Handb.  d.  neugr. 
VoUcsspr.  S.  1*2.  Vgl.  auch  die  xqL*  aya&d  von  Delos ,  Kriton  Fr.  3, 6 
(Kock  Fr.  com.  III  S.  364).  Nur  scheinbar  ähnlich  sind  dagegen  xa 
xqIcc  2krfli,%6QOv.  e  0.  S.  99,  2. 
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zwungenen  Selbstmordes  gibt1,  so  haben  wir  im  Orest  das  Verfahren 
des  Theramenes  oder  ein  demselben  sehr  ähnliches,  indem  den  Ge- 
schwistern nach  dem  Spruch  des  Volksgerichts  die  Wahl  gelassen 
wird,  ob  sie  durch  den  Strick  oder  durchs  Schwert  enden  wollen.8 
Je  öfter  wir  nun  auch  sonst,  bei  ganz  anderen  Völkern 
und  zu  ganz  anderen  Zeiten,  die  Neigung  finden,  die  Vollziehung 
des  Todesurteils  den  Verurteilten  zuzuschieben  oder  dieselben 
doch  dabei  auf  irgendeine  Art  mitwirken  zu  lassen8,  um  so 

1  Welcker  Gr.  Trag.  S.  869.  In  SostraW  Worten  (Stob.  Fl.  64,  86) 
erscheint  dieser  Selbstmord  ausdrücklich  als  legalisiert,  da  es  von  der 
Kanake  heißt,  daß  sie  <bg  vdpov  de£ap4pri  thv  <sldr\Qov  aM\v  ScvetXe 
(Plutarch  Parall  28). 

*  Wenigstens  läuft  es  darauf  in  der  Auffassung  des  Boten  hinaus. 
945 f.:   fuftUg  d*  l-itBiöe  \l!)  itBXQOv\LEvov  ftavstv 

tiniözBt'  iv  rfj£*  f\\Uoa  Xütyuv  ßiov 
6vv  6oL   —  — 


&XX'  sitQin^e  tpaöyav'  r\  {}q6%qv  digy. 
Ebenso  sagt  Orest  1035 f.: 

r6dr  fiiuxQ  ilfttv  xvqwv  der  d*  i\  ßo6%ovq 
&tcxhv  xQstuxorovg  T]  &L(pog  dyyuv  %bqL 
Von  der  öffentlichen  und  eben  deshalb  schimpflicheren  Gemeindestrafe, 
die  die  Gemeinde  nicht  bloß  beschließt,  sondern  auch  ausführt,  durch 
Steinigung  (49 f.:  diolaei  tyfjipov  kQyslcor  it6Xigf  el  %oi}  frccvslv  ?<b  Uvaltup 
7tstQd}[uttt,  rj  cpdöyavov  #ij£ait'  bt  ccb%foog  ßccXelv.  946 f.:  p6Xig  ?  tnuGB 
pi)  iistQoviLevoe  &av8lv,  hier  doch  nicht  wohl  mit  Lipsius  AU.  Becht  1, 6  f., 
als  Ausdruck  der  Selbsthilfe,  sondern  einer  förmlichen  Volksjustiz  an- 
zusehen, vgL  H.  Swoboda  Beiträge  zur  griech.  Bechtsgesch.  S.  39,  1),  hebt 
sich  hier  deutlich  ab,  wie  ein  fast  privater  Akt,  der  Selbstmord  und  er- 
scheint als  eine  Vergünstigung,  durch  die  der  Mensch  noch  einmal  und 
bis  zuletzt  in  seiner  Freiheit  geachtet  wird. 

8  Jedem  fällt  die  grüne  Schnur  des  Orients  ein  und  jedem  in 
unserem  japanisierenden  Zeitalter  das  Harakiri  dieses  Volkes,  das  ja 
nicht  bloß  freiwillig  geübt,  sondern  auch  als  verordnete  Strafe  vollzogen 
wird.  Auf  ein  solches  Verfahren  wäre  anwendbar  der  Ausdruck  „jemanden 
Selbstmorden ",  den  man  gelegentlich  in  unseren  sprachmordenden 
Zeitungen  lesen  konnte.  Sehr  merkwürdig  ist,  was  aus  dem  alten  Orient 
Diodor.  Sic.  III  5,  2  über  die  Äthiopen  berichtet:  "E4h>?  £*  echote  laxi 
\Lt\Mva  x&v  bitorzxayyiivcDV  fravdrcp  itSQißdXXsiv,  \lt\#  &?  xcctccdntcccd,tig 
in\  frccvdnp  xig  q>ccvjj  nywQlas  &£*os,  dXXcc  iti\Litw  r&v  vnriQSxcbv  tiva 
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mehr  müssen  wir  nach  den  Gründen  eines  so  natürlich 
scheinenden  Verfahrens  fragen,  die  deshalb  nicht  bloß  vorüber- 
gehende Launen  sein  können.  In  vielen  Fällen  handelt  es  sich 
hierbei  um  eine  Milderung  der  Strafe1,  in  anderen  dagegen 
erscheint  ein  solches  Verfahren  gerade  als  Grausamkeit  und 
wird  als  solche  den  Dreißig  in  Athen  von  Lysias',  der  Olympias 
von  Diodor8  zum  Vorwurf  gemacht.  —  Wer  in  dieser  Weise 

öTtfutov  i%ovta  davatov  TiQog  xbv  naQaP8V0(irj%6ra-  ofaog  e?  Id&v  xh 
6V6ÖTHIOV,  xal  7taQa%Qfjna  elg  tijv  IdLav  olxlap  &itel&d>v,  kctvxbv  ix  to0 
£ijp  y*ftlcT7iGi.  Nicht  die  volle  Exekution,  aber  doch  ein  Mitwirken  dazu 
ist  die  Kreuztragung  der  Sklaven  (Mommsen  Strafr.  920,  3)  und 
Christi  (Ev.  Joh.  19,  17,  Dav.  Strauß  Leben  Jesu  2,  627),  womit  verglichen 
werden  muß,  was  Pufendorf  De  jure  naturae  Vlil,  3,  4  (S.  1153  Frank- 
furt 1684)  als  Sitte  der  alten  Lithauer  erwähnt  „ut  damnati  sibi  crucem 
erigerent  et  suis  se  manibus  suspenderent".  Vgl.  Cromer  De  rebus 
Polon.  XVI  S.  899.  Hatte  man  mehrere  Verurteilte,  so  konnten  sie  nach 
einem  ähnlichen  Verfahren  veranlaßt  werden,  einer  am  anderen  die  Strafe 
zu  vollstrecken :  conspirationis  adjutores  capillos  sibi  vicissim  detondeant, 
nares  sibi  invicem  praecidant  (Grimm  BA.  702).  Erzwungenes  Selbst- 
aufhängen auch  bei  Brunner  Deutsche  Bechtsgesch.  TL  470, 15. 

1  Insbesondere  wenn  dem  Verurteilten  auch  die  Wahl  der  Todesart 
freigestellt  wurde,  wie  dies  schon  Mommsen  Strafr.  934  aussprach. 
Der  Jugend  des  Q.  Flaccus  gegenüber  ließ  man  sich  zu  einer  solchen 
Milderung  schon  in  der  Zeit  der  Bepublik  herbei,  wenigstens  nach  einer 
Nachricht  (Appian  bell.  civ.  1,  26).  Eur.  Or.  60 f.,  944 ff.,  1086  f.  wird  von 
dem  Volksgericht  die  bereits  beschlossene  Steinigung  der  Geschwister 
herabgesetzt  zur  Selbsthinrichtung  und  Wahl  der  Todesart;  ,auch  das 
Übersenden  des  Schwertes  an  die  Eanake  durch  den  eigenen  Vater 
(o.  S.  247,  1)  ist  doch  wohl  als  eine  mildere  Form  der  Hinrichtung  zu 
fassen.  Indem  die  Svrakuser  Demosthenes  hindern,  sich  selbst  zu  töten, 
und  ihn  für  die  Hinrichtung  durch  den  Henker  aufsparen  (o.  S.  89,  1), 
gestehen  sie,  daß  auch  in  ihren  Augen  letzteres  die  schwerere  Strafe 
war.  Über  den  Selbstmord  auf  Keos,  hervorgegangen  aus  ursprünglicher 
Tötung  durch  andere,  vgl.  B.  Schmidt  N.  Jahrb.  f.  d.  Mass.  Altert.  11 
(1903)  S.  626.  Denselben  Sinn  hatte  das  Harakiri  der  Japaner,  insofern 
es  als  Strafe  auf  Vornehme  eingeschränkt  wurde.  *  O.  S.  245,  1. 

8  Den  o.  S.  246,  2  angeführten  Worten  geht  voraus,  was  von  der 
Olympias  gesagt  wird:  'Eni  noMäg  d*  i^U^ag  naQavo^aaaa  xohg  fyv%t[- 
x6rag,  ixBLdri  naqa  tolg  Maxhd6aw  f)d6£8i,  9Ut  tbv  itQbg  xovg  nac%ov%ag 
ilsov,  xbv  i&v  ÜlXinnov  7tQO<jha&  Gqcc£1  xiaiv  ixxBvtfjaai,  ßcceiUa  yeye- 
vr\\dvov  $|  itri  xal  pfjvag  tkraQag,  rty  $  EÜQvdixrjv  na$$ri6ia£<m£vrp  xcd 
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grausam  war,  gewann  dabei  för  sich  noch,  daß  er  selbst  für 
unschuldig,  wenigstens  für  frei  von  Blutschuld  gelten  konnte, 
und  diese  Absicht,  vom  Morde  rein  zu  bleiben,  nicht  Blut- 
schuld auf  Blutschuld  zu  häufen,  ist  so  oft  bei  der  Wahl  der 
Strafe  bestimmend  gewesen1,  daß  wir  es  gern  glauben,  wenn 

ßo&ÖCCV     CCbtjj    fl&XlOP     7tQ06^XSlP    fptBQ   X^lv^XlO^l    xf]V    ßcCÖllslcCV,    ix Q IVB 

paigovog  &f-i&<iai  riftcoQlag.  Ähnlich  urteilt  Cassius  Dio  68,  15,  4: 
SxsnsQ  o4>  noXlS)  9uv6tEQOv  3r  ccirco%Bi^ia  xiva  iatofravtlv  Scvayxdaai  roö 
%&  9tifUa  afahv  naQado&vai. 

1  Die  juristische  Theorie  mag  uns  noch  so  sehr  die  Unschuld  des 
Henkers  versichern  und  beweisen  (Pufendorf  De  jwre  not.  VIII  4,  6 
S.  1218  f.  Frankfurt  1684),  in  den  Augen  des  Volkes  wird  er  immer  mit 
Blut  befleckt  bleiben  und  kann  deshalb  auch,  wie  insbesondere  aus  dem 
modernen  Griechenland  bekannt  ist,  ein  Opfer  der  Blutrache  werden. 
Wie  segensreich  mußte  daher  in  Zeiten  der  noch  nicht  erstorbenen  Blut- 
rache der  Selbstmord  des' Verbrechers  wirken,  da  er  das  Verbrechen  in 
sich  selbst  erstickt  und  die  Kette  der  Untaten  zerreißt!  Wenn  Aiolos 
seiner  Tochter  das  Schwert  schickt  (o.  S.  247,  1),  so  ist  sein  Neben- 
gedanke (s.  auch  o.  S.  248,  1)  dabei  doch  wohl  auch  der,  daß  er  keine 
Blutschuld,  und  namentlich  nicht  die  Schuld  des  nächsten  eigenen 
Blutes,  auf  sich  laden  wollte.  Aus  demselben  Grunde  scheut  sich  Orest 
die  Schwester  zu  töten,  obgleich  sie  es  von  ihm  begehrt,  und  bestärkt 
sie  dadurch  in  dem  Entschluß  sich  selbst  das  Leben  zu  nehmen  (Eur. 
Or.  1089 f.  Kirch.:  &Xig  to  pqrp&ff  alp'  fyar  ök  #  o4>  xter&  xrl.).  Immer 
blickt  in  den  verschiedensten  Formen  die  Vorstellung  durch,  daß,  wer 
den  Tod  eines  anderen,  sei  es  auf  rechtmäßige  oder  verbrecherische 
Weise,  nur  veranlaßt,  nicht  selber  ausführt,  hierdurch  nicht  zum  Mörder 
wird  und  von  Schuld  frei  bleibt.  Auch  Verbrecher  verfahren  so:  daher 
Aristophanes'  Plutos  68  f.  der  Vorschlag,  den  blinden  Plutos  an  den  Band 
eines  Abgrundes  zu  stellen  und  ihn  dort  seinem  Schicksal  zu  überlassen; 
aber  auch  Rubens  Bat,  Joseph  in  eine  Grube  zu  werfen  und  dort  sterben 
zu  lassen,  hatte  keinen  anderen  Grund  nach  der  Erläuterung,  die  von 
den  Worten  1.  Mos.  87,  22  gibt  Joseph.  Arch.  II,  8,  2  (fölov  yctQ  ainovg 
ainoxBiQag  pkv  ftij  ysvitöcu  rddekpoti  ....  xal  x6  ye  pq  fiLavdijvai  tag 
%eiQag  afaohg  xsQdatvsiv);  und  so  muten  auch  die  Schiffer  Arions,  da  sie 
seinen  Tod  beschlossen  haben,  diesem  Selbstmord  zu,  indem  sie  ihm 
dabei  die  Wahl  lassen,  ob  er  Hand  an  sich  legen  oder  ins  Meer  springen 
will  (Herodot  1,  24).  Besonders  beliebt  war  deshalb  das  Aussetzen  von 
Kindern  und  Erwachsenen  auf  Flüssen,  Meeren  und  in  der  Wildnis,  wie 
aus  zahllosen  Beispielen  der  Sage  und  Geschichte  bekannt  ist  (vgl. 
außerdem  Grimm  MA.  701 ;  hiernach  war  es  eine  besonders  altertümliche 
Strafe,  daß  man  Diebe  und  Mörder,  deren  Hinrichtung  vermieden  werden 
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wir  hören,  der  Kaiser  Tiberius  sei  hierdurch  in  seiner  Be- 
förderung des  Selbstmordes  der  Verurteilten  bestimmt  worden1, 

sollte,  in  einem  Schiff  ohne  Ruder  „ rinnen"  ließ),  oder  das  Lebendig- 
begraben (Soph.  Antig.  773 ff.,  883  ff,  iv  tdgxp  xcc&sIq&p  Fr.  587  Nauck*, 
tovg  yoviag .  .  iyxlsiö&ivtag  Xiuoxtovslofrai  Sitte  der  Easpier  nach  Strabo 
XI  617  und  nach  diesem  avsxxdxsQOV  xal  tat  Kelcov  v6(up  itaQaitMjciov. 
Soph.  El.  379  ff.  wird  Elektra  damit  bedroht.  Strafe  der  Vestalinnen  in 
Rom,  Mommsen  Straft.  929)  und  Einmauern  (Grimm  RA.  H  276). 
Vgl.  auch  Tacit.  Ann.  6,  25.  Wenn  man  in  den  letzteren  Fällen  noch 
Lebensmittel  verabreichte  (Soph.  Ant.  775  mit  Schol.  und  Schneidew., 
Grimm  a.  a.  0.  vgl.  Anna  Comn.  Alexias  XTV  Schi.,  wo  derartiges 
wenigstens  vorschwebt),  so  war  auch  dies  nur  des  acpoaiovöd'ai,  wegen 
und  deutet  auf  dieselbe  Absicht  (zu  der  sich  der  Sophokleische  Kreon 
ausdrücklich  mit  Worten  bekennt,  als  er  die  Antigone  lebendig  begraben 
heißt),  auf  diese  Weise  äyvbg  und  von  &yog  frei  zu  bleiben  (889.  778),  und 
die  in  Tausendundeiner  Nacht  den  Zauberer  leitet,  da  er  den  Ala-ed-Din 
unter  die  Erde  verschließt,  damit  dieser  stürbe  und  er  selber  doch  keinen 
Mord  an  ihm  vollbracht  habe  (VJI  20  S.  24  Übers,  von  Henning).  Noch, 
in  viel  späterer  Zeit  fand  Withold,  Fürst  der  Lithauer,  es  widersinnig, 
daß  durch  die  Hinrichtung  eines  Verbrechers  ein  dritter,  am  Verbrechen 
unschuldiger,  mit  einem  Mord  belastet  wurde,  und  traf  deshalb  bei  seinem 
Volk  die  Einrichtung,  daß  jeder  zum  Tode  Verurteilte  sich  selbst  ent- 
leiben solle  (Montaigne  Essais  HI  1).  Auch  das  Austreiben  des  Ver- 
brechers in  die  Fremde  und  Wüste,  wie  es  uns  ähnlich  schon  bei  den 
Griechen  und  dann  namentlich  bei  den  Deutschen  begegnet,  ist  nach 
solchen  Analogien  mindestens  zum  Teil  zu  erklären  und  nicht  aus- 
schließlich (Fr.  Kauffmann  Beitr.  z.  Gesch.  d.  deutsch.  Spr.  18,  177  ff. r 
Golther  Germ.  Myih.  548  f.)  als  Opferung  zu  fassen  (vgl.  übrigens  auch 
Wissowa  Religion  u.  Kultus  d.  Born.  S.  326,  4),  die  doch  gerade  der 
Fromme  am  liebsten  selbst  vollziehen  mußte,  während  er  ebenso  natürlich 
die  Blutschuld  von  sich  ab-  und  anderen  zuwälzte  (Golther  a.  a.  0.: 
„sein  Leben  ist  verwirkt,  er  kann  von  jedermann  getötet  werden"). 

1  Cassius  Dio  58,  15:  6%lyai  yccQ  navv  (sc.  oiclai)  t&v  i&sXom\dbv 
itQb  tfjg  9lxr\g  tsltvt&vtmv  id7]^8vovto9  TtQOxaXovyAvov  9ta  xovxov  tobg 
&vbg6ntovg  r©4>  TißsQiov  afaoivtag  ysviö&cci,  Iva  fw)  afabg  ctpag  aitoxtslvuv 
doxy  xr%.  16,  3 :  ff)  tfafay  ixelvy  diavola  {  tä  t&v  kx6vxmg  ano^rvrfixovt&v 
XQ^para  oirx  ayyQtlxo,  xal  tag  icayytXiag  itdöag  ig  xr\v  ysQOvaiav  iöfjysv, 
8itmg  a&t6g  xb  £*fa»  alt  lag,  &g  ye  xal  id6xsi,  jj,  xal  i\  ßovlf\  aM\  kavtryg 
ct>g  xal  afaxotang  xi  xata^t^pV^tai.  Ähnliches  berichtet  derselbe  67, 3, 4 
über  Domitian:  xal  obx  6Xlyovg  ys  a&tobg  vcp'  kavt&v  xaQsaxe4a£e  xq6xov 
ttvä  anofrvtföxsiv ,  Zv'  £fo%ovxr\dbv  &}X  o4>%  M  avdyxng  dox&ai  totixo 
na6%nv.  Aus  dem  gleichen  Grunde  zweifelt  an  dem  Selbstmord  der 
Agrippina  Tacitus  Ann.  6,  25. 
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und  weiter  danach  aus  dem  ähnlichen  Verhalten  der  athenischen 
Tyrannen1  auch  das  gleiche  Motiv  herauslesen  mögen.  —  Mit 
diesem  Motiv  verband  sich  ein  anderes,  und  beide  erklären, 
weshalb  ein  solches  Verfahren  nicht  bloß  als  einzelner  Akt 
souveräner  Willkür,  sondern  auch  als  bleibende  Institution  bei 
verschiedenen  Volkern  und  zu  verschiedenen  Zeiten  begegnet. 
Nur  auf  diese  Weise  wurde  das  verletzte  Recht  vollkommen 
wiederhergestellt.  Die  Selbsttötung  des  reuigen  Mörders  gewährt 
stets  Befriedigung  anderen  und  ihm  selber.8  Überhaupt  tut 
dies  jede  Strafe,  die  einer  sich  selbst  auferlegt.3    Hier  gilt  der 


1  0.  S.  246,  1. 

*  Othellos  Sühne  erscheint  vollkommener,  wenn  er  sich  selbst  er- 
sticht, als  wenn  er  sich  den  Gerichten  gestellt  hätte,  wie  Leasings 
Odoardo  oder  der  Räuber  Moor;  wenigstens  fällt  sie  mehr  in  die  Sinne 
und  wirkt  deshalb  stärker  auf  sinnlich  einfache  Menschen.  Beispiele 
von  Selbstbestrafungen  o.  S.  79,  1.  Ähnlich  empfinden  wir  und  empfanden 
wohl  schon  antike  Leser  in  dem  a.  a.  0.  erwähnten  Fall  des  Adrestos. 
Dieser  hat  sich  selbst  das  Todesurteil  gesprochen  und  sich  dem  Eroisos 
in  die  Hand  gegeben;  Eroisos  aber  entläßt  ihn  seiner  Schuld.  Damit 
ist  dem  gemeinen  Recht  genug  geschehen.  Wenn  trotzdem  Adrestos 
Hand  an  sich  legt  und  Hand  an  sich  legt  über  dem  Grabe  seines  ge- 
töteten Freundes  (kcovtbv  iitixaxatya&i  t&  rvpßcp),  so  wird  seine  Tat 
ein  Opfer,  ein  Sühnopfer,  das  er  diesem  bringt,  ähnlich  wie  Achill  dem 
Patroklos  (Rohde  Psyche  I  16,  1,  vgl.  auch  Plutarch  Fhüop.  21,  daß  die 
am  Tode  Philopömens  Schuldigen  bei  dessen  Grabe  gesteinigt  wurden, 
und  Menelaos'  Verheißung  tvpßov  'nl  vmrcp  ck  xtavcov  i^h  xtev&  Eur. 
Hei.  842,  wo  jedoch  nur  die  äußere  Form  der  Handlung  ohne  den  ur- 
sprünglichen Sinn  geblieben  scheint.  An  die  Opferung  der  Polyxena  auf 
Achills  Grabe  [Eur.  Hecub.  636  ff.]  und  die  römischen  Gladiatorenkämpfe 
kann  hier  nur  erinnert  werden),  und  das  nur  desto  höheren  Wert  erhält, 
je  freiwilliger  es  dargebracht  wird.  Erst  so  schließt  die  Geschichte  des 
unseligen  (ßaQV6v^€pog<otazog)  Adrestos  wahrhaft  versöhnend  ab,  ver- 
söhnender jedenfalls,  als  wenn  Eroisos  an  Adrestos,  so  wie  dieser  es  von 
ihm  begehrte,  zum  Rächer  oder  Henker  geworden  wäre. 

8  Insbesondere  wenn  dieser  keinen  Höheren  als  Richter  über  sich 
hat,  wie  in  gewissem  Sinne  Herakles,  daher  $L%y\v  toi)  q>6vov  Tccfarrjv 
iiu&slg  avity  Plut.  Thesen*  6.  Der  Elytaimnestra  wird  es  sogar  zum 
Vorwurf  gemacht,  daß  sie  nach  begangenem  Frevel  oi>%  aitfj  dlxr\v 
inifhpiBv  Eur.  Or.  676 f.  Eirch.  Zu  dieser  Art  von  Strafen,  die  man 
sich  selbst  auferlegt,  darf  man  auch  die  Selbstverstümmelung  rechnen, 
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Satz  nicht,   daß  niemand  in  eigener  Sache  Richter  sein  soll1 
Vielmehr  wird  damit   einer   Forderung   genügt,    die   auch   in 


von  der  Joseph.  Bell  Juä.  II  21,  10  (8.  223,  21  ff.  Bekk.)  berichtet,  ob- 
gleich dies  eine  Milderang  der  eigentlich  zuerkannten  Strafe  ist,  ähnlich 
wie  es  die  Selbstverbannung  war  (die  Selbstverbannung  eine  Wirkung 
der  Selbstveruiteilung  nach  Polyb.  VI  14,  7:  hxovciov  kctvtoü  xoetayv6vxa 
(pvyadeiav,  vgl.  Mommsen  Strafr.  69,  2);  auch  die  Selbstverstümmelung 
des  wahnsinnigen  Orest  (sonst  freilich  ist  das  „cruentare  corpus"  auch 
Symptom  bloß  des  Wahnsinns:  Cicero  in  Pison.  47  u.  Garatoni),  die 
wenigstens  sühnende  Kraft  hatte  nach  Pausan.  VIII  34,  2  f.  Vgl.  auch 
o.  S.  79,  1.  Selbstverstümmelung  einem  Missetäter  zur  Strafe  an- 
gewünscht Passow  Poptd.  Carm.  Graeciae  reo.  407  S.  288: 

'Avth  vä  (pyg  %r\  ^vtt}-öov,  %bxqLx7\  xk  cptSQa  cov, 
JIo6  \L&<pay*$  xb  xal^L  pov  x'  ty&ivcc  pova%ri  pov. 

Dergleichen  ist  oft  mehr  Bache,  ein  blindes  Wüten  gegen  sich  selbst 
(Leopardi  Pensieri  2,  30 f.:  concepiamo  contro  la  nostra  persona  un 
odio  veramente  micidiale  come  del  piü  feroce  e  capitale  nemico  e 
ci  compiaciamo  nelT  idea  della  morte  volontaria,  dello  strazio  di  noi 
Btessi  ....  come  nelT  idea  della  Vendetta  contro  un  oggetto  di 
odio  e  di  rabbia  somma.  Aristot.  Eth.  Nik.  V  15  p.  1138  a  9:  6  9i 
6(fyijv  iavxbv  ocparrmv^  ygl.  Hämon  ahxm  %oXa>d'8lg  o.  S.  79,  1),  als  Strafe, 
während  der  Heautontimorumenos  des  Terenz  mit  vollem  Bewußtsein 
handelt  und  in  der  Selbstquälerei  seine  gerechte  Strafe  sieht  (136  ff.). 
Am  eindringlichsten  wirkt  die  Gerechtigkeit  eines  solchen  Verfahrens, 
wenn  jemand  selbst  das  Gesetz  gegeben,  kraft  dessen  er  die  Strafe  an 
sich  vollzieht:  so  wie  es  von  den  sizilischen  Gesetzgebern  Gharondas  und 
Diokles  erzählt  wird  (Diodor.  Sic.  Xu  19,  2),  die  auf  diese  Art  noch 
im  Sterben  und  mit  dem  eigenen  Blute  die  Gültigkeit  ihrer  Gesetze 
besiegelt  zu  haben  schienen  (Plutarch  Per.  87  tivxog  deiroti  xbv  xaxu 
xoöofaav  l<t%v6avxa  v6\tov  vif  a&xoG  naXiv  Xvfrfjvcci  xoü  yQ&tyavxos). 

1  „Der  Knab'  hat  sich  selbst  gerichtet",  sich  selbst  das  Todesurteil 
gesprochen  und  dasselbe  ausgeführt;  damit  gilt  seine  Sache  als  erledigt: 
Goethe  Götz  6  Szene  des  heimlichen  Gerichts  {Werke  8,  160).  Ja  ein 
solcher  Richterspruch  in  eigener  Sache  fiel  so  sehr  ins  Gewicht,  daß 
Kroisos  dadurch  allein  schon  befriedigt  ist  und  auf  die  Vollstreckung 
verzichtet:  l%m  &  &Ive,  sagt  er  zu  Adrestos,  itaQu  asti  tc&öccv  xty  dixTp, 
insidii  öscovroti  xaxadixdgsig  öavatov  (o.  S.  80,  1).  Vgl.  hierzu  das  spa- 
nische Drama,  aus  dem  Lessing  referiert  Hamb.  Dramat.  67  (=  Schriften, 
von  Maltzahn  7,  282),  und  nach  dessen  Auffassung  ebenfalls  durch  die 
bloße  Verurteilung  der  Gerechtigkeit  Genüge  geschieht  (Pues  ya  que 
con  la  sentencia  Esta  parte  he  satisfecho,  Pues  cumpli  con  la  justicia). 
Oft  genug  ist  bei  den  Rednern  und  sonst  davon  die  Bede,  daß  jemand 
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neuerer  Zeit  gelegentlich  kräftigen  Ausdruck  gefunden  hat.1 
In  Athen  suchte  die  Gegenschätzung  des  Beklagten,  welche 
Strafe  er  verdient  zu  haben  glaube/ diesem  Rechtsgeföhl  zu 
genügen.8  Dasselbe  Eechtsgefähl  äußert  sich  auch  in  sprach- 
lichen Wendungen«  Man  sagt  von  jemand,  daß  er  selber  der 
Urheber  seiner  Strafe  sei,  wenn  man  diese  Strafe  ab  eine  im 
höchsten  Maße  verdiente  und  gerechte  bezeichnen  will:  „er 
isset  und  trinkt  sich  selbst  das  Gericht"8;  „du  tötest  dich, 
nicht  ich"  ruft  Orest  seiner  Mutter  zu4  und  wälzt  damit  alle 

in  eigener  Sache  richten  soll,  und  immer  wird  den  daraus  entspringenden 
Urteilen  eine  endgültige  Kraft  der  Entscheidung  beigelegt:  vgl.  meinen 
Eid  S.  88,  1  und  die  Nachträge  S.  220,  dazu  Demosth.  19,  212.  30,  2. 
69,  126.  Dinar  eh.  l,  84  f.  Eben  darauf,  auf  die  allerhöchste  Klarheit 
im  Erscheinen  des  Rechtes,  deuten  <hxa«ft%  %v  ctfabg  ahxm  x&v  ridixrjxo- 
xav  ixaöxoe  Liban  Or.  18,  186  Forst,  und  „qui  se  ipsum  condemnetu 
Cic.  in  Pison.  98.  Der  Bedeutung  dieser  Handlung  entspricht  es,  daß 
sie  in  der  Sprache  sich  ein  eigenes  Wort  schuf,  aixodixstv  avxl  ro$ 
iccvrotg  xa  dlxata  boifciv  (Harpokr.  Dinarch.  Fr.  60,  4  —  Oratt.  AU.  ed. 
Turic.  S.  337).  Über  die  Gleichstellung  des  „confessus11  und  „judicatus" 
vgl.  Mommsen  Strafr.  438,  2  u.  8. 

1  Steffens  Was  ich  erlebte  2,  81  f.:  „Daß  ein  höheres  sittliches  Motiv 
die  enteren  (die  zum  Eichten  des  Verbrechers  das  eigene  Geständnis 
fordern)  leite,  kann  nicht  geleugnet  werden.  Selbst  in  religiöser  Bück- 
sicht muß  man  die  Forderung  des  Selbstgeständnisses  billigen;  wo  es 
gelingt,  aus  der  tiefen  Reue  dieses  hervorzurufen,  vermag  es  nicht  selten 
uns,  wenigstens  bis  auf  einen  gewissen  Grad,  mit  dem  Verbrecher  zu 
versöhnen.  Er  erscheint  uns  als  ein  freigewordener  Sklave;  mit  dem 
offenen  Geständnisse  des  Verbrechens  wird  er  sein  eigener  Richter,  spricht 
sich  selber  das  Urteil,  und  wir  mögen  in  ihm  etwas  Höheres  entdecken, 
was  sich  über  die  Untat  erhebt,  sich  von  dieser  befreit  und,  durch  die 
freiwillige  Unterwerfung  unter  die  Todesstrafe,  gereinigt  erscheint." 

*  Über  «?rmpa<rifru  Meier- Schömann  A.  Pr.%  S.  214 f.  Vgl.  Xe- 
noph.  Hell.  II  1,  32:  Avtiavdoog  dk  $iloxlia  tcq&xov  iQtoxyöccs,  dg  tobe 
'Avdqlovg  xal  KoQiv&iovg  xatsxQ^vi6e9  xL  stt]  &£iog  natetv  &Q%a\uvog  elg 
"EXXrpag  itaQavoiielv,  aniöcpa&v. 

8  xO  yccQ  iö&imv  xal  itivav  ava£lmg  %qL{lu  kavxn  io&Ui  xal  itlvm 
1.  Cor.  11,  29. 

4  Aach.  Choeph.  916  Kirch.:  6v  toi  ceavxjv,  o4x  iy<&,  xaxaxxtvttg. 
Ähnlich  Demosthenes  19,  131 :  xa  dh  TtQoö&sv  itntqay\Liva  xal  nenQSößsv- 
fiivcc  intko  xovxwv  anoxxslvsuv  av  atebv  dixal&g.  Libanios  Or.  46,  Iß 
Forst. :  xal  ip8vdetg  aixlai  xal  (fj^id  xt  xal  \t,ixqbv  rfir\  xivag  uQyvQiov  ldT\G9. 
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Schuld  Ton  sich  ab.  Der  engste  Zusammenhang  von  Tat  und 
Strafe  liegt  hierin  angedeutet,  der  ganz  objektiv  und  nicht  bloß 
in  dem  subjektiven  Meinen  irgendwelchen  Richters  vorhanden 
ist,  der  aber  freilich  nur  dann  wahrhaft  real  wird,  wenn  der 
durch  eigenes  Erkenntnis  Verurteilte  zugleich  dem  Henker  die 
Arbeit  abnimmt,  wenn  der  Richter  auch  Nachrichter  ist.  Und 
zugleich  mag  man  hier  auch  das  Bestreben  erkennen,  die  Tat 
durch  die  Strafe  zu  decken,  beide  miteinander  möglichst  aus- 
zugleichen. Wie  wir  dies  Bestreben  oft  genug  wahrnehmen  im 
Ansetzen  des  Ortes  und  der  Zeit  der  Strafe,  sei  es  nun,  daß 
man  damit  nur  das  Bild  der  Tat  noch  einmal  zur  Rechtfertigung 
der  Strafe  kraftig  beleben  wollte  oder  im  Vergelten  des  Gleichen 
mit  durchaus  Gleichem  erst  die  volle  Sühne  zu  bewirken 
glaubte,  so  erscheint  dasselbe  Bestreben  auch  hier  darin,  daß 
durch  die  gleiche  Hand,  die  das  Verbrechen  verübte,  auch  die 
Strafe  vollzogen  wird. 

Ein  in  dieser  Weise  gleichsam  legalisierter  Selbstmord  ist 
aber  nicht  zu  allen  Zeiten  und  unter  allen  Verhältnissen  denk- 
bar1, sondern  nur  dann,  wenn  die  Menschen  auf  den  Selbst- 
mord schon  vorbereitet  sind,  sich  gewöhnt  haben  ihn  unter 
Umständen  gelten  zu  lassen.  Unserer  Zeit,  die  in  ihm  ein 
Verbrechen  oder  eine  Sünde  sieht,  ihn  moralisch  oder  religiös 
verdankt,  im  besten  Falle  ihn  als  Wahnsinn  beklagt,  ließe 
sich  ein  solches  Verfahren  nicht  als  zu  Recht  bestehende 
Institution  aufdrängen.  Auch  in  der  alten  Zeit  Griechenlands 
treiben  die  des  Rechtes  waltenden  Erinyen  den  Verbrecher 
nicht   zum   Selbstmord9,   eben   weil   in  dieser  alten  Zeit   der 


Vgl.  Virgil  Aen.  12,  948 f.  Äneas'  Worte:  Pallas  te  hoc  volnere,  Pallas 
immolat,  et  poenam  scelerato  ex  sanguine  somit.  Und  so  schon  Homer 
Od.  22,  413  rovade  dh  iloIq'  iSäfiacöe  facbv  xccl  6%ixXia  I-Qya. 

1  Legalisierung  des  Selbstmordes  auf  Eeos  o.  S.  82  f. 

*  Wenigstens  den  Alkmaion  und  Orest  trieben  sie  nicht  dazu  (nur 
einmal,  bei  Ear.  I.  T.  978  f.,  erzählt  Orest,  daß  er  entschlossen  war  sich  aus- 
zuhungern), und  die  Deianeira  höchstens  nach  der  Darstellung  des  Sophokles, 
wenn  man  in  Track.  900  ff.  die  Erfüllung  des  808  f.  ausgesprochenen  Fluches 
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Selbstmord  noch  nicht  in  der  Übung  war.  Um  so  leichter 
dagegen  ließ  er  sich  in  Japan  einem  regelmäßigen  Straf- 
verfahren einfügen  oder  in  der  Zeit  der  römischen  Kaiser, 
weil  hier  das  Leben  der  offiziellen  Sanktion  bereits  vor- 
gearbeitet hatte.1  Nicht  anders  war  es  aber  auch  in  Athen  zu 
der  Zeit,  von  der  hier  die  Bede  ist,  und  so  dürfen  wir  auch 
umgekehrt  aus  der  Art,  wie  wir  den  Selbstmord  dort  und 
damals  legalisiert  fanden,  auf  ein  häufiges  Vorkommen  des- 
selben schließen. 

Und  so  durfte  man  wohl  nachdenklich  werden  über  eine  Theorie  des 
Tatsache,    von    der    man    so   viel   Erfahrungen    hatte:    schon  8elb«tmorde* 
sahen   wir,    daß    man   erwog,    auf  welchem   Wege    man    am 
besten    freiwillig   aus   dem  Leben  scheiden  könne.2     Es  sind 
dies    erste   Spuren  einer   dann  mehr   und   mehr  erstarkenden 
und   sich   ausbreitenden  Theorie,   die   im   Gefolge   der  Praxis 

(<x«  itolvijiog  Alxr\  riocut'  TZQivvg  t*)  sehen  darf.  Die  älteste  Zeit  verband 
mit  dem  Selbstmord  noch  nicht  die  Vorstellung  einer  unter  dem  Druck 
höherer  Mächte  selbstgeübten  Strafe:  die  Homerische  Epikaste,  indem 
sie  sich  selber  tötet,  sühnt  ihre  Tat  nicht,  wenigstens  nicht  im 
vollen  Sinn  des  Wortes,  mag  sie  immer  von  dem  dunkeln  Gefühl 
einer  Selbstbestrafung  geleitet  werden  (o.  S.  76).  Was  Fr.  Kauffmann 
Beitr.  z.  Gesch.  d.  deutsch.  Spr.  18  S.  183,  1  sagt  „die  rachegeister 
saugen  dem  Verbrecher  das  blut  aus,  zehren  an  seinem  leben,  bis  er 
in  der  Verzweiflung  sich  selbst  erhängt11,  vermag  ich  in  dem 
letzten  Satze  aus  den  Quellen  nicht  zu  bestätigen.  Er  beruft  sich  auf 
Leist  AUarisches  jus  gentium  S.  433  ff.,  der  aber  nur  einen  Beleg  gibt, 
Äsch.  Eum.  736,  Worte,  die  schon  o.  S.  93  ihre  Erledigung  fanden,  und 
in  denen  nichts  auf  die  Erinyen  als  Urheberinnen  der  &y%6vr\  deutet, 
welche  vielmehr  nach  Maßgabe  der  von  Wecklein  zu  749  angeführten 
Parallelstellen  zu  erklären  ist.  Wenn  es  bei  den  Germanen  anders  zu- 
ging, so  ist  hier  nicht,  wie  Kauffmann  wollte,  eine  Übereinstimmung 
mit  den  Griechen,  sondern  umgekehrt  eine  Diskrepanz  anzuerkennen. 

1  Eine  Ausnahme  scheint  die  grüne  Schnur  in  den  Ländern  des  Islam 
zu  bilden,  in  denen  doch  der  Selbstmord  eine  Seltenheit  ist:  Nöldeke 
Orientdl.  Skizzen  S.  77.  Ich  verdanke  den  Hinweis  meinem  Freunde  Gardt- 
hausen.  Die  Seltenheit  des  Selbstmordes  bei  den  Mohammedanern  hat 
mir  auch  mein  Kollege  Völlers  mit  verschiedenen  Gründen  bestätigt. 

1  0.  S.  243.  Eine  Art  Nachdenken  über  die  Natur  des  Selbst- 
mordes setzt  schließlich  auch  die  Legalisierung  desselben  voraus,  o.  S.  244  ff. 
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auch  auf  diesem  Gebiet  allmählich  hervortrat.  Nicht  umsonst 
finden  wir  bei  den  Engländern  und  im  18.  Jahrhundert,  also 
bei  einem  Volk  nnd  zn  einer  Zeit,  die  beide  an  Selbstmord- 
fallen ungewöhnlich  frachtbar  waren,  anch  die  Theorie  des 
Selbstmordes  in  besonderer  Blüte,  indem  Dichter  nnd  Denker 
wetteiferten,  dieses  allen  am  Herzen  liegende  Thema  philo- 
sophisch nnd  poetisch  zn  bearbeiten.1  Die  Masse  der  Selbst- 
morde suchten  anch  die  Griechen  des  5.  nnd  4.  Jahrhunderts 
sich  zn  sichten,  indem  sie  Unterschiede  zwischen  den  einzelnen 
machten  nach  dem  Maßstab  bald  der  Bequemlichkeit8  oder 
der  Zweckmäßigkeit  oder  auch  des  Wohlanstands.  Inwiefern 
Phaidras  Selbstmord  für  sie  und  die  ihrigen  zweckmäßig  und 
nützlich  sein  werde,  erörtert  sie  selber8;  eine  andere  Frage  ist 
die  nach  dem  Wohlanstand,  wobei  der  heroischer  scheinende 
Tod  durchs  Schwert  dem  schimpflicheren  durch  den  Strick  ins- 
gemein, wenigstens  in  der  Theorie,  vorgezogen  wurde.4   Solche 


1  Engländer:  Thomas  Moros  o.  S.  83,  3.  Shakespeare  o.  S.  83,  2 
mit  dem  berühmten  Monolog.  Joh.  Donne,  Verfasser  des  Bto&dvccrog 
o.  S.  83,  2.  Harne  o.  S.  83,  2.  Gibbon  History  eh.  44,  206  (Leipz.  Ausg. 
VIII  S.  98).  Zum  Teil  sind  dies  auch  Belege  für  das  18.  Jahrhundert 
(o.  S.  88,  3),  wofür  außerdem  in  Betracht  kommen  Montesquieu  Lettre* 
Persanes  76,  Esprit  XIV  eh.  12,  Considerations  eh.  12;  Rousseau  Nouveüe 
Heloise  HL  21  u.  22;  Leasing  o.  S.  94,  1,  Kant  o.  S.  76,  3,  Goethe  im 
Werther  u.  Werke  26,  220  ff.;  Garve  zu  Cicero  Von  den  Pflichten  I  S.  166  ff. 
(6.  Ausg.  Breslau  1819);  Schiller  in  den  Räubern;  Lichtenberg  Aphorismen 
ed.  Leitzmann  3  S.  461  o.,  Schriften  1,  36;  u.  Andere.  Als  deren  Vor- 
läufer wären  noch  zu  nennen  vor  allem  Montaigne  Essais  II,  8  und  die 
von  Funccius  a.  a.  0.  (o.  S.  88,  2)  S.  Xu  Angeführten.  9  0.  S.  244. 

8  Eur.  Hipp.  716  ff.,  Kirch.  726  ff.  Egoismus  und  Rachbegierde, 
wenn  nicht  beide  in  der  Wurzel  eins  sind,  treiben  sie  zur  Tat  nach 
ihrem  eigenen  Bekenntnis. 

4  Bei  den  Römern  war  bekanntlich  der  Selbstmord  durch  Erhängen 
verpönt,  das  „letum  informe u  Virgils  Aen.  12,  603,  vgl.  dazu  Servius  u. 
außerdem  Marquardt  Staatsv.  III  307,  8.  Doch  darf  man  dies  nicht  für 
römische  Eigentümlichkeit  ausgeben.  Zu  unbestimmt  lautet  Nordens  Urteil 
(Herrn.  28  S.  374,  2),  in  Griechenland  hätten  auch  die  Erhängten  nicht 
für  „infames*1  gegolten.  Der  Geschmack  ist  allerdings  auch  in  diesem 
Punkte  verschieden  gewesen.    Im  mittelalterlichen  Florenz  war  es  zeit- 
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Betrachtungen  oder  Empfindungen  dürfen  wir  in  weiten 
Kreisen  des  griechischen  und  besonders  des  attischen,  wenigstens 

weilig  eine  besonders  beliebte  Todesart,  sich  durch  Erhängen  das  Leben 
zu  nehmen,  wie  Boccaccio  zu  Dantes  Inf.  13,  151  angemerkt  hatte. 
Häufiger  kam  es  auch  in  England  vor,  was  Goethe  Werke  26,  221  zu 
begründen  sucht.  Daß  unsere  deutschen  Vorfahren  „ignominiam  laqueo 
finieruntu,  sahen  wir  schon  (o.  S.  79,  2);  und  wenn  es  auch  nicht  angeht, 
dies  bis  zu  einer  Opferhandlung  zu  verklären  (wie  Mannhardt  will  bei 
Baumstarck  zur  Germ.  6,  s.  auch  o.  S.  241,  1),  so  bleibt  doch  für  unser 
Empfinden  auffallend,  daß  noch  nach  späterem  Recht  und  Sitte  es  ein 
Vorrecht  der  Männer  war,  aufgehängt  zu  werden  (Grimm  BA.  687, 
über  die  Herulerfrauen,  ,die  sich  nach  dem  Tode  ihrer  Gatten  zu  er- 
hängen pflegten,  o.  S.  78,3).  Uns  scheint  das  Erhängen  „eine  unedle 
Todesart "  zu  sein  (Goethe  a.  a.  0.).  Nicht  anders  urteilten  aber  schon 
die  Griechen.  Schimpflich  und  selbst  für  Sklaven  unschicklich  sind  die 
&y%6vai  tisTccQOioiy  besonders  wenn  man  dagegen  den  edeln  und  schönen 
Tod  durchs  Schwert  hält  (Eur.  Bei.  299  ff.  &a%^ovBg  ply  &y%6vai 
{L%xdQGioiy  x&p  toUst  dovXoig  dvaitQsitkg  vo^L^tar  öqxxyal  d*  i%ovöiv 
eüysvig  xi  xal  xuX6v);  gerade  dieser  afo%iorog  iLOQog  schien  die  rechte 
Strafe  für  Jasons  Sünden  (Neophron  .Fr.  3).  So  empfand  man  seit  alters: 
daher  will  schon  Telemach  die  treulosen  Mägde  nicht  mit  dem  Schwert 
hinrichten,  weil  dies  ein  „reiner  Tod"  (xa&apo?  &dvarog)  sei,  sondern 
hängt  sie  auf  (Od.  22,  462  ff.).  Als  gemein  kommt  der  ßQ6%og  für  Orest 
und  Elektra  bei  der  Bestimmung  der  Todesart  nicht  weiter  in  Frage, 
obgleich  sie  die  Wahl  hatten  zwischen  diesem  und  dem  £hpog  (Eur.  Or, 
1036  f.),  und  nur  der  Tod  durchs  Schwert  scheint  ihrer  edeln  Abkunft 
würdig  (Or.  1060  ff.).  Die  spätere  Zeit  empfand  hierin  -wohl  noch 
schärfer:  die  Homerische  Epikaste  im  Gefühl  ihrer  Schande  erhängt  sich 
(o.  S.  76.  254,  2)  und  ebenso  tut  die  Jokaste  des  <piX6yL7\qog  Sophokles 
(0.  B.  1262  ff.);  die  Euripideische  dagegen,  freilich  auch  bei  einem 
anderen  Anlaß ,  durchbohrt  sich  mit  dem  Schwert  (Fhön.  1455  ff.,  vgl. 
Schol.).  Wo  der  edle  Dichter  freie  Hand  hatte,  hat  auch  Sophokles  der 
Würde  seiner  Personen  den  Tod  durchs  Schwert  entsprechender  ge- 
funden, durch  den  er  Deianeira  und  Eurydike  enden  läßt,  und  den  er 
namentlich  in  seinem  Aias  mehr  als  irgendein  anderer  für  alle  Zeit 
verherrlicht  hat  (o.  S.  95).  Verbrecherinnen  aber  wie  Phaidra  und 
Themisto  (Hygin.  Fab.  1.  Welcker  Gr.  Trag.  623)  ist  der  schimpfliche 
Tod  des  Erhängens  gerade  angemessen,  zu  dem  sich  eben  deshalb  im 
Übermaß  der  Reue  auch  die  Homerische  Epikaste  hinreißen  ließ,  rj  yiya 
iqyov  $Qe£ev  &idQeLj]6i  v6oio  yr\\La\iivr\  &  viel  (Od.  11,  272).  Schimpflich 
nennt  dies  Ende  Sophokles  selber  (itXtxtalciv  &Qtdvca6i  Xcoßätcci,  ßlov 
Antig.  64  und  dazu  Schneidewin) ;  wenn  er  es  trotzdem  auch  seiner  Anti- 
gone  bereitet  (1282  ff.),  so  rührt  dies  daher,  daß  diese  keine  andere  Wahl 
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Morsche  des  gebildeten  Publikums  voraussetzen.1  Über  sie  erhebt  sich 
ung'  aber  die  moralische  Beurteilung,  die  dem  Selbstmordphänomen 
jetzt  von  Seiten  der  Höhergebildeten  zuteil  wird.  Zwar  für 
das  Vaterland  freiwillig  in  den  Tod  zu  gehen  oder  dem  Ge- 
liebten nachzusterben,  hielt  Euripides  augenscheinlich  für  zulässig, 
ja  für  ruhmvoll2  und  blieb  damit  nur  den  gemeingriechischen 

hatte  (vgl.  Catos  Worte  Appian  b.  c.  II  98),  und  nicht  viel  anders  steht 
es  mit  den  Danaiden  (Äsch.  Suppl.  440  ff.).  Die  &y%6*r\s  tiQiucra  aber, 
die  Orest  (Aach.  Eum.  736  Kirch.,  o.  S.  264,  2,  vgl.  auch  Leist  Alt- 
arisches  jus  gent.  S.  435,  3)  in  Aussicht  stellt,  so  auffallend  sie  im 
Munde  des  Heldenjünglings  scheinen,  sind  es  trotzdem  nicht,  da  sie 
als  eine  verbreitete  und  abgegriffene  Redensart  (Belege  gibt  Wecklein 
zu  Äsch.  Eum.  749,  vgl  Liban.  Or.  26,  36  Forst.)  nicht  ernst  genommen 
werden  dürfen;  unter  Umstanden  mochte  die  Wahl  dieser  Todesart  auch 
die  Größe  des  Schmerzes  illustrieren,  dem  eben  deshalb  die  Todesart, 
und  sei  es  die  schimpflichste,  gleichgültig  ist,  so  in  dem  Lügenbericht 
der  Klytaimnestra  über  ihre  Erhängungsversuche  bei  Äsch.  Agam.  889  f. 
Kirch,  (wozu  Schneidewin  freilich  meint,  daß  „die  antiken  Weiber  für 
diese  Manier  des  Selbstmordes  schwärmten ").  Wenn  später  die  Kyniker 
gern  zum  Stricke  griffen  (die  Beispiele  b.  Geiger  Der  Selbstmord  S.  10  f.), 
so  zeigten  sie  sich  auch  hierin  als  Verächter  jeder  Art  von  Anstand 
und  do&c.  Außerdem  versteht  es  sich  von  selber,  daß  das  gröbere 
Empfinden  der  großen  Masse  zu  keiner  Zeit,  und  also  auch  damals 
nicht,  von  diesen  feineren  Unterschieden  berührt  wurde,  und  am  aller- 
wenigsten in  solchen  Momenten,  in  denen  die  Rücksicht  auf  andere 
Menschen,  wie  die  Wohlanständigkeit  eine  ist,  mindestens  sehr 
leicht  schwinden  kann.  Dagegen  beginnt  schon  damals  in  den  Kreisen 
der  Gebildeten  jene  „jactatio"  des  Selbstmordes,  von  der  Ulpian  redet 
(Dig.  28,  3,  6,  7),  und  über  die  man  in  der  Kaiserzeit  spottete  (Lucian 
im  Peregrinus  u.  Quomodo  hist.  conscr.  26,  vgl.  Horaz  A.  P.  469  famosae 
mortis  amorem).  Etwas  davon  glaubt  man  in  Xenophons  Erzählung  von 
Pantheia  und  ihren  Eunuchen  zu  spüren,  die  sich  mit  dem  Schwerte 
töten  (o.  S.  78,  4.  91),  und  in  der  Bühnendarstellung  von  Euadnes 
Flammentod  (o.  S.  78).  Beides  sind  Bravourtodesarten,  an  deren  Stelle 
man  sich  das  Erhängen  nicht  denken  kann,  und  mit  denen  verglichen 
(nicht  an  sich,  wie  Nägelsbach  Nachhom.  Theol.  393  meint)  der  Tod 
durch  Gift  eine  Feigheit  scheinen  mochte  (Pausan.  7,  16,  4).  Noch  be- 
sonders mochten  diese  beiden  Arten  des  Selbstmordes  geadelt  werden 
durch  die  Ähnlichkeit  mit  dem  Opfer,  wie  das  Trinken  des  Stierblutes 
durch  das  Beispiel  des  Themistokles  (o.  S.  91). 

1  Aristoph.  Bitter  Anfg.  regen  sie  sich  auch  in  Sklaven  (o.  S.  91, 2). 

1  0.  S.  96  ff. 
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Anschauungen  treu1;  dergleichen  schien  offenbar  nicht  sowohl 
Selbstmord  als  Selbstaufopferung  zu  sein2;  Selbstmord  aus 
Lebensüberdruß8  dagegen,  gerade  die  häufigste  Art,  wird  von 
ihm  als  Feigheit  verurteilt.4  Dieses  Wort,  das  dann  so  oft 
wiederholt  worden  ist5,   fallt  hier   zum   erstenmal.     Das  ge- 

1  Wenn  Aristoteles  im  Selbstmord  ein  Unrecht  sieht,  weil  durch 
ihn  die  Pflichten  gegen  die  *6Ug  verletzt  werden  {Eih.  Nik.  Y 16  p.  1138a 
11  ff.),  so  gilt  dies  von  der  Aufopferung  fürs  Vaterland  nicht  (a.  a.  0. 
IX  8  p.  1169 •  19 f.),  die  mittelbar  oder  unmittelbar  in  den  Gesetzen 
geboten  ist.  Nur  dieser  geltenden  Meinung  tritt  entgegen,  und  bestätigt 
sie  so,  die  Paradozie  des  Atheisten  Theodor,  es  sei  unvernünftig  Qii) 
eüXoyov),  daß  der  Weise  sich  für  das  Vaterland  töte  (Diog.  Laert.  II  98). 

s  0.  S.  95,  4.  Mit  diesem  moralischen  Opfer  ist  nicht  zu  ver- 
wechseln das  rituelle,  mit  dem  man  ebenfalls  den  Selbstmord  zusammen- 
gestellt hat  (o.  S.  241,  1). 

8  taedio  vitae:  Dig.  S,  2,  11,  8.  28,  8,  6,  7.  49,  14,  45,  2.  Aristot. 
Elh.  Nik.  IX  4  p.  1166 b  12  f.    Virgil  Aen.  6,  434  f. 

4  Eur.  Herc.  für.  1347 f.  Kirch.:  icxv^dy.7\v  dh  xcctitsQ  iv  xanolctv 
&v9  p^  dstltccv  6<pXco  tiv'  ixlmcDV  (pdog. 

B  Piaton.  Gesa.  1X878  C,  Aristot.  Eth.  Nik.  m  11  p.  1116*  12.  Eih. 
Eud.  m  1  p.  1229 b  39  ff.  Joseph.  Bell.  Jud.  III  8,  6  (S.  265,  26  Bekk.) 
dsiXbs  d*  i^Loiwg  8  xb  jit)  ßovX6fisvog  &vi]6x8iv  Stav  dijj  xai  6  ßovX6iuvog 
Zxav  yA\  diy.  Pausan.  VI  8,  4  pavlcc  fi&XXov  rj  ScvSqIcc  (iy,avr\aav  Joseph, 
a.  a.  0.  V  8,  5  S.  267,  80  Bekk.).  Caesar  b.  g.  VII  77,  5.  Seneca 
Oed.  fragm.  190  f.,  Martial.  I  56,  16.  Nach  Lichtenberg  Aphorismen, 
ed.  Leitzmann,  8  S.  215  u.  218  geht  beim  Tode  Werthers  eine  Spaltung 
vor  und  nur,  was  der  Hasenfuß  in  ihm  ist,  erschießt  sich.  Goethe 
Werke  16,  67  (Worte  Alberts)  u.  o.  S.  101,  5.  Schiller  Bäuber  4,  5  „Und 
soll  ich  vor  Furcht  eines  qualvollen  Lebens  sterben  ?u  Sogar  Hume, 
der  Apologet  des  Selbstmordes,  sagt:  If  suicide  be  supposed  a  crime, 
*tis  only  cowardice  can  impel  us  to  it  (Philosoph.  Works  4,  414).  Da  die 
Sache  zwei  Seiten  hat,  werden  natürlich  auch  andere  Stimmen  und 
Urteile  laut.  Als  problematisch  wird  sie  hingestellt  von  Hamlet  „whether 
'tis  nobler  in  the  mind  to  suffer "  usw.  Einen  Stich  ins  Heroische  hatten 
wenigstens  gewisse  Arten  des  Selbstmordes:  „une  grande  commodite' 
pour  rh£roismeu  nennt  ihn  Montesquieu  Conside'rations  eh.  12.  'Avöqi- 
xotccvgc  wollen  die  Sklaven  sich  töten  Arist.  Ritt.  81  f.  Warum  der  Selbst- 
mord, namentlich  mit  ruhiger  Überlegung  vollbracht,  ein  großer  Be- 
weis von  Mut  und  Entschlossenheit  ist,  begründet  Garve  zu  Cicero  Von 
den  Pflichten  I  S.  157.  Werther  gegen  Albert  a.  a.  0.  S.  69:  „und  ich 
finde  es  ebenso  wunderbar  zu  sagen,  der  Mensch  ist  feige,  der  sich  das 
Leben  nimmt "  usw.    Zu  sagen  „Selbstmord  sei  die  größte  Feigheit" 

17* 
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meine  Volk  mag  immerhin  sich  umbringen1:  wer  sich  über 
dasselbe  erheben  will,  dem  steht  es  nicht  an,  seine  Tagend 
mit  solchem  Makel  zu  beflecken,  also  nicht  dem  Tapfersten  der 
Heroen,  dem  Herakles,  durch  dessen  Mund  der  Dichter  zu 
uns  redet,  und  der  sich  freilich  zu  dieser  Ansicht  erst  durch 
Theseus  bekehren  läßt8,  und  also  nicht  dem  Weisen  (tfaqptfg), 
in  dem  die  Zeit  ihr  Ideal  sah.  Daß  es  des  Weisen  unwürdig 
sei,  sich  selbst  das  Leben  zu  nehmen,  hierin  stimmen  Euri- 
pides  und  Agathon  überein s  und  sprechen  damit  wohl  nur  die 
Durchschnittsmeinung  der  Sophisten  aus,  deren  Schüler  sie 
waren,  und  die  im  theoretischen  wie  praktischen  Kultus  des 
Weisenideals  ihr  Hauptgeschäft  sahen.4  Während  noch 
Sophokles  den  Selbstmord  im  wesentlichen  einfach  als  Tat- 
sache hinnimmt  und  geschehen  läßt5,  zeigt  Euripides  auch 
darin  sich   als  den  Sohn  einer  späteren  Zeit,  daß   er   schon 


rechnet  Schopenhauer  Werke  6,  328  unter  die  „Abgeschmacktheiten11. 
Überhaupt  wäre  der  Selbstmord  kaum  so  entschieden  als  Feigheit  ver- 
dammt worden,  wenn  nicht  viele  in  ihm  gerade  ein  Zeichen  von  Mut 
und  Tapferkeit  gesehen  hätten. 

1  Zu  Herakles,  als  er  seine  Absicht  des  Selbstmordes  geäußert, 
sagt  Theseus  Eur.  Herc.  für.  1248  etorjxag  iiu%v%6vxog  äv^mnov  %6yovg. 

*  Eur.  Herc.  für.  1246  ff. 

8  Auf  k\u&ia  fährt  Herakles1  Selbstmordgedanken  zurück  Theseus 
Eur.  Herc.  für.  1264;  und  derselbe,  da  Orest  auf  ihn  zu  deuten  scheint, 
wird  Or.  416  von  Menelaos  oh  coq>6v  genannt.  Noch  deutlicher  ist 
Fr.  1070:  8atig  dh  Xüitag  <pr\6l  m\\Laivziv  ßQorovg,  dslv  8*  &y%ov&v  ts  xal 
tcstq&v  glittsiv  &no,  oüx  iv  eocpoiöiv  Itsxiv.  Dieselbe  Ansicht  liest  man 
aus  Agathon  Fr.  7  (S.  766  Nauck*)  heraus  cpavXoi  ßQOtwv  (die  i%ixv%6v%hg 
&vfrQ<onoi  o.  Anm.  1)  ycco  toü  noveiv  i^öamfiBvoi  fravstp  iq&ci. 

4  Der  Eeer  Prodikos  mit  seinen  melancholischen  Betrachtungen 
über  die  Leiden  des  Lebens  mochte  freilich  Selbstmordsgedanken  wecken, 
aber  er  mochte  eben  als  Keer  eine  begreifliche  Ausnahme  bilden 
(o.  S.  82,  3).  Sonst  ist  das  Hauptbestreben  der  Sophisten  gerade,  den 
Menschen  zum  Kampf  mit  dem  Leben  und  seinen  Hemmnissen  geschickt 
zu  machen,  nicht  aber  ihn  zur  Flucht  aus  dem  Leben  aufzufordern. 

6  Im  Aias- Monolog  nimmt  der  Held  nur  Abschied  von  seiner 
Welt;  die  Tat  selber,  die  er  zu  vollfuhren  im  Begriffe  ist,  regt  in  ihm 
keine  besonderen  Gedanken  oder  gar  Bedenken  auf  (o.  S.  96). 
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mehr  über  die  Motive  desselben  zu  grübeln  anfangt.1  Es  sind 
damals  die  Anfänge  der  Ethik,  die  das  menschliche  Handeln 
zu  verstehen  und  dem  gewonnenen  Verständnis  gemäß  zu 
leiten  sucht,  und  diese  Anfange  deuten  schon  auf  die  folgende 
Entwickelung,  in  der  es  bei  den  Moralphilosophen  die  Regel 
wird,  den  Selbstmord  zu  verdammen  und  nur  unter  besonderen 
Umständen  zu  entschuldigen.2  Der  Moralphilosophie  gesellte 
sich  aber  auch  damals  schon  die  Theologie. 

Die  Theologie,  nicht  eigentlich  die  natürlich  erwachsene  Theoiogi* 
Religion,  sondern  die  begrifflich  und  zu  bestimmten  Zwecken 
gefaßte,  ist  eine  Todfeindin  des  Selbstmordes.  Das  gilt  zwar 
auch  allgemeiner8;  vorzüglich  jedoch  zeigt  es  sich  bei  den  Be- 
kennern  der  christlichen  Religion.  Von  unseren  germanischen 
Vorfahren  wurde  sehr  häufig  und  aus  verschiedenen  Motiven 
Selbstmord  verübt4;  wenn  er  trotzdem  später  eingeschränkt 
und  mit  den  härtesten  Strafen  bedroht  wird,  so  ist  dies  nur 
unter  dem  Einfluß  der  christlichen  Kirche  geschehen,  keiner 
der  zahlreichen  Belege,  die  Jakob  Grimm  hierfür  beigebracht 
hat5,  reicht  bis  in  die  vorchristliche  Zeit  zurück.  Verschiedene 
Ursachen  mögen  hierzu  mitgewirkt  haben.  Wenn  der  Tod 
das  äußerste,  nie  versagende  Rettungsmittel  von  jeder 
tyrannischen  Gewalt  ist6,  so  mag  bei  dem  Verbot  des  Selbst- 

1  0.  S.  266,  268  ff. 

9  Schopenhauer,  so  heftig  er  sich  gegen  diejenigen  wendet,  die 
den  Selbstmord  blindlings  verdammen,  will  ihm  deshalb  doch  keines- 
wegs das  Wort  reden:  Werke  6,  381.  Uneingeschränkt  tritt  für  das  gute 
Recht  jedes  Selbstmörders  ein  Hume,  o.  S.  88,  2.    Vgl.  auch  o.  S.  88,3. 

8  B.  Constant  De  la  religion  V  18  eh.  4  S.  74:  Toutes  les  religions 
sacerdotales  condamnent  le  suieide,  et  cette  reprobation  est  assez  remar- 
quable;  car  ces  religions  ineulquent,  beaueoup  plus  expressement  que  le 
polythelsme  libre  de  la  direction  des  prStres,  le  dätachement  de  ce 
monde  et  rindiffe"rence  pour  tous  les  interlts  de  la  vie.  Vgl.  ebenda 
über  die  Religion  des  Lama  S.  76,  1.  Auf  die  „monotheistischen,  also 
jüdischen  Religionen"  schränkte  das  Verbot  des  Selbstmordes  ein  Schopen- 
hauer Parerga  2,  828.         4  0.  S.  78,  2.  79,  2.         5  0.  S.  80,  1. 

6  Dies  besagen  die  Worte  des  „vir  bonus  et  sapiens44  dem 
drohenden   Tyrannen   gegenüber    Hör.  Ep.  1 16,   78  f.   und  was    Horaz 


262  Rudolf  Hirzel 

mordes  priesterliche  Herrschsucht  mit  im  Spiele  gewesen  sein, 
die  den  Menschen  auch  diese  letzte  Zuflucht  der  Freiheit  ab- 
schneiden wollte.1  Außerdem  aber  hatte  eine  Religion  wie  die 
christliche,  die  von  dem  irdischen  Jammertal  hinweg  den  Blick 
so  verlockend  auf  ein  seliges  Jenseits  lenkt,  allen  Grund,  vor 
dem  Selbstmord  zu  warnen,  weshalb  dies  auch  schon  früh 
einer  ihrer  größten  Vertreter  getan  hat,  der  hL  Augustin,  in- 
folge nicht  bloß  richtiger  Erkenntnis  des  verführerischen 
Reizes,  den  solche  Schilderungen  ausüben,  sondern  offenbar 
auf  Grund  von  Erlebnissen  und  Erfahrungen.8  Als  daher 
Orphiker  und  Pythagoreer  in  ähnlicher  Weise  das  Elend  des 
menschlichen  Lebens  einer-  und  anderseits  die  selige  Un- 
sterblichkeit in  kräftigen  Farben  schilderten,  mußten  auch  sie 
auf  die  Folgerungen  gefaßt  sein,  die  der  naive  Mensch  hieraus 


hinzufügt:  „Ipse  deus,r  simul  atque  volam,  me  solvetu.  opinor  Hoc  sentit, 
„moriar".  mors  ultima  linea  rerum  est.  Vgl.  auch  Kießling  z.  St,  und 
zum  Ausdruck  Eur.  Or.  414  Kirch.  &IX'  lexiv  jyilv  &vacpOQoc  tijg  %viupoQÜg9 
welche  Worte  des  Orest  Menelaos  zunächst  vom  fravarog  versteht. 

1  Schopenhauer  Parerga  2,  829  Anm.:  „Der  Tod  ist  eine  uns  zu 
nötige  letzte  Zuflacht,  als  daß  wir  durch  bloße  Machtsprüche  der  Pfaffen 
sie  uns  sollten  nehmen  lassen.14  B.  Constant  nach  den  o.  S.  261,  3  an- 
geführten Worten:  Mais  le  suicide  est  un  moyen  d'inde'pendance,  et  en 
cette  qualite*  tous  les  pouvoirs  le  haissent. 

*  Augustin  De  civ.  dei  I,  26  Schi.:  Hoc  dicimus,  hoc  adserimus, 
hoc  modis  omnibus  adprobamua,  neminem  spontaneam  mortem  sibi  in- 

ferre  debere velut  desiderio  vitae  melioris,  quae  post  mortem 

speratur,  quia  reos  suae  mortis  melior  post  mortem  vita  non  suscipit. 
Auch  außerhalb  der  christlichen  Kreise  bot  jh™  eine  solche  Erfahrung 
Kleombrotos  „quem  ferunt  lecto  Piatonis  libro,  ubi  de  immortalitate 
animae  disputavit,  se  praecipitem  dedisse  de  muro  atque  ita  ex  hac 
vita  emigrasse  ad  eam,  quam  credidit  esse  meliorem.  Nihil  enim 
nrguebat  aut  calamitatis  aut  criminis  seu  verum  seu  falsum,  quod  non 
valendo  ferre  se  auferret"  (a.  a.  0. 22).  Vgl.  hierzu  meine  Unters,  e.  Ciceros 
philos.  Schrift.  U  300,  2.  So  wie  Augustin  hat  die  Tat  des  Kleombrotos 
«chon  Cicero  aufgefaßt  pro  Scauro  4.  KXsopßQOToi  sogar  appellativisch 
werden  genannt  von  David  Prolegg.  phüos.  10  (Schol.  in  Arist.  p.  7b  27  f., 
Commentt.  in  Aristot.  XVTII  2  S.  82,  6)  solche,  die  wie  die  Stoiker  zr\v 
yiloaotplav  toilaßov  /ac/Utt^  slvcu  to$  cpveixoü  Q'ccvdtov. 
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zog.1  Was  von  Hegesias,  dem  „Prediger  des  Todes"  und  der 
Wirkung  seiner  Vorträge2,  und .  was  von  dem  Eindruck  der 
Phaidonlektüre  auf  Kleombrotos  erzählt  wird3,  zeigt,  welcher 
Art  diese  Folgerungen  waren.  Besonders  aber  mußten  prak- 
tische Folgerungen  der  Art  aus  solchen  Theorien  zu  einer 
Zeit  gezogen  werden,  da  ohnedies  der  Selbstmord  in  der  Luft 
lag.  Wenn  daher  ein  Verbot  des  Selbstmordes  aus  orphisch- 
pythagoreischen  Kreisen  erging,  und  wenn  es  geknüpft  ist  an 
den  Namen  eines  Mannes,  der  im  5.  Jahrhundert  lebte,  so  ist 
dies  aus  den  angegebenen  Gründen  begreiflich  genug.  Philolaos 
ist  in  der  Tat  der  erste,  von  dem  wir  auf  bestimmte  und  zu- 
verlässige Weise  erfahren,  daß  er  ein  solches  Verbot  des 
Selbstmordes  ausgesprochen.4 

1  Wie  natürlich  diese  Folgerungen  waren  und  wie  nahe  sie  lagen, 
deuten  auch  Piatons  Worte  an,  Fhaidon  62  A:  frag  itivtoi  d,av^ia6r6v  aoi 
cpccvBttcu,  sl  toGto  (sc.  xh  xs&vavcu)  fi6vov  x&v  &XXcov  ändvrcov  anXoüv 
icxiv  xal  oüdinoxe  vvy%dv8i  vq>  6cv&Qd>iz(p,  cbansQ  xal  xilXay  %cxiv  ors 
xal  olg  ßiXtiov  ts&vdvai  r\  ^v,  olg  de  ßiXtiov  ts&vdvai,  d'avybaöxov  foag 
öoi  qxxvsltai,  sl  xovxoig  tolg  Scv&Qmitoig  firj  Söiov  afaobg  tccvxovg  sh 
noittv,  ScXXcc  &XXov  dei  itBQiyAvnv  steQyixrp.  Man  sollte  meinen,  daß 
Bonitz  das  richtige  Verständnis  dieser  Worte  ein  für  allemal  festgestellt 
hätte,  Herrn.  2,  807 ff.  Mit  der  Meinung,  die  Sokrates  hierin  äußert, 
es  wäre  doch  sonderbar,  wenn  jemand,  dem  nach  dem  Tode  ein  seliges 
Leben  winkt,  nicht  das  Recht  haben  sollte,  sich  selbst  in  den  Besitz 
dieser  Freuden  zu  setzen,  stimmt  Eebes  sogleich  überein  mit  einem 
herzhaften  landesüblichen  "htm  Zsvg.        *  0.  S.  103,  1.       8  0.  S.  262,  2. 

4  Piaton  Fhaidon  61 D  f.  Allerdings  ist  neben  Philolaos  auch  von 
&XX01  xivlg  die  Bede,  die  ebenfalls  dies  Verbot  ausgesprochen  hatten; 
aber  da  Eebes  es  von  ihnen,  d.  h.  aus  ihrem  Munde  gehört  haben  will 
(xal  <PiXoXdov  r\xov6cty  8t s  itao'  tyÄv  diyx&xo,  jjdri  de  xal  &XX<ov  ttv&v\ 
so  müssen  wir  uns  darunter  Zeitgenossen  und  können  nicht  an  ältere 
Orphiker  oder  Pythagoreer  denken.  In  der  Eonsequenz  der  Seelen- 
wanderungslehre lag  das  Verbot  des  Selbstmordes,  wie  man  J.  Burck- 
hardt  Griech.  Ktdtwgesch.  2,  422  zugeben  muß ,  und  wie  auch  Piaton 
Fhaidon  62  B  durch  das  an6^r\xov  andeutet;  ob  die  Eonsequenz  aber 
gezogen  wurde,  bevor  die  Zeit  reif  war  und  dazu  drängte,  ist  eben  die 
Frage,  und  daher  auch  die  Frage,  ob  z.  B.  Empedokles  schon  dies  Ver- 
bot ausgesprochen  hatte.  Wenn  die  Begründung  des  Selbstmordsverbotes, 
wie  sie  Sokrates  gibt,  und  besonders  die  Begründung  aus  der  Seelen- 
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^rb!Tnd  Wenn  mWI  hier8e«en  ArifltoteleB  ***  Zeugen  aufruft  und 

erklären  läßt,    daß  nach  einer  alten  und  in  den  hellenischen 

itöteig  verbreiteten  Bestimmung  den  Selbstmörder  ein  Schimpf 
traf1,  so  hat  man  den  Philosophen  nicht  richtig  verstanden. 
Seine  Meinung  ging  kaum  auf  etwas  anderes,  als  was  in  den 
Worten  des  Redners  Aschines  enthalten  ist,  daß  in  Athen 
denen,  die  sich  erstochen  oder  ins  Schwert  gestürzt  hatten, 
die  Hand  abgehauen  und  gesondert  vom  übrigen  Leibe  be- 
graben   wurde.8      Daß    im    allgemeinen    die    Selbstmörder    in 

wanderungslehre,  schon  eine  alte  und  dann  auch  in  weiteren  Kreisen 
der  Pythagoreer  und  Orphiker  bekannte  Lehre  gewesen  wäre,  dann 
hätte  sie  doch  auch  zu  den  Ohren  von  Simmias  und  Kebes  kommen 
müssen,  während,  wie  die  Sache  jetzt  liegt,  diese  erst  durch  Sokrates 
sich  darüber  müssen  belehren  lassen.  In  keine  frühere  Zeit  führt  der 
Pythagoreer  Eoxitheos  (Zeller  Ph.  d.  Gr.  III  24  S.  122,  2),  den  das 
Selbstmordsverbot  Elearchos  aussprechen  läßt  {Athen.  IV  167  C) ;  vielmehr 
da  ein  Peripatetiker,  Elearchos,  es  berichtet,  könnte  dieser  Enzitheos 
identisch  sein  mit  dem  gleichnamigen  Freunde  des  Aristoteles  (Platarch 
Fraee.  reip.  ger.  7  p.  808  C). 

1  Aiistot. Eth. Nik.V  16  p.  1188*9 ff.:  6  dh  di*  ögy+jv  Uvxbv  ötpdrrmp 
ixan>  xotixo  Sq<x  naQCC  xbv  6Q&bv  X6yov,  8  o(nt  iä  6  v6{Log'  ddtxst  &$a. 
&XX&  tLvcc;  t)  ti\v  icoXiv,  aüxbv  d'  o$;  kxanv  yaQ  7tdo%Bi,  adixelxat,  d*  ov- 
&slg  kx&v.  dtb  xccl  7J  n6Xig  friiuot,  xai  tig  äxi^ita  %q6cbcxi  t&  havxbv 
ducfpfralQavTt  mg  %i}v  7t6Uv  adixoüvxi. 

*  Äsch.  g.  Ktesiph.  244 :  idv  xig  ahtbv  ducxQ^crpai,  tty  %81qcc  t^v  tofco 
n^d^acav  %<BQlg  to4)  öm^ccxog  fofarropsy.  Der  Natur  der  Sache  nach  ist 
die  rechte  Hand  gemeint  (vgl.  noch  J.  Grimm  BA.  706).  Ausdrücklich 
bestätigt  dies  Joseph.  Bell.  Jud.  Hl  8,  6:  hclq'  Mqois  £*  xai  tag  öe&iag 
t&v  xoiovxmv  vexQ&v  (sc.  xmv  avsXovxmv  havxovg)  anox6%xtiv  ixiXsvear, 
alg  icTQccxsvaavTO  xa&'  iavxmv,  7]yov\iBvoiy  xa&dnsQ  xb  ttäpcc  xr^g  tyv%r{g 
aXX6xQtovy  o%xcd  xai  xx\v  %Btqa  xoti  crnyxccog.  Wie  hier  so  wurde  auch 
sonst  die  „tätige  Hand'4  als  verbrecherische  Person  angesehen  (so  auch 
bei  Ovid  Met.  8,  581  f.  in  dichterischem  Ausdruck  „de  matre  manus 
sibi  conscia  facti  Exegit  poenas  acto  per  viscera  ferro14;  vgl.  Joseph, 
a.  a.  0.  Scoig  xa&'  kavx&v  i\idvr\cav  al  %slQag.  Seneca  Controv.  VIII 4  manus 
quae  sepeliunt  eum  quem  occiderunt  suae),  die  sich  gegen  das  Ganze, 
dem  sie  zugehört,  versündigt  hat,  und  dementsprechend  bestraft, 
Grimm  BA.  706  f.,  J.  Moser  Sämtl.  Werke  1,  868.,  Ammian.  Marc. 
XXX  5,  18.  Diese  Bedeutung  hat  aber  die  Hand  und  namentlich  die 
rechte  beim  Selbstmord  nur,  wenn  dieser  mit  der  scharfen  Waffe,  nicht 
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Griechenland  kein  Schimpf  traf,  zeigen  die  früheren  Beispiele1; 
daß  aber  auch  in  Athen  dieser  Schimpf  sehr  eingeschränkt 
war,  lehrt,  was  wir  über  das  Ende  berühmter  Selbstmörder  in 
Athen  erfahren,  die  nicht  bloß  ohne  Schimpf  endeten8,  sondern 
zum  Teil  das  ehrenvollste  Begräbnis  erhielten.8  Zu  beachten 
ist  hierbei,  daß  ihre  Todesart  nicht  die  von  Aristoteles  und 
Aschines  für  den  schimpflichen  Selbstmord  vorgesehene  war.4 
Vollends  daran  ist  jedenfalls  nicht  zu  denken,  daß  man  die 
Selbstmörder  in  Athen  wie  die  gemeinsten  Verbrecher  be- 
handelt und  ihre  Leichen  in  die  hierfür  bestimmte  Schlucht 
(ßdQccftQov).  geworfen  habe.5     Auffallend  bleibt,  daß  von  jener 

aber  durch  Erhängen  oder  Gift  vollzogen  wird.  Nur  an  diese  Art  des 
Selbstmordes  ist  daher  bei  Äschines  zu  denken.  Auf  dieselbe  weist 
aber  auch  Aristoteles,  wenn  er  sich  des  Wortes  acpdrrsiv  bedient.  Und 
auch  ij  n6lie,  von  der  er  redet,  wird  hiernach  keine  andere  sein  als 
die,  in  der  er  seine  Worte  schrieb,  also  natürlich  Athen  (dies  scheint 
auch  die  Meinung  von  E.  A.  Geiger  Der  Selbstmord  S.  69).  Erwähnt 
seien  noch  Schol.  in  Aristot.  p.  8*  20  =Eliae  Proll.  philos.  c.  6  (Commentt. 
in  Aristot.  XVIlI  1  S.  16,  2)  ol  'PtDfLa/cw  v6\ioi  \jä\  icq6tsqov  tatpfj  iiccqcc- 
dtS6vvas  ric  xmv  i£ay6vra>v  iccwovg  ffco/unra,  kqXv  <&v  alxlGtovTcu  xcetä 
t&v  Ttod&v.  Nach  englischem  Gesetz  wurden  die  Leichen  der  Selbst- 
mörder auf  den  Kreuzweg  geworfen  und  ihnen  ein  Pfahl  durch  den 
Leib  getrieben  (Fritzsche  zum  Hamlet  Vi  S.  252).  Wie  mild  erscheint 
hiermit  verglichen  die  athenische  Bestrafung! 

1  Vgl.  noch  Geiger  Der  Selbstmord  S.  63. 

*  Speusipp:  Diog.  Laert.  IV  3. 

8  Der  gtoiker  Zenon:  Diog.  Laert.  VII  28  f.  Demonax:  Lucian. 
Dem.  66  f. 

4  Demonax  gab  sich  den  Tod  durch  Enthaltung  von  Nahrung;  bei 
Zenon  war  es  zweifelhaft,  ob  er  auf  diese  Weise  oder  durch  Erhängen 
geendet  habe  (Diog.  Laert.  a.  a.  0.  u.  81).  Die  Neueren  haben  das  Aus- 
hungern bisweilen  von  den  Selbstmorden  ausgenommen,  wie  E.  Fr.  Her- 
mann G.  G.  A.  1844  S.  1779  f.  und  Schopenhauer  Welt  als  Witte  und 
Vorstellung  I  §  69,  S.  474  f. 

6  Was  nach  Plutarch  Them.  22  in  das  ßaQcc&Qov  geworfen  wird, 
sind  nicht  die  Leichen  der  Selbstmörder,  sondern  ihre  Kleider  und  die 
Schlingen  (ß(>6%oi),  in  denen  sie  sich  erhängt  haben:  denn  daß  unter 
den  Scitayx6(i8voi,  Selbstmörder  zu  verstehen  sind,  ist  allerdings  die 
Wahrscheinlichkeit,  s.  o.  S.  100,  8.  Das  Begräbnis  versagt  dem  Selbst- 
mörder auch  Piaton  nicht  Gess.  IX  873  D;  das  Sctdcpovg  ixQLntsw,  und 


266  Rudolf  Hirzel 

beschränkten  Strafe,  dem  Abhauen  der  Hand,  gerade  die 
heroische,  edelste  Art  des  Selbstmordes1  betroffen  wurde. 
Hiervon  darf  man  die  Erklärung  darin  suchen,  daß  gerade 
der  waffentragende  Teil  der  Gemeinde  zu  dieser  Art  des  Selbst« 
mordes  am  leichtesten  versucht  wurde.2  Vermutlich  sollte 
also  durch  dieses  Verbot  die  militärische  Disziplin  in  der- 
selben Weise  gefestigt  werden,  wie  in  Rom,  wo  sich  besondere 
Verbote  gegen  den  Selbstmord,  namentlich  den  Selbstmords- 
versuch der  Soldaten  richteten8,  und  wie  im  alten  Sparta 
schon,  wo  man  nun  gar  gegen  den  bloßen  Schein  eines 
Selbstmordsversuches   im  Kriege   sehr    feinfühlend   war.4     Alt 

auch  dies  nur  eingeschränkt  auf  die  Zeit  bis  zum  Untergang  der  Sonne, 
war  jüdische  Sitte  nach  Josephus,  s.  o.  S.  264,  2.  In  späterer  Zeit,  da 
man  in  Aias  Selbstmord  ein  Vergehen  sah,  wurde  ihm  nur  die  Ver- 
brennung verweigert,  das  Begräbnis  dagegen  ausdrücklich  vorbehalten 
(o.  S.  76,  6;  so  auch  der  Selbstmörderin  Phaidra  mit  der  Begründung 
„gravis  tellus  impio  capiti  incubetu,  während  Hippolytus  verbrannt 
wird,  Seneca  Phaedra  1277  ff.),  er  also  nicht  anders  behandelt  als  die 
„minores  igne  rogiu  (Juvenal  15,  140,  Plin.  Nat.  hist.  7,  72),  mit  denen 
die  Selbstmörder  auch  von  Virgil  Aen.  VI  426  ff.  435  f.  auf  eine  Stufe 
gestellt  werden.  Demosth.  57,  50  erscheint  der  Selbstmord  gar  als 
Mittel,  um  Bestattung  in  heimischer  Erde  (gewiß  nicht  in  schimpflicher 
Form)  und  durch  die  nächsten  Angehörigen  zu  erlangen  (Scnoxtslvccifi' 
ctv  i\uxw6vi  5i6x'  iv  rfj  ncttoidi  ye  iitb  xovxav  [sc.  t&v  oIxbicov]  xcctpfjvcu). 

1  0.  S.  266,  4. 

*  Daß  dieselbe  auch  außerhalb  dieses  Kreises  vorkam,  soll  natürlich 
nicht  geleugnet  werden.  Beispiele  o.  S.  246  f.  256,  4.  Vgl.  Diog.  Laert. 
VI  18:  der  Kyniker  Diogenes  kam  zu  Antisthenes  gicpidiov  l%wv.  tov 
d'  elitovxog  „rfe  ctv  &7toXvöet4  /ac  t&v  it6vtov\"  del£ccg  th  £upidiov  f<jp?j 
„Totfro". 

8  Dig.  28,  3,  6,  7.  Bein  Criminalrecht  S.  886.  Mommsen  Strafr.  562,  2. 

4  Höchst  merkwürdig  ist  Herodot  9,  71:  nach  der  Meinung  der 
übrigen  Griechen  (xatcc  yvmficcg  rag  inisxigag)  war  der  Spartaner  Aristodem 
weitaus  der  Tapferste  bei  Plataiai  gewesen;  xalxot  yBvopivrig  Uc%r\g  Zg 
yivoixo  airt&v  &Qiaxogy  iyvcocav  ol  naQaysv6y,svoi  ZTtccQXiTjximv  'Aqigx6- 
drinov  fihv  ßovX6\tsvov  (paveo&g  änofrccveiv  ix  tijg  itccQsov6r]g  ol  altlrig, 
Xvaaiovtd  te  xcd  ixlvjc6vxct  tijv  tct£iv  %oya  &nodi£cc6d,cu  [isyalcc  xxX. 
jiQicx6dT\yLog  dh  ßovX6^svog  änofravelv  dict  xty  TCQOSiQtniivriv  aixlr\v  ovx 
ivipijdvi.  Hiermit  muß  man  vergleichen  das  Verhalten  des  Anazibios, 
der  ebenfalls  den  Tod  suchte  und  doch  nicht  als  Selbstmörder  verurteilt 
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war  allem  Anschein  nach  das  Verbot  in  Athen  nicht:  denn 
sonst  hätte  der  Dichter  in  seinem  Aias  nicht  auf  die  Über- 
tretung desselben  allen  Glanz  der  höchsten  Poesie  ergossen, 
oder  hatte  doch  wenigstens  zur  Beruhigung  des  attischen 
Publikums  in  den  erregten  Debatten  über  die  Tat  ein  Wort 
über  deren  Zulässigkeit  fallen  lassen.1  Welcher  Anlaß  und 
wann  dieses  Verbot  hervorgerufen,  wissen  wir  nicht.  Daß  man 
aber,  um  solche  Verbote  aufzustellen,  im  alten  Griechenland  be- 
sondere Anlasse  abwartete,  lehrt,  was  uns  aus  Milet  erzählt  wird.1 
Auch  die  römischen  Verbote  der  Art  waren  temporär.3  Wenn 
die  Gesetzgeberin  von  Kypros,  Demonas&a,  den  Selbstmord 
schlechthin  und  mit  den  schärfsten  Strafen  verboten  haben 
soll4,   so   wird    durch    diese   Nachricht    der   Nebel   nur   noch 


wurde  (Xenoph.  HeU,  IV  38  f.):  der  Unterschied  ist,  daß  er  seinen  Posten 
nicht  verlassen  hatte  (rd£iv  ixli7telv),  wie  er  selber  sagt  ipoi  pkv  ivfrdda 
xathv  äitofravstv,  und  wie  Xenophon  von  ihm  berichtet,  Xccßwv  vijv 
Aanlda  ccbxoQ  iv  %a>Q<f  pa%6ii8vos  &itofh>jax8i.  Überhaupt  wäre  es  ein 
Irrtum,  wollte  man  glauben,  daß  in  Sparta  der  Selbstmord  bedingungs- 
los verboten  war:  Seneca  Epist.  77,14  und  König  Eleomenes1  Theorie 
und  Praxis  bei  Plutarch  Kleom.  81  u.  87;  auch  Cic.  Tusc.  6,  42. 

1  1062  ff.  1882  ff.,  vgl.  auch  o.  S.  260,  5. 

*  Plutarch  Mul  virt.  p.  249  B. 

8  0.  S.  266,  3.  Der  Art  ist  auch,  was  von  Tarquinius  Priscus  er- 
zählen Cassius  Hemina  (Servius  zur  Aen,  Xu  608)  und  der  ältere  Plinius 
(Nat  hist.  36, 107).  Verglichen  kann  noch  werden  das  Einschreiten  des 
Ptolemaios  gegen  die  den  Selbstmord  befördernden  Vorträge  desHegesias: 
o.  S.  102. 

4  xbv  a&cbv  &noxxeivavxa  &xa<pov  (litxs6&cci  (Dio  Chrys.)  Or.  64,  p.  692  M 
(»II  S.  207  Dind.).  Vgl.  hierzu  o.  S.  264, 2.  266, 6.  Diese  schärfste  Strafe, 
d.  h.  das  Versagen  jeglicher  Bestattung  als  Strafe  für  den  Selbstmord 
überhaupt,  ist  mir  sonst  aus  dem  Altertum  nur  bekannt  als  jüdische 
(Joseph.  Bell.  Jud.  III  8,  6)  und  beschränkt  auf  die  Dauer  eines  Tages 
(pizw  fylov  dvosatg,  o.  S.  266,  6),  und  außerdem  aus  Seneca  Controv.VlU.  4 
und  den  Quintilianschen  Deklamationen  (o.  S.  88,  3),  wo  sie  für  rhe- 
torische Zwecke  fingiert  sein  könnte;  jedenfalls  sind  es  erst  späte  Schrift- 
steller, die  von  ihr  reden,  wie  noch  Cedrenus  (x&xetvov  äxatpov  (Inxovöi 
xatä  xbv  ßw&avdToov  v6pov  bei  Kirchmann  De  funeribus  Born.  S.  487 
Frankfurt  1672).  In  Rom  war  sie  sodann  vorbehalten  für  den,  „qui 
laqueo  vitam  finissetu  (Serv.  ad  Aen.  XII  608). 
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dichter,  der  ohnedies  um  ihre  Gestalt  liegt  und  sie  aller 
historischen  Betrachtung  entzieht1  In  Theben  hat  es  aller- 
dings einmal  Bestimmungen  der  Art  gegeben,  nach  denen  dem 
Selbstmörder  ein  ehrliches  Begräbnis  versagt  wurde.8  Doch 
scheinen  auch  sie  weder  uneingeschränkt8  noch  sonderlich  alt 
gewesen  zu  sein.4  Noch  der  sterbende  Sokrateö  und  seine 
Freunde  wissen  von  thebanischen  Verboten  der  Art,  die  die 
itolig  gegeben  hatte,  nicht»5;  überhaupt  sind  ihnen  gesetzliche 
Verbote,  die  Menschen  erlassen  haben,  um  dem  Menschen  die  freie 
Verfügung  über  sein  Leben  zu  nehmen,  gänzlich  unbekannt.6 

1  Wir  wissen  nichts  als  was  uns  Dio  Chrys.  (?)  a.  a.  0.  über  sie 
berichtet.  Er  selbst  gibt  dies  als  KfatQio$  X6yog\  infolge  davon  erhebt 
es  gar  keinen  Ansprach  Geschichte  zu  sein.  Die  ganze  Erzählung  ist 
vielmehr  zu  dem  Zweck  zurecht  gemacht,  um  Demonassa  als  das  Muster 
einer  Gesetzgeberin  hinzustellen,  die  vor  der  Durchführung  ihrer  Gesetze 
sich  auch  durch  das  größte  eigene  Unheil,  das  ihr  hieraus  entsteht, 
nicht  zurückschrecken  läßt  (o.  S.  261,  8  über  Charondas  u.  Diokles).  Zum 
Schluß  erfahren  wir,  daß  auch  später  noch  auf  Kypros  ein  alter  Turm 
zu  sehen  war  mit  einem  ehernen  Standbild  und  einer  Inschrift,  die  an 
sie  erinnerten,  und  werden  daher  die  ganze  Erzählung  kaum  für  mehr 
als  für  eine  Ätiologie  zu  diesen  Monumenten  zu  halten  haben.  Die 
kyprische  Gesetzgeberin  Demonassa  erscheint  dadurch  nicht  gerade 
historischer,  daß  in  Eyrene  Demonax  ihr  männliches  Gegenbild  war, 
in  dessen  Gesetzen  ebenso  wie  in  den  ihrigen  die.  Dreizahl  normative 
Bedeutung  hatte  (Herodot  4,  161,  Busolt  Gr.  Gesch.  1*490, 1;  Beziehungen 
zwischen  Kyrene  u.  Eypros,  Herodot  4,  162). 

1  Aristoteles  bei  Zenobius  6,  17:  xai  fAQiatoxiXr\g  di  q>r\ai  xeql 
BrißaLav  zb  afab  roQto,  Zxi  rohg  abx6%BiQas  iccvx&v  yBVOfiivovg  o&c 
irlfiwv. 

8  Selbstmord  der  Frau  des  Leosthenes  o.  S.  79,  1. 

4  Sonst  wäre  ein  iJQcog  yAx<xy%6y,8vo$  (über  den  o.  S.  78,  1  und,  was- 
die  Bedeutung  von  &nccy%6iievog  betrifft,  S.  100,  S)  mit  zugehörigem  Kultus 
kaum  möglich  gewesen. 

6  Nur  durch  Philolaos  und  einige  andere  (über  die  o.  S.  268,  4)  hat 
der  Thebaner  Eebes  etwas  von  einem  solchen  Verbot  gehört,  also 
existierte  ein  gesetzliches  und  als  solches  jedermann  bekanntes  Verbot 
damals  in  Theben  nicht. 

6  ot?  d'Bfuvbv  und  ov%  Saiov  sind  die  einzigen  Formen  des  Ver- 
botes (Fhaidon  61 D  f.  62  A),  das  dadurch  zur  Genüge  als  ein  religiöses- 
bezeichnet  ist. 
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Mögen  diese  Verbote  vereinzelt  gewesen  und  durch  zeit- 
liche und  örtliche  Umstände  veranlaßt  worden  sein,  unter 
denen  Selbstmorde  besonders  gefährlich  erscheinen  oder  auch 
durch  ihre  große  Zahl  ein  Eingreifen  der  Behörden  nötig 
machen  konnten,  immer  müssen  wir  doch  nach  den  Rechts-  Rechtsgrande 
gründen  fragen,  von  denen  sich  in  solchen  Fällen  die  Griechen  e§  er  °  ""* 
leiten  ließen.  Die  Moralisten  konnten  gegen  den  Selbstmord 
eifern,  der  eines  weisen  und  tapferen  Mannes  unwürdig  sei1: 
solche  Anklagen  trafen  ihn  nur  zum  Teil8  und  zeigten  außer- 
dem höchstens,  daß  der  Selbstmord  mit  den  moralischen 
Pflichten  des  Menschen  streitet8;  das  Recht  des  Menschen, 
frei  über  sein  Leben  zu  verfügen,  das  einem  natürlichen 
Empfinden  des  Menschen  entspricht  und  dann  namentlich  von 
Hume4  und  Schopenhauer5  mit  besonderem  Nachdruck  be- 
hauptet worden  ist,  konnte  durch  den  moralischen  Makel,  den 
man  auf  die  Tat  warf,  nicht  ausgelöscht  werden.  Piaton  aller- 
dings hat  den  Selbstmörder  ins  Unrecht  zu  setzen  versucht 
und  deshalb  als  Gesetzgeber  seines  zweiten  Musterstaates  ihm 
ein   ehrliches   Begräbnis    versagt6,    und   zwar,    wie    er    selbst 

1  0.  S.  269  f. 

s  Treffen  nicht  die  Liebenden,  welche  ihren  Geliebten  nachsterben 
(o.  S.  79,  1)  in  der  Hoffnung,  durch  den  Tod  wieder  mit  ihnen  vereinigt  zu 
werden:  Piaton  Fhaidon  68  A  (ix6vrsg  tfbi%i\Gav  slgZdtAov  ilfretv,  ford  tavtr\g 
&y6y,svoi  rijg  ilnldog,  zf\<s  roti  Sipeo&al  ts  ixat  &p  ins&vpow  xccl  övviöGe&ai). 

9  Weil  er  den  Menschen  an  der  Erreichung  des  höchsten  ihm  ge- 
steckten Zieles  hindert,  deshalb  haben,  hierin  übereinstimmend,  auch 
Kant  (Werke  von  Hartenstein  7,  228)  und  Schopenhauer  (Welt  als 
Wüle  1,  669,  Werke  6,  381)  den  Selbstmord  verurteilt. 

4  „Let  us  here  endeavour  to  restore  men  to  their  native  liberty",  so 
beginnt  er  Essays  H  407  die  Widerlegung  der  Gründe,  mit  denen  man 
die  Verdammung  des  Selbstmordes  zu  stützen  pflegt. 

6  Werke  6,  828  sagt  er,  daß  doch  „offenbar  Jeder  auf  Nichts  in  der 
Welt  ein  so  unbestreitbares  Recht  hat,  wie  auf  seine  eigene  Person, 
und  Leben14. 

6  Gess.  IX  873  D :  zdcpovg  &*  slvai  xolg  ovtco  cp&aQeioi,  tcq&top  fikv 
xccta  ii6vccg  pr\dl  fwJr*  kvbg  gwraqpov,  efocc  iv  zolg  t&v  dwdexcc  6q(oici 
ptQ&v,  t&v  8ea  &Qyä  xal  &vd>vv^ia  frdittsiv  &xXsstg  aiycovg,  ftijre  cvflkaig 
(i^zs  6v6\ia6t  dr}Xoi)vT<xg  tohg  tdq>ovg. 
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dies  begründet,  weil  der  Selbstmörder  sich  an  dem  versündigt, 
der  ihm  der  nächste  und  liebste  ist1,  der  ihm  näher  und  lieber 
ist  als  selbst  Eltern  und  Geschwister.  Mit  dieser  Begründung 
ist  es  aber  Piaton  selber  so  wenig  Ernst,  daß  er  es  nicht  wagt, 
die  nötigen  Folgerungen  daraus  zu  ziehen2,  und  wirklich  ver- 
schleiert sie  ja  auch  nur  den  Gedanken,  daß  das  größte  Un- 
recht, das  jemand  begehen  kann,  das  Unrecht  ist,  das  er  gegen 
sich  selbst  begeht,  d.  h.  verstößt  gegen  den  bekannten  Rechts- 
satz    „volenti    non    fit    iniuria".8     Demgegenüber    muß    man 


1  A.  a.  0.  C:  Tbv  dh  di)  it&vxmv  olxBidraxov  xccl  Xsy6iuvov  cpiXxaxov 
dg  av  &itoxxsivy,  xi  %tf\  %dc%uv\  X4ya>  dh  og  av  kavxbv  xxstvjj  xxX.  Ver- 
gleichen darf  man  hiermit  wohl  Dig.  48,  21,  3,  6:  et  merito,  si  sine  causa 
sibi  manus  intulit,  puniendus  est:  qui  enim  sibi  non  pepercit, 
multo  minus  alii  parcet.  Ähnlich  argumentiert  Libanios  Or.  49,  11 
Forst,  ol  dh  nazoldag  xccxovvxsg  nag  oi>x  av  xai  yoviag;  ol  dh  ixelvovg 
xlvog  cpsLecuvx'  &v;  rlg  yao  av  Btr\  xotg  ys  xoiovxoig  (plXog;  Seneca 
Controv.  VIII  4 :  Nihil  non  ausurus  fuit,  qui  se  potuit  occidere.  Herzogin 
Elis.  Charlotte  von  Orleans  an  Leibniz  21.  Nov.  1715  (Zeüschr.  des  hist. 
Vereins  f.  Niedersachsen  1884,  S.  81):  (von  den  Selbstmördern)  solche 
Leutte  seindt  abscheulich  gefahrlich,  den  wer  vor  sein  Eygen  leben  nicht 
sorgt,  dem  ist  leicht,  Einem  andern  daß  leben  zu  Nehmen. 

1  Eine  solche  Folgerung  wäre  gewesen,  daß,  wenn  der  Mensch 
sich  selbst  der  Nächste  und  Liebste  ist,  der  Selbstmörder  strenger  be- 
straft würde  als  der  Mörder  irgendeines  anderen  Verwandten.  Nun 
vergleiche  man  aber  mit  der  angeführten  Strafe  des  Selbstmörders  die 
Strafe,  welche  Piaton  für  die  Mörder  von  Eltern,  Geschwistern  und 
Kindern  verordnet  hat,  a.  a.  0.  873  B:  iäv  di  xig  Scpty  q>6vov  foiovxov 
xoüxcov  xxslvag  xivd,  ol  fihv  t&v  dixaöx&v  hnriqixai  xal  &q%ovxBg  &%o- 
xxelvavxeg  Big  xBxay\UvT\v  xolodov  i£a>  xr\g  n6%s<og  ixßaXXövxav  yvpv6v,  cd 
dh  &Q%ccl  itüaai  i)7ihQ  8Xr\g  xr\g  itöXeag,  Xiftov  Sxacxog  cpiqcov,  inl  xr\v 
xscpaXijv  xov  vbxqoQ  ßdXXcov  Sccpoeiovrco  xr\v  it6Xiv  8Xt}v,  fuxä  dh  xoQxo 
tlg  xä  xf^g  %moag  Sota  yiqovxBg  ixßaXX6vxa>v  x&  v6{up  &xcccpov.  Daß  diese 
Strafe  ungleich  härter  ist,  springt  in  die  Augen.  Das  Anhäufen  von 
Steinen  über  der  Leiche  (paobg  Xtirav  Zosimus  3,  34)  erinnert  an  die 
gleichartige  Strafe,  die  das  englische  Gesetz  über  den  Selbstmörder  ver- 
hängte (o.  S.  264,  2). 

8  Kant  Werke,  von  Hartenstein  7,  227:  „Daß  der  Mensch  sich 
selbst  beleidigen  könne,  scheint  ungereimt  zu  sein  (volenti  non  fit 
iniuria).  Daher  sah  es  der  Stoiker  für  einen  Vorzug  seiner  (des  Weisen) 
Persönlichkeit  an,  beliebig  aus  dem  Leben  (als  aus  einem  Zimmer,  das 
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wohl  den  juristischen  Scharfsinn  des  Aristoteles  loben1;  der 
diesen  Verstoß  vermieden  hat,  und  aus  dessen  Worten  man 
eine  Polemik  gegen  seinen  Lehrer  herauszuhören  meint,  wenn 
er  erklärt,  daß  niemand  gegen  sich  selber  unrecht  tun  könne, 
sondern  nur  gegen  die  %6Xig}  Daß  er  diese  Pflichten,  die  ihn 
an  Staat  und  Gemeinde  knüpfen,  und  die  man  sich  dann 
allerdings  enger  denken  muß,  als  Montesquieu  sie  sich  dachte8, 
willkürlich  zerreißt,  ist  das  Unrecht  des  Selbstmörders.4  Der 
Mensch  verliert  das  Recht,  frei  über  sich  selbst,  sein  Leben 
und  sein  Sterben,  zu  verfügen,  sobald  er  einmal  aus  seiner 
Vereinzelung  heraus  und  in  Verbindung  mit  anderen  getreten 
ist.  Das  hat  auch  Piaton  geahnt  und  angedeutet,  wenn  er  das 
Verbrechen  des  Selbstmordes  in  die  Verletzung  der  heiligsten 


raucht),  ungedrängt  durch  gegenwärtige  oder  besorgliche  Übel,  mit 
rahiger  Seele  hinauszugehen.14 

1  B.  Löning  Zurechnungslehre  I  356.  Auch  Demosthenes  spricht 
minder  scharf  von  itccQcc  v&v  slg  kavtovg  i£aiiaQv6vr(ov  19,  284. 

*  Aristot.  Eth.  Nik.  V  15  p.  1138  a,  9  ff.:  o  de  6V  6qyi\v  kavtbv 
6(pdtrcov  hxcov  toirto  9q&  itccQa  xhv  bqfthv  X6yov,  8  oi)x  iy  6  v6\Log'  Scdixsl 
ccq<x.  aXXcc  tivcc;  rj  tfy  it6Xivy  cciycbv  d*  o$;  ixoav  yctQ  na6%u,  ädixsttca 
d'  vbfrslg  kxmv.  0.  S.  264,  1.  Daß  Aristoteles  unter  diesem  Gesichts- 
punkt den  Selbstmord  beurteilt,  hat  J.  Bernays  Lucian  u.  die  Kynüeer 
S.  57  übergangen  und  läßt  Aristoteles  den  Selbstmord  nur  als  Feigheit 
verurteilen  (o.  S.  259,  5). 

8  Pourquoi  veut-on  que  je  travaille  pour  une  socie'te'  dont  je 
consens  de  n'&tre  plus,  que  je  tienne  malgre*  moi  une  Convention  qui 
s'est  faite  sans  moi?  La  soci^te*  est  fondäe  sur  un  avantage  mutuel; 
mais,  lorequ'elle  me  devient  onereuse,  qui  m'empöche  d'y  renoncer?  La 
vie  m'a  6te*  donnle  comme  une  faveur;  je  puis  donc  la  rendre  lorsqu'elle 
ne  Test  plus:  la  cause  cesse,  reffet  doit  donc  cesser  aussi.    0.  S.  88,  3. 

4  Nach  Löning  a.  a.  0.  ist  es  der  Anspruch  des  Staates  auf  Ge- 
horsam gegenüber  seinem  Verbote,  der  vom  Selbstmörder  verletzt  wird. 
Doch  läßt  sich  auch  denken  an  die  Auffassung,  die  über  das  Verhältnis 
des  Bürgers  zum  Staate  in  Piatons  Kriton  vorgetragen  wird.  Der 
Bürger  ist  hiernach  der  Knecht  (dotiXog)  des  gemeinen  Wesens.  "Egoig 
av  sliieiv,  fragen  50  E  die  Gesetze  den  Sokrates,  tcq&tov  piv,  mg  oi)%l 
itfiitSQog  fje&a  xal  ixyovog  xccl  dovXog,  ccdt6g  xb  xal  ol  col  aoö'yoi'Oi;  der 
Knecht  aber,  sagt  uns  derselbe  Piaton  Phaidon  62  C,  darf  sich  nicht 
ohne  den  Willen  seines  Herrn  ein  Leids  antun. 
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Bluts-  und  Liebesbande  setzte1,  und  bestimmter  noch  liegt 
dasselbe  den  Verdammungsurteilen  zugrunde,  die  auch  die 
antike  Theologie  über  ihn  ausgesprochen  hatte. 

Denn  es  entsprach  doch  nicht  sowohl  dem  einfachen 
Empfinden  des  Volkes  als  einer  durch  Theologie  bearbeiteten 
Religion,  wenn  man  die  dunkle  polya,  der  niemand  entrinnt, 
in  ein  göttliches  .Gesetz  verwandelte,  dem  sich  niemand  ent- 
winden, von  dem  er  daher  auch  den  Tod  erwarten,  und  dem 
er  nicht  durch  Selbstmord  vorgreifen  soll.  Indem  vor  Piaton 
schon  Sophokles  dies  aussprach8,  dämmerte  im  Grunde  die 
Vorstellung,  daß  der  Mensch,  durch  göttliches  Verhängnis  in 
den  großen  Zusammenhang  alles  Lebens  eingefügt,  sich  nicht 
willkürlich  und  gewaltsam  losreißen  darf.  Genauer  bestimmt 
wurde  dieser  Zusammenhang  durch  die  Theologen  von  Pro- 
fession, und  das  Bild  fiel  verschieden  aus,  bald  mehr  ins 
Dunkle,  bald  ins  Heitere  gemalt,  je  nachdem  eine  mehr  buß- 
fertige oder  freudige  Stimmung  den  Maler  leitete.  Nach  der 
einen  Vorstellungsweise  sollten  die  Bande,  die  den  Menschen 
an  dieses  Leben  knüpften,  bis  in  eine  frühere  Existenz  zurück- 
reichen, aus  der  er  zur  Strafe  begangener  Sünden  in  diesen 
Leib  wie  in  ein  Gefängnis  versetzt  wurde.8  Nur  Gott  kann 
ihn  erlösen;  mögen  über  ihm  selber  Leid  und  Mißgeschick 
sich  häufen,  so  gibt  ihm  dies  kein  Recht,  sich  selbst  von  ihnen 
durch   den   Tod   zu   befreien,   weil   er   dadurch   den  Lauf  der 

1  0.  S.  270,  1.  Für  Piaton  war  die  Verurteilung  des  Selbstmordes 
überdies  gegeben  mit  seiner  Verurteilung  des  Menschenhasses  (Phaidon 
89  D  f.,  vgl.  Protag.  327  D,  Gess.  VII  791  D),  in  dessen  Eonsequenz  der 
Selbstmord  liegt  (o.  S.  92). 

*  Soph.  fr.  867  N  *: 

(A.y  d'avövti  xbIvgo  övvfravslv  fsQtog  \i*  %%u. 
(B.y  rj&ig,  ijieiyov  nr}d£v,  slg  ro  y,6(>6iiiov. 
Nach  Piaton  Gess.  IX  873  C  ist    der  Selbstmörder  xr\v  xr\s  sipaepeVi]? 
ßUf  &xo6T8Q&v  hoIqccv.    Sokrates  bereit  vom  Leben  zu  scheiden  Srccv  i} 
alpaQiLivri  xccljj  Phaidon  116  A,  vgl.  62  C,  o.  S.  246,  2. 

8  mg  Iv  xvvi  cpQOVQa  iapkv  ol  äv^Qüoitoi  xal  o4  d$t  <Jr)  kccvxbv  in 
tccforis  Xvbiv  o4£*  &nodiÖQa6%uv :  Piaton  Phaidon  62  B,  o.  S.  263,  4. 
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göttlichen  Gerechtigkeit  stören  würde.1  Nor  Tieferblickenden 
and  Eingeweihten  erschloß  sich  der  volle  Sinn  dieser  Lehre2, 
die  auch  die  Neueren  erst  durch  eine  Umdeutung  aus  dem 
Mystisch -Theologischen  in  das  Militärisch-Moralische  sich  ver- 
standlicher gemacht  haben.8  Wer  dagegen  in  dieser  Erde 
kein  Jammertal  sah  und  nicht  an  seine  und  seiner  Mitmenschen 

1  Es  ist  im  Grande  dieselbe  Anschauungsweise,  die  nach  der 
Schilderung  des  Platonischen  Kriton  den  Sokrates  hindert,  aus  seinem 
Gefängnis  zu  entfliehen.  Das  Tor  der  Freiheit  war  für  Sokrates  auf- 
getan und  ist  es  für  jeden  Menschen,  der  sich  vom  Elend  seines  Leibes- 
lebens durch  eigene  Hand  befreien  möchte.  Wie  aber  Sokrates  sich  ge- 
bunden fühlt  durch  die  Rechtsordnung  des  attischen  Staates,  die  er 
durch  sein  Entweichen  verletzen  würde,  so  soll  auch  der  Selbstmörder 
sich  gebunden  achten  an  eine  höhere  Weltordnung  und  im  Gedanken 
an  diese  von  seiner  Tat  abstehen. 

*  iv  &ito§§Jpoi$  %8f6\tsvog  %6yo<s .  .  fUyag  tig .  .  xccl  06  Qccdiog  diXdetp 
Piaton  Phaidon  62  B. 

8  Die  Vorstellung,  daß  tpoovod  (Piaton  a.  a.  0.)  den  Posten  bedeutet, 
auf  den  jemand  gestellt  ist,  und  den  er  nicht  verlassen  darf,  ist  freilich 
alt,  begründet  schon  durch  Cicero  De  senectute  73  (vetat  Pythagoras 
iniussu  imperatoris,  id  est  dei,  de  praesidio  et  statione  vitäe  decedere), 
der  aber  selber  anderwärts  (De  rep.  VI  16.  Tusc.  1  74)  das  Richtige 
gibt;  sie  kehrt  dann  aber  wieder  bei  Epiktet  Dies.  I  9,  24  und  III  24,  99, 
geht  also  wohl  auf  einen  älteren  griechischen  Gewährsmann  zurück. 
Die  Neueren  würden  indessen  kaum  so  eifrig  gewesen  sein,  sie  sich  an- 
zueignen (Montaigne  Essais  U  3,  S.  76  [Paris  1801]:  cette  garnison  du 
monde.  Hume  Essays  II  412  [London  1876]:  you  are  placed  by  provi- 
dence,  like  a  centinel  in  a  particnlar  Station.  Rousseau  Nouv.  Hei.  Hl 
21,  S.  866  [Leipzig  1801] :  l'homme  vivant  sur  la  terre  comme  un  soldat 
mis  en  faction.  Garve  Anmerkungen  zu  Cicero  Von  den  Pflichten  I 
S.  166:  daß  der  Mensch  seinen  Posten  nicht  verlassen  dürfe.  Kant 
Werke,  von  Hartenstein  7,  227:  Gott  .  .  .  dessen  uns  anvertrauten 
Posten  in  der  Welt  der  Meosch  verläßt,  ohne  davon  abgerufen  zu  sein. 
Mendelssohn  sogar  in  seiner  Übersetzung  und  Bearbeitung  des  Phaidon 
Schriften  2,  106:  Daß  wir  Menschen  hienieden  wie  die  Schildwachen 
ausgestellet  wären,  und  also  unsere  Posten  nicht  verlassen  dürften,  bis 
wir  abgelöset  würden),  wenn  sie  ihnen  nicht  bequemer  gewesen  wäre. 
Während  die  andere  und  richtige  Erklärung,  die  unter  cpQovQa  ein  Ge- 
fängnis versteht,  auf  einer  uns  fremden  Mystik  beruht,  ist  die  miß- 
verstandene um  so  klarer  und  geläufiger,  indem  sie  die  unbedingte 
Unterwerfung  unter  das  göttliche  Gebot  durch  die  strengste  Art  dea 
Gehorsams,  die  militärische,  illustriert. 

Archiv  f.  ReUgionawiasenschaft  XI  18 
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uranföngliche  Sünde  glaubte,  der  konnte  von  solcher  Lehre 
nicht  befriedigt  werden.  Ihm  diente  daher  die  andere  Vor- 
stellungsweise, die  ohne  Mysterium  für  jedermann  offen  dalag, 
lediglich  die  vollkommene  Abhängigkeit  des  Menschen,  als  des 
Sklaven,  von  den  Göttern,  als  seinen  Herren,  betonte  und  ihm 
damit,  in  einfach  rechtlicher  Konsequenz,  die  freie  Verfügung 
über  sich  selber,  zum  Leben  wie  zum  Sterben,  entzog.1 
Bestrafung  des  Mochte  man  sich  die  Götter  als  strenge  Richter  oder  als 
Selb8tmordef  fürsorgende8  Herren  denken,  beidemal  wurde  der  Mensch 
einem  großen  Gottesreich  eingegliedert,  und  der  Versuch,  diesen 
Zusammenhang  zu  zerreißen,  erschien  als  ein  Unrecht,  das  be- 
straft zu  werden  verdiente.  Hierauf  aber  haben  die  Götter  oder 
vielmehr  ihre  menschlichen  Vertreter,  die  Theologen,  sich  zu 
allen  Zeiten  besser  verstanden  als  irdische  Richter.  Zwar 
standen  auch  diesen  ausgesuchte  Strafen  zur  Verfügung,  nicht 
beliebige,  sondern  wohlberechnet  und  der  Tat  angepaßt, 
mochte  die  Hand  des  Selbstmörders  abgetrennt  werden  von 
dem  Leibe,  dem  sie  sich  so  feindlich  erzeigt3,  oder  ihm  ein 
gesondertes   und    namenloses    Grab   angewiesen   werden4  zum 


1  Piaton  Phaidon  62  B  f. :  o4  yAvxoi  allk  x6de  yi  pot  doxst,  a  Kifae, 
8$  Xe'yeö&at,,  xh  &8ovg  elvai  ijfi&v  xovg  imiuloviiivovg  xal  iftL&g  xohg 
&v&Qa>nove  £v  t&v  xxr\\ukxaiv  tolg  fteolg  slvat,-  rj  öol  o4  doxel  o&zag; 
"Epoiye,  <pT]ölv  6  K&ßr\g.  Oüxovv,  1\  £*  8g,  xal  ov  av  x&v  GavxoQ  xxi\\vaxm9 
9t  xt  ccbtb  havxb  anoxxwvvoiy  pr)  oripfyavxog  öov  Zxi  ßovXei  aijxb  xs&v&vai, 
%a%Q7Ccdvoig  av  a6x&9  xal  ei  tiva  l%ot,g  zhudqLxp,  xv\uaqolo  &v;  Ildvv 
y*  %qpr\.  *  xovg  iitmaXovybivovg  vor.  Anm.  8  0.  S.  264,  2. 

4  Piaton  o.  S.  269,  6.  Auch  Timon  in  dem  Epigramm,  in  dem  er 
seinen  Selbstmord  bekennt,  verschweigt  seinen  Namen  (Plutarch  Anton.  70): 
'Ev&ad'  a%o§§ri£ag  ipvxty  ßaovdal{tova  xelpai.  To^vof/La  tf  ov  «evtxeröe, 
xaxol  de  xax&g  ait6Xoi6&e.  0.  S.  92,  3.  Es  war  dies  nicht  die  Namen- 
losigkeit,  die  mit  heroischen  Ehren  verknüpft  sein  konnte,  sondern  die 
schimpfliche,  in  der  nach  Hesiod  W.  u,  T.  164  das  eherne  Geschlecht 
unterging,  und  die  den  also  Begrabenen  der  IXaQcc  (pavi}  xal  xifuog 
(A.  P.  7,  366)  beraubte.  Wer  sich  selbst  erhängt  hatte,  wurde  nach 
römischer  Sitte  bei  den  Totenmahlen  nicht  angerufen,  &g  prfik  &ito&avow 
l%eiv  6vopa:  Artemidor  Onirocr.  I  4,  S.  11,  10  Herch.  Marquardt  Staats* 
veno.  III  f  307,  8. 
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Zeichen,  daß,  wie  er  gewaltsam  sich  von  der  Gemeinschaft  der 
Menschen  gelöst  hatte,  nun  auch  diese  ebenso  ihn  von  sich 
stießen.  Solche  Strafen,  obgleich  sie  mehr  rächend  und 
sühnend  dem  Verbrechen  angepaßt  sind,  konnten  doch  auf 
noch  nicht  zynisch  abgestumpfte  Gemüter  auch  eine  ab- 
schreckende Wirkung  üben.1  Ausschließlich  auf  eine  solche 
war  die  raffinierte  Bestrafung  der  milesischen  Jungfrauen  be- 
rechnet.' Doch  wurde  in  allen  diesen  Fällen  eigentlich  nur 
der  Selbstmord,  aber  nicht  der  Selbstmörder  bestraft8,  der, 
mit  dem  Platonischen  Sokrates  zu  reden4,  auf  und  davon  war 
und  sich  nicht  mehr  fangen  ließ.  Hiermit,  mit  der  Bestrafung 
des  Selbstmordes,  hat  sich  denn  auch  Luther  später  zufrieden 
gegeben,  da  in  seinen  Augen  der  Selbstmord  keine  Schuld 
des  Menschen,  sondern  des  Teufels  war.5  Der  Platonische 
Sokrates  aber,  indem  er  andeutet,  daß  Menschen  nicht  ver- 
mögend sind,  den  Selbstmörder  zu  züchtigen6,  weist  doch 
zugleich  darauf  hin,  daß  der  Arm  der  Götter  weiter  reicht  und 
sogar  noch   den   ergreift,   der   sich   allen   Gerichten   entzogen 


1  Besonders  auf  die  „jactatio  mortis "  o.  S.  266,  4  (vgl.  S.  99,  108) 
wäre  die  Namenlosigkeit  des  Grabes  als  Gegenmittel  gut  berechnet 
gewesen. 

1  0.  S.  266,  8.  Dasselbe  gilt  von  der  Bestrafung  deB  Selbstmordes, 
die  Tarquinius  Priscus  verordnete:  o.  S.  267,  8. 

8  Sehr  gewunden  drückt  sich  über  solche  Strafen  Plinius  aus  Nat. 
bist.  36,  108:   cum  puderet  vivos,   tamquam  puditurum  esset  ezstinctos. 

4  Piaton  Phaidon  116  C  f. 

6  Tischreden  von  Förstemann  4,  266:  Viel  von  denen,  so  sich  selbs 
ums  Leben  bringen,  die  werden  vom  Teufel  getrieben  und  von  ihm  ge~ 
tödtet,  wie  die  Leute  von  Straßenraübern,  sind  ihr  selbs  nicht  mächtig. 
Wenn  solche  Exempel  nicht  bisweilen  geschähen,  so  fürchteten  wir 
unsern  Herrn  Gott  nicht.  Drum  müssen  wir  in  Furcht  stehen  und  Gott 
bitten,  er  wollt  unB  für  dem  Teufel  behüten;  auch  muß  man  hart  mit 
solchen  Gehenkten  umgehen,  nach  Ordnung  der  Rechte  und  Gewohnheit, 
auf  daß  sich  die  rohen  und  sichern  Leute  fürchten;  nicht  daß  sie  alle 
drum  verdammet  sind. 

6  Vgl.  Seneca  Controv.  V11I  4:  cuius  (des  Selbstmörders)  inter 
flcelera  etiam  hoc  est,  quod  dampnari  non  potest. 

18« 
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zu  haben  scheint.1  Hiernach  dürfte  es  uns  nicht  wundern, 
wenn  in  einer  Platonischen  Hölle  auch  den  Selbstmördern 
wäre  ihr  Platz  reserviert  worden.*  Was  Piaton  etwa  noch 
versäumt  hat,  haben  aber  andere  nachgeholt.  Jedenfalls  war 
es  pythagoreischer,  also  wohl  schon  vorplatonischer  Glaube, 
auf  den  auch  Sokrates  hinzudeuten  scheint3,  daß  Selbstmörder 
auch  durch  den  Tod  der  Strafe  nicht  entgingen.4     Selbstmord 

1  Piaton  Fhaidon  62  C:  Otixotiv  .  .  .  xal  öv  av  aavxoij  xxj\yuaxwf 
sü  xi  afab  iavxb  anoxxivvvoi,  /at)  6rmtfpavx6g  aov  8xi  ßoviei  adxb  te&vdvai, 
%al*naivoig  av  aüx&y  xal  et  xwa  l%oig  rtfWDp/av,  xiiuüqoIo  &v.  Das  Ver- 
hältnis Gottes  zum  Menschen  wird  verglichen  mit  dem  des  Herrn  zu 
seinem  Sklaven.  Auch  der  menschliche  Herr,  heißt  es,  würde  seinen 
Sklaven,  der  Selbstmord  beginge,  strafen,  wenn  dies  in  seiner  Macht 
läge.  Da  aber  in  der  Macht  der  Götter  alles  liegt,  was  sie  wollen,  so 
ist  klar,  daß  nach  Platons  Meinung,  die  er  hier  andeutet,  die  Götter 
den  Selbstmord  ihres  Sklaven,  des  Menschen,  nicht  unbestraft  lassen 
werden. 

1  Ob  dies  aber  Bep.  X  616  G  geschehen  ist,  muß  ich  bezweifeln, 
zumal  auch  die  Lesart  (ato6%eiQag  cpovov)  unsicher  ist.  Airt6%eiQ  ist  ein 
Wort  von  allgemeinerer  Bedeutung,  das  nur  gelegentlich  die  engere 
Bedeutung  annimmt  wie  Soph.  Ant.  1176  (wo  indessen  ebenfalls  die 
Lesart  unsicher  ist),  1316,  wie  auch  ai>xo%UQla  Diodor.  Sic.  XV  64,  3, 
Joseph.  Bell.  Jud.  m  8,  6  (S.  267,  24  Bekk.),  Paus.  VHI  61,  8  IX  17,  1, 
Cassius  Dio  37,  13  (dia  £icpovg  abto%*iola),  Tzetzes  Chüiad.  I  382  (ccfo6%BiQ 
qpöVov),  II 48  (ai)xo%£i,Qlav),  insbesondere  den  Selbstmord  bezeichnet  (ebenso 
£tg>et  atöivT7\s  Cassius  Dio  37,  13  und  im  Neugriechischen  abcoxxovLa, 
schon  Lykophron  Alex.  714  avxoxx6votg  (upatat  von  den  Sirenen,  die  sich 
selbst  vom  Felsen  stürzen  und  töten;  ccbrcHpovevrrjg  Cedrenus  Hist.  Comp. 
p.  86  =  p.  184  C  Migne).  Da  nun  in  der  Republik  die  ccbr6%8iQ8g  <p6vov  in 
eine  Linie  gestellt  werden  mit  denen,  die  sich  an  den  Eltern  versündigt 
haben,  dasselbe  aber  im  Fhaidon- Mythos  113  E f.  mit  den  avÖQOtp6voi 
geschieht,  so  ist  mir  wahrscheinlich,  daß  auch  unter  ihnen  nur  diese  zu 
verstehen  sind,  d.  h.  nur  solche,  die  eines  gewaltsamen  mit  eigener 
Hand  begangenen  Mordes  schuldig  sind.  '  0.  S.  276  f. 

4  Der  Peripatetiker  Klearchos  berichtet  bei  Athen.  IV  167  C:  E4£l* 
faog  6  Hv&ayoQixbg  .  .  iXeysv  ivdsd&afrai  reo  ömftaxi  xal  x&  &8$qo  ßica 
xieg  aitdvxav  ^v%ag  xi\imqiag  %&Qiv,  xal  dieinaöd'cu  xbv  &ebv  mg  sl  pq 
[uvovöiv  iitl  xovxotg,  Pcog  av  kxmv  aircohg  Ivöj],  itXeioai  xal  lulfaaiv 
ipTtscoüvxai  x6xb  Vbyuaig.  Nach  Norden  Hermes  28,  376  war  „die  alte 
Vorstellung  die,  daß  die  Seele  des  Selbstmörders  nach  qualvoller 
Trennung  vom  Körper  ohne  Buhe  auf  der  Oberwelt  eine  Zeitlang  umher« 
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erscheint  immer  mehr  als  Religionsfrevel,  wie  in  der  Religion 
des  Lama,  in  welcher  Selbstmorder  denen  gleich  geachtet 
wurden,  die  der  Fluch  der  Priester  getroffen  hatte,  und  die  deshalb 
auch  im  Tode  keine  Rohe  ihrer  Seelen  fanden.1  Glimpflicher 
hatte  sie  in  seiner  Unterweltsdarstellung  Virgil  behandelt.9 
Dagegen  droht,  Pythagoreisches,  wie  es  scheint,  mit  Jüdischem 
verquickend,  Josephus  solchen,  die  wahnwitzig  genug  waren, 
Hand  an  sich  selbst  zu  legen,  nicht  bloß  mit  göttlichen 
Strafen  bis  ins  kommende  Geschlecht,  sondern  hat  auch  einen 
besonders  finsteren  Hades  für  sie  bereit.8  Schließlich  schlugen 
auch  die  Flammen  der  christlichen  Hölle  über  ihnen  zu- 
sammen4, so  daß  selbst  Dante,  der  doch  viel  höher  dachte  als 
gemeine  Zeloten,  sie  von  den  Qualen  seines  Inferno  nicht  er- 
lösen mochte.5 

So  wetteiferten  Moralisten  und  Politiker,  am  heftigsten 
und  mit  dem  größten  Erfolge  aber  die  Theologen  im  Ver- 
dammen des  Selbstmordes  und  gaben  damit  eigentlich  nur  die 
Antwort  auf  das  Grassieren  desselben  während  des  5.  und 
4.  Jahrhunderts.  Natürlicherweise  fehlte  es  aber  in  einer  Verteidiger  des 
Zeit,  die  so  fruchtbar  an  Selbstmorden  war,  ebenso  wie  in  SelbBtmord6a- 
anderen  ähnlichen  Zeiten,  wie  im  18.  Jahrhundert6,  auch  nicht 

schweben  muß".  Von  dieser  „ alten"  Vorstellung  scheint  aber  Piaton 
noch  nichts  gewußt  zu  haben,  da  er  Phaidon  81 C  f.  die  Seelen  in  dieser 
Weise  umherschweben  läßt,  ohne  sie  doch  als  die  Seelen  von  Selbst- 
mördern zu  bezeichnen,  so  nahen,  fast  zwingenden  Anlaß  dazu  gerade 
der  Zusammenhang  des  Dialogs  bot. 

1  B.  Constant  De  la  Religion  t.  V  S.  76,  1:  Dans  la  religion 
lamalque,  les  suicides,  ainßi  que  ceux  qui  ont  encouru  les  male'dictions 
deB  pretres,  s'agitent  sanB  cesse,  dans  une  douloureuse  angoisse,  sans 
que  leurs  ämes  puissent  rentrer  dans  un  corps.  *  Aen.  6,  484  f. 

8  Joseph.  Bell  Jud.  III  8,  6  (S.  266  Bekk.):  8coig  dh  xa&  kavt&v 
i\iÄVT\oav  al  %BtQ8g,  totocov  plv  &8r\g  8&%Btai  tag  tyv%a<$  öxotianegog,  6  dh 
xovxmv  itaTT\Q  &sbg  slg  ixyovovg  tumoqsTtcu  rovg  itcctiQcov  i>ßQt  artig. 

4  Vgl.  auch  Kirchmann  De  funeribus  Born.  (Frankfurt  1672)  S.  488  f. 

6  Inferno  13.  „Alle  pene  etemali  dannato"  ist  Guido  degli 
Anastagi,  den  die  Grausamkeit  seiner  Geliebten  in  den  Selbstmord  ge- 
trieben hatte:  Boccaccio  Decam.  6,  8.  6  0.  S.  89,  3. 
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an  Verteidigern  derselben.  Daß  Gedanken  und  Gebote  in  ihrer 
Jugend,  bei  ihrem  ersten  Hervortreten,  auch  durch  Schroff- 
heit charakterisiert  zu  sein  pflegen,  bestätigt  die  Art,  wie  die 
Pythagoreer  das  Verbot  des  Selbstmordes  aussprachen,  ohne 
jede  Einschränkung.1  Gewisse  Ausnahmen  jedoch  drängten 
sich  ohne  weiteres  auf.  Die  Selbstmorde,  die  in  der  Auf- 
opfenmg  für  andere  bestehen»,  die  die  heiligen  Bande  nur  be- 
kräftigen,  welche  der  gemeine  Selbstmörder  zerreißt,  und  die  für 
das  eine  dahingegebene  Leben  hundertfaltiges  neues  erzeugen8, 
konnten  unmöglich  verboten  sein.  Schon  Piaton,  dem  wir 
die  erste  Mitteilung  jenes  Verbotes  verdanken,  sieht  sich  daher 
gleichzeitig  zu  Eonzessionen  genötigt,  die  er  der  bedingenden 
Welt  und  Erfahrung  macht.  Seine  Notwendigkeit  des  Todes4, 
die  er  als  die  einzige  Ursache  desselben  gelten  läßt  und  so 
alle  Freiwilligkeit  hierin  aufzuheben  scheint,  ist  doch  sehr 
dehnbar;  sie  begreift  in  sich  auch  die  Notwendigkeit  der  Freien 
und  Edeln5,  die  auch  anderen  ein  Prachttor  gewesen  ist,  durch 
das  sie  den  Selbstmord  wieder  unter  die  zulässigen  Handlungen 
der  Menschen  einführten.6  Den  hierüber  schon  im  Phaidon 
gegebenen    Andeutungen7    hat    Piaton    in    den    Gesetzen    die 

1  pij  frsfutbp  elvcci  kccvxbv  ßidfcö&cu  Piaton  Phaidon  61 D,  pi}  Seiov 
aürobg  kavtohg  sl  noutv  62  A.  EuxitheoB  o.  S.  276,  4. 

*  0.  S.  95  ff.,  vgl.  auch  S.  79,  1.  269. 
8  Goethe  Werke  16,  189. 

4  'Avdyxi]:  Phaidon  62  C,  Scvayxccö&eLg:  Gess.  IX  873 C. 

6  Demosth.  8,  61:  iexiv  ilsv&eQcp  phv  &v&Qwitq)  iisyletri  &väyxr\  4 
faehQ  x&v  yvfvoyAvtov  cd<i%vvr\.  Cicero  De  invent.  II  178,  wo  er  die  ver- 
schiedenen Arten  der  necessitudo  bespricht:  ac  summa  quidem  necessi- 
tudo videtur  esse  honestatis. 

•  Unter  einer  solchen  Notwendigkeit  handelte  Cato  nach  Cicero 
Ad  fatn.  IX  18,  2,  wovon  später  mehr  die  Bede  sein  wird.  Dieselbe 
ScvdyxT]  erkennt  auch  Josephus  an,  Bell.  Jud.  VII  8,  6  (S.  167,  25  ff.  Bekk.), 
7  (S.  164,  6  Bekk.),  Arch.  XVIII  9,  2  (S.  180,  7 f.  Bekk.),  trotz  Bell.  Jud. 
EQ  8,  6  (o.  S.  277,  8).  Der  Platoniker  Euphraios,  als  er  sich  selbst 
den  Tod  gab,  um  nicht  in  die  Gewalt  der  Feinde  zu  kommen  (o.  S.  89,  2), 
wurde  daher  den  Grundsätzen  seiner  Schule  keineswegs  ungetreu. 

7  0.  S.  246,  2. 


Der  Selbstmord  279 

nähere  Ausführung  folgen  lassen  und  hier  insbesondere  rechts- 
kräftige Verurteilung  durch  die  Gemeinde,  unheilbare  allzu 
schmerzliche  Leiden  und  unabwendbare  unerträgliche  Schmach 
als  Notwendigkeiten  bezeichnet,  unter  deren  Druck  der  Mensch 
berechtigt  sein  soll,  sich  selbst  das  Leben  zu  nehmen.1  Nur  mit  ein 
wenig  anderenWorten  wurde  hier  der  motivierte  Selbstmord  ebenso 
gestattet,  wie  auf  der  Insel  Keos'  oder  später  von  den  Stoikern.8 
Was  solchen  Philosophen,  die  wie  Piaton  sich  den  Menschen 
gebunden  dachten  an  ein  großes  Ganze  politischer  oder  reli- 
giöser Art,  erst  abgerungen  werden  mußte,  die  Erlaubnis  des 
Selbstmordes,  das  gaben  andere,  die  den  Menschen  aus  allem 
Zusammenhang  loslösten  und  auf  eigene  Füße  stellten,  ohne 
weiteres  zu,  ja  mußten  es  für  den  Menschen  als  dessen  gutes 
Recht  fordern;  für  sie  war  die  Voraussetzung,  auf  der  jenes 
Verbot  ruhte,  der  eigentliche  Rechtsgrund  desselben4,  über- 
haupt nicht  vorhanden.  In  dieser  Weise  den  Menschen  zu 
isolieren  war  aber  ein  Hauptzug  im  Bilde  der  Zeit,  in  welcher 
der  Selbstmord  anfing  zu  grassieren.5  Innerhalb  der  sokra- 
tischen  Schale  haben  Ihn  die  Kyniker  durch  ihr  Lehren  und 
noch  mehr  durch  ihr  Treiben  besonders  deutlich  zum  Ausdruck 
gebracht  Will  man  aus  ihrem  Gebaren  schließen,  so  war 
das  Recht   des  Menschen,   sich   selbst   den  Tod   zu  geben,  in 


1  Gess.  IX  873  C:  8?  <&v  kavrbv  xtslv(j9  rr\v  tf\g  ü\LaQii£vr\$  ßly 
&no6XBQ&v  polQctVy  \vift*  it6Xea>s  ta^dorig  dlxig  (der  Fall  des  Sokrates  o. 
S.  246 ,  2)  \ufet  nBQuadvvcp  &<p4xt<p  TtQOöiteöovöy  tvxij  (o.  S.  86,  2)  ävayxaö- 
frsiff  pr\dh  ala%6vri9  xivbg  &b6qov  xal  Scßiov  yaizaUt%mv  xtl.  Wer  ein 
unheilbares  Leiden  hat,  soll  sein  Leben  nicht  mühsam  durch  ärztliche 
Kunst  hinfristen,  sagt  er  mit  dieser  Selbstmordstheorie  übereinstimmend 
Bep.  III  407  D ff.,  vgl.  Schol.  in  Aristot  p.  8a,  7  ff.  Auch  diese  Maxime 
stammt  schon  aus  der  sophistischen  Zeit:  o.  S.  98,  8.  J.  Burckhardt 
Griech.  Kulturgesch.  II  416.  '  0.  S.  92,  8. 

•  Zwischen  der  etXoyog  i^ayayij  und  der  platonischen  &vdyxr\  ver- 
mitteln Äußerungen  wie  die  ebenfalls  auf  einen  Selbstmord  bezügliche 
des  jüngeren  Plinius  Epist,  I  12:  summa  ratio  quae  sapientibus  pro 
necessitate  est.    Vgl.  meine  Thetnis  S.  427  f. 

4  0.  S.  269  ff.  bes.  271.  6  0.  S.  87  ff. 
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ihren  Augen  ein  unbedingtes1;  und  mit  den  Mitteln  ihrer 
Philosophie  ließ  es  sich  auch  kaum  beschränken.8  Der  auf 
den  persönlichen  Gegensatz  zwischen  Piaton  und  Antisthenes 
zurückführende   Gegensatz   beider  Schulen,  der  kynischen  und 

* 

platonischen,  von  denen  die  eine  ebenso  nach  Willkür  und 
Unabhängigkeit,  wie  die  andere  nach  Erkenntnis  und  Ordnung 
strebte,  kommt  auch  hier  zutage,  indem  bei  den  Kynikern  der 
Selbstmord  als  Tat  der  höchsten  Freiheit  in  Ehren  ist,  bei 
den  Piatonikern  nur,  insofern  er  durch  irgendwelche  Not- 
wendigkeit  geboten   wird.8    Auch  die  Stoa  konnte   in   ihren 


1  Sie  empfahlen  ihn  als  Panazee  für  jedes  Leiden,  körperliches 
und  Liebeskummer.  Darum  ermahnte  zu  ihm  Diogenes  nicht  bloß  den 
Speusipp  (Diog.  L.  IV  3),  sondern  auch  seinen  eigenen  Lehrer  Anti- 
sthenes (Diog.  L.  VII  18);  und  unter  den  Rezepten,  die  Krates  für  den 
fpcoff  verschrieb,  war  nach  Hanger  und  Zeit  das  letzte  und  durch- 
schlagende (iccv  dh  rofaois  \ri\  övvq  jrpijcrirctt)  der  ßQ^X°S  (Diog.  L.  VI  86 
und  dazu  Menage).  Dasselbe  Radikalmittel  rieten  Antisthenes  und  ihm 
folgend  noch  dringender  Diogenes  allen  an,  die  nicht  zu  Verstände  ge- 
kommen waren  (slg  xbv  ßiov  TtaQaöxevd&G&ai  dstv  l6yov  r)  §q6%ov  Diog. 
L.  VI  24,  Plutarch  Eep.  Stoic.  14  p.  1040).  Aber  auch  ohne  durch  Not 
und  Leiden  gedrängt  zu  sein,  hielten  sie  den  Selbstmord  für  erlaubt,  wie 
Peregrinus«,  dem  Lucian  Peregr.  26  deshalb  den  Herakles  gegenüberstellt. 

1  Gedrängt  von  der  Maxime,  das  Leben  zu  verachten  (xaratpQovelv 
£a>fjg  Stob.  Flor.  86,  19)  und  über  den  Tod  sich  zu  erheben  {iyjtGQavm  elvat 
d'avdtov  a.  a.  0.),  konnten  sie  leicht  dazu  kommen,  die  erstrebte  xap- 
xsqIcc  durch  freiwilligen  Tod  bewähren  zu  wollen,  wie  Peregrinus  (Lucian 
Peregr.  21.  23.  25).  Welches  Gesetz  hätte  einen  Kyniker  hindern  können? 
Wem  die  Freiheit  das  höchste  Gut  war  (\Li\dhv  ilevd'sgiag  *qoxqIvo>v 
Diog.  Laert.  VI  71)  und  die  Vernunft  nur  ein  Mittel  dazu,  der  durfte 
sich  im  Gebrauch  jener  nicht  durch  irgendwelches  Verbot  des  Selbst- 
mordes einschränken  lassen.  Die  Anekdote,  nach  der  Diogenes  die  Zu- 
mutung des  Selbstmordes  ablehnte  (Älian  F.  27.  10,  11),  zeigt  nur,  wie 
er  auch  nach  der  anderen  Seite  sich  seine  Freiheit  zu  wahren  wußte. 

8  Aus  der  Anekdote,  daß  der  kranke  Antisthenes  das  ihm  von 
Diogenes  zum  Selbstmord  dargebotene  Schwert  zurückwies  (o.  Anm.  1), 
schloß  Ad.  Müller  De  Antisth.  vita  et  8cr.  S.  19  f.,  daß  er  damit  nur  dem 
Gebot  deB  Sokrates  gehorcht  habe.  Das  ißt  aber  ans  mehreren  Gründen 
nicht  richtig  geschlossen,  unter  anderen  auch  deshalb  nicht,  weil  Krank- 
heit auch  in  den  Augen  des  Sokrates,  wenigstens  des  platonischen,  um  den 
es  sich  hier  allein  handeln  kann,  den  Selbstmord  entschuldigt  (o.  S.  279,  1). 
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Hallen  den  kynischen  Wildfang,  so  wie  er  war,  nicht  dulden, 
sondern  fesselte  ihn  wie  alles,  was  in  ihren  Bereich  kam, 
durch  den  Xöyog,  mit  dem  die  Kyniker  zwar  geprunkt,  aber 
nicht  Ernst  gemacht  hatten.  Mit  dem  Worte  iiaycoyij  hatte 
schon  Antisthenes  den  Selbstmord  beschönigt1,  erst  durch 
Zenon  wurde  hieraus  die  sHXoyog  k%aymyil\}  Sieht  man  auf 
die  einzelnen  Fälle  derselben8,  so  sind  es  zum  Teil  die  gleichen, 
unter  denen  auch  die  platonische  „Notwendigkeit"  den  Selbst- 

1  Athen.  IV  167  B:  öv^ßovlevöani*  <5tv  üpl*  xaxa  xbv  ZcaxQccxixbv 
UvTUf&ivTiP  ifcdysiv  iccvxovg  toü  ßlov  xoiaQxcc  ötxovfiivovg.  Es  ist  ver- 
gleichbar den  unzähligen  Euphemismen,  mit  denen  die  Alten  die  Schrecken 
des  Todes  verdeckten,  wie  intUvai,  a-xaXXdxxziv  u.  a.  (Lessing  Schriften 
von  Maltzahn  8,  237).  Mit  Igtfh  xoti  £r\v  fordert  zum  Selbstmord  auf 
M.  Aurel.  6,  29 ;  nur  eine  andere  Wendung  derselben  Art  für  den  Selbst- 
mord wie  i£dyew  ist  a%oq>i$w  havx6v  Libanios  Or.  21,  10  Forst.  Auch 
dem  freiwilligen  Tode  sollte  so  sein  Stachel  genommen  werden  und  er 
aufhören,  moralischen  wie  physischen  Abscheu  zu  erregen.  Unser 
„  Selbstentleibung "  für  Selbstmord  (z.  B.  Kant  Werke  von  Hartenstein 
7,  228,  vgl.  Geiger  Der  Selbstmord  S.  1)  dürfte  ähnlichen  Ursprungs  sein, 
da  mit  Mord  von  vornherein  der  Begriff  eines  Verbrechens  verbunden 
war.  Derselbe  Begriff  haftete  aber  auch  an  afa6x*iQ9  a4)xo%siQlccy  aüxo- 
xxovla  (o.  S.  276,  2).  Im  Gegensatz  hierzu  prägten  Kyniker  und  Stoiker 
den  Namen  der  ££aya>yij:  denn  daß  dieser  trotz  seiner  später  ganz  all- 
gemeinen Verwendung  (zufolge  deren  er  bald  so  fest  wurzelte,  daß  be- 
reits Polybios  SO,  7,  8  davon  itQoe£dyet,v  bilden  konnte,  und  der  doch 
wohl  analoge  Gebrauch  von  &vaya>yfi,  worüber  vgl.  Rohde  Psyche  II 
20,  6,  möglich  wurde)  ursprünglich  ein  1. 1.,  d.  h.  wenigstens  mit  diesem 
besonderen  Sinne  ein  künstlicher  Ausdruck  ist,  liegt  doch  schon  darin, 
daß  an  sich,  nach  seinem  ersten  und  natürlichen  Sinne,  ££aycoyt}  ebenso- 
wohl den  Tod  im  allgemeinen  wie  den  Selbstmord  bedeuten  könnte. 
Daß  die  Griechen  erst  so  spät,  die  Lateiner  überhaupt  nie  (denn  suici- 
dium  ist  nicht  antik)  zu  einer  besonderen  Bezeichnung  des  Selbstmordes 
gelangt  sind,  ist  charakteristisch  dafür,  daß  der  Selbstmord  erst  spät 
besondere  Beachtung  gefunden  hat  und  namentlich  Gegenstand  von 
Kontroversen  geworden  ist.  Auch  in  den  modernen  Sprachen  sind  die 
Namen  des  Selbstmordes  erst  späteren  Ursprungs  (auf  einiges  weist  hin 
Geiger  Der  Selbstmord  S.  1,  1.  Leibniz  sagt  einmal,  wohl  euphemistisch, 
„Selbstthat",  Zeitschr.  des  histor.  Vereins  f.  Niedersachsen  1884,  S.  87),  und 
auch  hier  aus  der  gleichen  Ursache.  *  Diog.  Laert.  VII  180. 

»  Aufgezählt  Diog.  Laert.  VII  130.  Schol.  in  Aristot  p.  8a,  7  ff. 
Zeller  Fhil.  d.  Gr.  III  1 8  307. 
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mord  rechtfertigt.1  Und  doch,  und  obgleich  auch  die  „ratio" 
eine  Art  Notwendigkeit  ist8,  bleiben  zwischen  Stoa  und  Piaton 
wichtige  Unterschiede,  die  auf  den  kynischen  Kern  in  jener 
zurückgehen.  In  der  Stoa  behauptet  sich  der  Selbstmord  ala 
ein  gutes  Recht  des  Menschen3,  erscheint  nie  wie  bei  Piaton 
an  sich  schon  als  Verbrechen.  Ja  er,  der  von  Piaton  höch- 
stens gestattet  wurde,  kann  in  der  Stoa  unter  Umstanden  sich 
zur  Pflicht  steigern.4  Während  der  Selbstmörder  Piatons  im 
besten  Falle  nur  ein  Sklave  der  Notwendigkeit  war,  sollte  der 
Stoiker  gerade  durch  den  Selbstmord  seine  Freiheit  betätigen *;. 
der  Selbstmord,  im  rechten  Sinne  verübt,  sollte  für  den,  der 
ihn   vollzog,   kein  Leiden,   sondern   eine  Handlung   sein6,   die 

1  0.  8.  279,  1  n.  3.  «  0.  S.  279,  8. 

8  Dies  ist  die  Konsequenz  daraus,  daß  Tod  und  Leben  unter  die 
Adiaphora  gehören;  sich  das  Leben  zu  nehmen,  kann  daher  niemals  an 
sich  schon  die  Verletzung  eines  höheren  Pflichtgebotes  sein.  Zeller 
Phil  d.  Gr.  ULI*,  S.  308  f. 

4  Wenigstens  zum  xcc&tfxov  oder  officium :  z.  B.  Chrysipp  bei  Plu- 
tarch  JRep.  State.  18  p.  1042  D  xal  xolg  sifdatnovoüöi  ylyvexcci  novs  xafr- 
fjxov  i£dyeiv  kavxovg  und  Cicero  De  fin.  III  61  saepe  officium  est  sapi- 
entifl  desciscere  a  vita;  im  übrigen  vgl.  Zeller  Phü.  d.  Gr.  III  l8,  S.  308  f. 

5  Zeller  a.  a.  0.  S.  806.  Recht  im  Gegensatz  zu  Piatons  Forderung,, 
daß  man  den  Selbstmord  nur  unter  dem  Drucke  einer  Notwendigkeit 
vollziehen  soll,  stehen  Senecas  Worte,  in  denen  er  sich  einen  Ausspruch 
Epikurs  zu  eigen  macht,  Ep.  12,  10:  malum  est  in  necessitate  vivere, 
sed  in  necessitate  vivere  necessitas  nulla  est  (xeotbv  dvdyxt},  &IX'  otöepLcr 
Scvdyxri  tf\v  für'  &vdyxr\s,  üsener  Wien.  Stud.  X  1888,  S.  180).  quidni 
nulla  eit?  patent  undique  ad  libertatem  viae  multae,  breves,  faciles. 
agamns  deo  gratias,  quod  nemo  in  vita  teneri  potest.  calcare  ipsas 
necessitates  licet.  Zur  Freiheit  des  Weisen  gehörte  wesentlich  die  Er- 
laubnis des  Selbstmordes.  Als  daher  der  jüngere  Cato  daß  stoische 
Paradoxon,  daß  allein  der  Weise  frei  sei,  mit  ungewöhnlicher  Heftigkeit 
gegen  den  Peripatetiker  Demetrios  verteidigte,  schlössen  seine  Freunde 
hieraus,  daß  er  sich  mit  dem  Gedanken  des  Selbstmordes  trage  (Ätfrs 
HTjdiva  Xa&slv,  Zxi  r&  ßiep  itigag  iyvaxap  int&elg  &itcdldxxGOd,cci  t&v 
xccq6vt(ov:  Plutarch  Cato  67). 

6  Den  Geist  der  Stoa  und  insbesondere  des  Spbairo»  atmen  die 
Worte  des  Königs  Kleomenes  bei  Plutarch  Kleom.  31:  Atl  yccQ  xov 
ccb&algsxov  ftdvaxov  oij  tpvyr\v  elveu  itQd&cov,  ScXla  itQä£iv.  An  Stelle 
eines  von   der  Gottheit  geübten  Zwanges  (ucqIv  &vdyxr\v  xvßk  tobg  ixi- 
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den  also  Handelnden  seiner  höchsten  Bestimmung  entgegen- 
fahrte1 und  unter  Umständen  ein  ganzes  Leben  aufwiegen 
konnte.8  Herakles,  der  Idealweise,  war  auch  durch,  seinen 
Tod  Kynikern  und  Stoikern  ein  Vorbild  geworden8,  da  dieser 
Tod  in  der  Schilderung  Senecas4  keine  Spur  des  Leidens  zeigt5, 
sondern  als  Tat  der  höchsten,  ja  freudigen  Freiheit  erscheint6 
und  sich  deshalb  würdig  anreiht  den  früheren  „Arbeiten"7,  ja 
sie  übertrifft  und  krönt.8 


itlivtyxi  Platon  Phaidon  p.  62  C)  genügte  dem  Stoiker  Zenon  ein  bloßer 
„Wink"  derselben,  um  ihn  zum  Selbstmord  zu  treiben  (Diog.  Laert.  VII 
28  u.  31  %Q%o\Lar  tl  p'  &v8igj). 

1  Auch  PeregrinuB- Proteus,  so  windig  er  sonst  in  Lucians  Dar- 
stellung erscheint,  gibt  doch  vor,  zum  Besten  der  Menschheit  (üicbq  x&v 
ävd-Qwnoav)  zu  sterben.    Lucian  Peregr.  28.  33. 

1  Dies  liegt  in  der  Aufforderung  Marc  AurelB  X  8:  itavx&xaaiv 
f£Uh  toü  ßtov,  ftT}  ÖQyL&tuvog,  &1£9  cutX&g  xal  iXsvd'igoag  xccl  ccldrmdvoog, 
iv  ye  xoüxo  [i6vov  itq&%ag  iv  r&  ßl(p9  otirog  i^eX&slv. 

8  Das  namentlich  beim  Feuertode  des  Peregrinus  immer  vorschwebt: 
Lucian  Peregr.  6.  25  u.  ö.  Vgl.  aber  auch  J.  Bernays  Lucian  u.  die 
Kyniker  S.  60.  Überhaupt  fehlte  es  für  den  freiwilligen  Feuertod  nicht 
bo  sehr  an  Beispielen:  s.  o.  S.  78,  .4  und  was  Pomp.  Mela  6,  7,  66  von 
den  Seren  berichtet,  daß  die  „prudentiores  et  quibus  ars  studiumque 
sapientiae  contingit  non  exspectant  eam  (sc.  mortem)  sed  ingerendo 
semet  ignibus  laeti  et  cum  gloria  arcessuntu. 

4  Hercul.  Ötäwt  1614  ff. 

5  Wie  Marc  Aurel  V  29  es  vorschreibt,  geht  hier  Hercules  aus 
dem  Leben,  mg  nr\dhv  xccxbv  ita6%a>v. 

•  Vgl.  namentlich  1687 ff.: 

quis  sie  triumphans  laetus  in  curru  stetit 

victor,  quis  illo  gentibus  voltu  dedit 

leges  tyrannus? 
auch  1748  ff.: 

omnibus  fortem  addidit 

animum  ministris,  urere  ardentem  putes. 

7  1618  ff: 

quod  unum  in  orbe  vicerat  nondum  malum, 

et  flamma  vieta  est,  haec  quoque  accessit  feris, 

inter  labores  ignis  herculeos  abit. 

6  Der  sterbende  Heros  ist  sicher  sich  die  Apotheose  zu  gewinnen, 
auch  gegen  den  Willen  des  höchsten  Gottes,  zu  dem  er  sagt  1713 f.: 
licet  tu  sidera  et  mundum  neges  ultro,  pater,  cogere.    Dieser  philo- 
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So  trennten  sich  über  dem  Selbstmordproblem  die  Wege 
der  beiden  Schulen,  und  zwar  nicht  bloß  in  der  Lehre,  sondern 
auch  äußerlich  durch  die  Praxis,  da  der  Selbstmord  in  der 
kynisch-  stoischen  Schule  ebenso  fast  eine  Regel  ist1  wie  eine 
Ausnahme  in  der  platonischen.8  Daher  konnte  der  Akademiker 
Karneades  seine  lebenslange  Polemik  .gegen  den  Stoiker  Anti- 
pater  nicht  passender  abschließen,  als  indem  er  sich  über  dessen 
Selbstmord  lustig  machte3  und  so  durch  den  Spott  die  letzte 
Tat  seines  Gregners  ebenso  als  nichtig  darstellte  wie  vordem 
durch  Argumente  die  Dogmen  desselben. 

sophische  Hercules  sticht  seltsam  ab  gegen  den  Herakles  des  klassischen 
DramaB,  den  wir  auB  den  Trachinierinnen  kennen,  und  dem  ein  un- 
bekannter Tragiker  (Fr.  adesp.  874  Nauck8)  jene  trostlosen,  an  aller 
Tagend  verzweifelnden  Worte  geliehen  hat  (tb  xXtulov  &Qevj9  X6yog  &q* 
fjö&a  xxl).  Wenn  Senecas  Hercules  durch  seine  Stärke  sogar  den 
Juppiter  überwindet,  so  geschieht  dies  infolge  der  gleichen  kynisch- 
stoischen  Übertreibung,  mit  der  derselbe  Seneca  De  prov.  6,  6  (Zeller 
Phil  d.Gr.JJll*  S.  262,  1)  die  Glückseligkeit  des  Weisen  über  die  der 
Gottheit  stellt  oder  Cato  noch  über  das  Weisenideal  erhebt  (meine 
Unter 8.  zu  dceros  phüos.  Sehr.  II  305,  1);  und  nur  um  weniges  be- 
scheidener war  Peregrinus'  Verehrer  bei  Lucian  Peregr.  6  f.,  wenn  er 
diesen,  den  Feuertod  desselben  im  Gedanken,  mit  Zeus  in  Wettstreit 
(slg  apülav)  treten  läßt,  so  wie  es  auch  Seneca  Ep.  110,  20  (Iovem 
provocare)  vom  Weisen  verlangt. 

1  Geiger  Der  Selbstmord  S.  10  f.,  Zeller  Phil.  d.  Gr.  HI  1*,  S.  306, 3, 
Seneca  Ep.  77,  6  ff.  Denn  das  Aushungern  aus  der  Reihe  der  Selbst- 
morde auszunehmen,  wie  nicht  bloß  Schopenhauer  Welt  als  WiUe  I 
§  69,  S.  474  f.,  sondern  auch  E.  Fr.  Hermann  Gott.  Gel.  Am.  1844, 
S.  1779  f.  und  Welcker  Kl.  Sehr,  H  604,  270,  wollten,  geht  im  Sinne  des 
Altertums  nicht  an,  das  höchstens  zwischen  den  übrigen  Selbstmorden 
und' dem  Selbstmord  mit  gewaffheter  Hand  bisweilen  unterschieden  zu 
haben  scheint  (o.  S.  264  ff.).  Über  den  'AxoxagTSQcbv  o.  S.  101.  Zu  den 
Stoikern,  die  selber  Hand  an  sich  legten,  gehört  auch  der  politische 
Berater  des  Tib.  Gracchus,  C.  Blossius,  der  seinen  Freund  freilich  über- 
lebte und  sich  den  Tod  erst  nach  der  Besiegung  des  Aristonikos  gab: 
Plutarch  Tib.  Gracch.  20  (nach  Cicero  Laelius  37  poenas  rei  publica« 
graves  iustasque  persolvit). 

1  O.  S.  278,  6.  *  Diog.  Laert.  IV  64  f.,  Stob.  Flor.  119,  19. 

[Der  Schluß  des  Aufsatzes  folgt  im  nächsten  Heft.] 


Höllenfahrt  im  Neuen  Testament 

Von  H.  Holtamann  in  Baden -Baden 

Oft  genug  ist  schon  darauf  hingewiesen  worden,  wie  eng 
im  Vergleich  mit  unserem  heutigen  Ausblick  in  das  Universum 
die  „Welt"  des  antiken  Menschen,  die  an  den  „Säulen  des 
Herkules"  aufhörte,  begrenzt  war,  wie  demgemäß  „die  ganze 
Welt"  in  Stellen  wie  Markus  14,  9.  16,  15,  Römer  1,  8, 
Eol.  1,  6  heute  den  Eindruck  der  Hyperbel  noch  in  viel 
stärkerem  Maße  hervorruft  als  damals.  Dafür  reicht  aber  das 
biblische  Weltbild  zwar  nicht  weit  hinaus  nach  den  vier  Welt- 
gegenden, um  so  höher  aber  in  den  Himmel  hinauf  und  in 
die  Unterwelt  hinab.1  Oben  —  unten!  Hinauf  —  herab! 
Überall,  wo  die  um  diese  Ausdrücke  gelagerten  Vorstellungs- 
komplexe ernsthaft  gemeint  und  beim  Wort  genommen  sein 
wollen,  darf  und  muß  man,  wofern  nur  einmal  anstatt  des 
antiken  das  kopernikanische  Weltbild  und  gar  die  Raum- 
anschaunngen  einer  kritischen  Erkenntnistheorie  zur  Herr- 
schaft gelangt  sind,  geradezu  von  Mythologie  sprechen.  In 
diesem  Sinne  gibt  es  in  den  Dokumenten  des  Urchristentums 
kein  sprechenderes  und  bezeichnenderes  Stück  Mythologie,  als 
die  Lehre  vom  sogenannten  descensus  ad  inferos,  wie  sie  seit 
Mitte  des  vierten  Jahrhunderts  da  und  dort  zur  symbolischen 
Fixierung  gelangt  ist  und  seit  dem  achten  Jahrhundert  -  als 
Bestandteil  des  Symbolum  apostolicum  feststeht.9  Aber  bis  in 
das  zweite  Jahrhundert  hinauf  reicht  zweifellos  für  diesen 
Glaubensartikel  das  Zeugnis  der  Tradition,  und  so  liegt  von 

1  Vgl.  Weinel  Die  urchristliche  und  die  heutige  Mission  1907,  S.  4f. 

1  Kattenbusch  Bas  apostolische  Symbol  11,  1900,  S.  641  hält 
schon  das  xccl  xcupivxa  im  alten  römischen  Symbol  für  im  Sinne  des 
späteren  Zusatzes  gemeint. 
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vornherein  die  Annahme  nahe,  daß  er  seine  älteste  Begründung 
wohl  schon  in  den  neutestamentlichen  Schriften  zu  suchen 
habe.  Zugleich  aber  lädt  sein  mythologischer  Charakter  ein 
zum  Nachweis  religionsgeschichtlicher  Zusammenhänge.  Einen 
solchen  liefert  nun,  wie  die  Dinge  heute  liegen,  unser  Wissen 
um  die  Religionen  des  Altertums  in  Fülle.  Die  Hollenfahrt 
der  babylonischen  Istar  bringt  ein  wirksames  Vorbild  für  den 
Orient,  wie  die  orphische  Hadesliteratur  mit  ihren  xataßäösig 
für  die  griechisch-römische  Welt;  dazu  kommen  überall  in  die 
Unterwelt  hinab-  und  wieder  hervorsteigende  Gotter  des  Lichtes 
und  der  Vegetation.  Davon  also  soll  als  von  Bekanntem  hier 
nicht  weiter  die  Rede  sein.  Wohl  aber  dürfte  vielleicht  ein 
Beitrag  zur  religionsgeschichtlichen  Methodenlehre  aus  der 
Beantwortung  der  Frage  zu  erheben  sein,  ob  und  inwieweit 
die  hier  einschlägigen  neutestamentlichen  Aussagen  Beeinflussung 
durch  vor-  und  außerchristliche  Mythologumene  verraten  oder 
aber  als  eigenste  Erzeugnisse  urchristlicher  Phantasie  gewertet 
sein  wollen,  so  daß  die  zahlreichen  Analogien,  die  man  dafür 
aufgebracht  hat1,  nur  beweisen,  „daß  unter  ähnlichen  Vor- 
aussetzungen und  Bedingungen  dieselben  oder  ähnliche.  Ge- 
danken wiederholt  gedacht  und  nicht  nur  einmal  spontan  er- 
zeugt sind».2  Es  wird  sich  zeigen,  daß  hier  in  einer  wohl 
auch  für  andere  Fälle  zu  berücksichtigenden  Weise  beides  der 
Fall  war.  Der  Nachweis  hierfür  setzt  aber  Erledigung  einer 
Vorfrage  voraus,  dahingehend,  ob  und  inwieweit  überhaupt  im 
Neuen  Testament  etwas  von  einer  Höllenfahrt  zu  lesen  ist. 
Ein  begreifliches   apologetisches  Interesse  ist  noch  immer  ge- 

1  Theologiflcherseits  haben  dies  neuerdings  erfolgreich  versucht 
Percy  Gardner  Exploratio  evangelica  1899,  S.  268 f.,  Otto  Pfleiderer 
Das  Christusbild  des  urchristlichen  Glaubens  in  religionsgeschichtlicher 
Beleuchtung  1903,  S.  66  —  71,  W.  Bousset  Die  Religion  des.  Judentums 
im  neutestamentlichen  Zeitalter  2.  Aufl.  1906,  S.  407. 

1  So  formuliert  im  Znsammenhang  mit  anderen  religionsgeschicht- 
lichen Problemen  die  Aufgabe  P.  Wendland  Die  hellenistisch-römische 
Kultur  in  ihren  Beziehungen  zu  Judentum  und  Christentum  1907,  S.  180. 
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neigt;  die  Frage  za  verneinen.1  Es  dürfte  sich  verlohnen;  die 
betreffenden  Stellen  daraufhin  anzusehen  und  kurzen  Bericht 
über  den  Befund  zu  erstatten. 

Für  eine  spontane  Entstehung  des  Mythus  auf  durchaus 
urchristlichem  Vorstellungsgebiete  läßt  sich  eine  unter  Vor- 
aussetzung des  antiken  Seelenglaubens  und  dreistöckigen 
Weltenbaues  einerseits,  der  Messianität  eines  am  Kreuz  Ge- 
storbenen und  am  dritten  Tage  Auferstandenen  anderseits 
obwaltende  logische  Nötigung  geltend  machen.  Wo  war  er  in 
der  Zwischenzeit?  Die  nicht  zu  umgehende  Frage  ist  be- 
antwortet, wenn  Matth.  27,  52  als  erste  Wirkung  der  Er- 
scheinung des  Gottessohnes  im  Hades  „viele  Leiber  der  ent- 
schlafenen Heiligen"  auferstehen.  Da  aber  I.  Kor.  15,  20, 
Kol.  1,  18  Christus  als  „Erstling  der  Entschlafenen"  gilt, 
dürfen  sie  Matth.  27,  53  erst  „nach  seiner  Auferstehung" 
sich  den  Lebenden  zeigen,  worin  die  neuere  Kritik  freilich  einen 
unpassenden  Zusatz  zum  Text  erblicken  will,  weil  sich  dadurch 
die  peinliche  Frage  aufdränge,  wo  sich  denn  diese  leibhaftig 
Auferstandenen  vom  Freitag  abend  bis  zum  Sonntag  morgen 
aufgehalten  haben  sollten.  Indessen  ist  es  dem  Evangelisten 
offenbar  vielmehr  um  die  Frage  zu  tun,  wo  sich  in  derselben 
Zwischenzeit  die  Seele  des  gestorbenen  Messias  selbst  auf- 
gehalten, und  was  sie  zu  schaffen  gehabt  habe.  Wie  sehr 
dieses  Problem  ihn  beschäftigt,  erhellt  zugleich  aus  12,  40,  wo 
dem  durchaus  klaren  Wort  Luk.  11,  29.  30  von  einem  den 
Niniviten  in  der  Prophetenrede  des  Jonas  gegebenen  Warnungs- 
zeichen8 eine  ganz  fernliegende  Beziehung  auf  die  drei  Tage 
und  drei  Nächte,  welche  dieser  im  Bauch  des  Fisches  zu- 
brachte, untergeschoben  und  auf  solchem  Wege  ein  Wunder- 

1  Meist  in  der  Nachfolge  von  AlexanderSchweizer  Hinabgefahren 
zur  Hölle  als  ein  Mythus  ohne  biblische  Begründung  nachgewiesen  1868* 

1  Harnack  Beiträge  zur  Einleitung  in  das  Neue  Testament  TL, 
S.  164.  168  formuliert  den  Gedanken  treffend  dahin:  „Was  Jonas  den 
Niniviten  war,  das  bin  ich  diesem  Geschlecht"  Alles  andere  ist 
Künstelei. 
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zeichen  konstruiert  wird,  welches  nicht  einmal  als  Weis- 
sagungsbeweis für  Jesu  Auferstehung  gelten  kann,  da  die 
Auferstehungsberichte  vielmehr  von  der  Voraussetzung  aus- 
gehen, er  habe  nur  einen  vollen  Tag,  im  ganzen  etwa  40 
(nach  dem  mißverständlichen  Ausdruck  bei  Matth.  28,  1  sogar 
nur  24)  Stunden  lang  im  Grabe  gelegen. 

Während  der  zweite  kanonische  Evangelist  keinen  Beitrag 
zur  Behandlung  unseres  Themas  liefert,  gibt  bei  Luk.  23,  43 
das  „Heute  mit  mir  im  Paradies u  Anlaß  zu  einer  unter  den 
Exegeten  fortwährend  verhandelten  Kontroverse,  sofern,  wenn 
das  Paradies  mit  dem  rabbinischen  Judentum,  aber  auch  schon 
mit  Paulus  (II.  Eor.  12,  4)  und  dem  slawischen  Henoch  in  einen 
der  oberen  Himmelsräume  verlegt  wird,  statt  des  Abstiegs 
zum  Hades  ein  sofortiger  Aufstieg  der  abgeschiedenen  Seele 
zu  Gott  anzunehmen  wäre.  Nicht  so,  falls  das  Paradies  mit 
anderen  spätjüdischen  Autoritäten,  z.  B.  dem  äthiopischen 
Henoch,  nur  an  den  Enden  der  Erde1  zu  suchen  wäre,  wohin 
auch  die  Griechen  ihre  Inseln  der  Seligen  *  verlegten.  Auf- 
wärts bis  zu  einem  solchen  Punkte  könnte  wohl  füglich 
in  der  Unterwelt  eine  Aussicht  gestattet  sein,  und  so  scheint 
es  in  der  Tat  schon  13,  28,  namentlich  aber  16,  23  im  Gleich- 
nisse vom  reichen  Mann  gemeint,  wenn  dieser  zwar  „im 
Hades"  gequält  wird,  aber  doch,  sobald  er  „seine  Augen  auf- 
hebt", den  Lazarus  erblickt,  welchen  16,  22  zuvor  „die  Engel 
in  den  Schoß  Abrahams  getragen  haben"  der  noch  keines- 
wegs mit  der  Stätte  der  himmlischen  Vollendung  identisch  ist.' 
Dann  enthält  der  Hades  also  Hölle  und  Paradies  zugleich, 
wenn  auch  durch  weite  Räume  getrennt.8    Wenn  nun  derselbe 

1  Bousset  Die  Religion  des  Judentums  im  neutestamentlichen  Zeit- 
alter 2.  Aufl.  1906,  *S.  326. 

1  Schürer  Geschichte  des  jüdischen  Volkes  im  Zeitalter  Jesu  Christi 
4.  Aufl.,  II,  1907,  S.  640  zeigt,  daß  auch  die  ältere  patristdache  Exegese 
die  Sache  so  aufgefaßt  habe. 

'  Beer  in  Guihes  Bibelwörterbuch  1903,  S.  273.  Stärk  Neu- 
testamentliche  Zeitgeschichte  II,  1907,  S.  80. 
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Schriftsteller  in  der  Apostelgeschichte  2,  27.  31  seine  Auf- 
fassung dahin  zu  erkennen  gibt,  daß  Gott  die  Seele  des  am 
Kreuz  Gestorbenen  „nicht  im  Hades  belassen"  habe,  so  ist 
damit  wohl  ein  zuverlässiger  Fingerzeig  auch  zum  Verständnis 
von  Luk.  23,  43  gegeben  und  die  Deutung  auf  einen  unmittel- 
baren Übergang  in  den  Zustand  der  Vollendung  ausgeschlossen. 
„Es  ist  vielmehr  allein  wahrscheinlich,  daß  man  den  Aufent- 
haltsort der  Frommen  nach  dem  Tode,  auch  wenn  man  ihn  in 
den  Himmel  verlegte,  doch  zum  Totenreich  rechnete."1 

Es  ist  zwar  richtig,  daß  weitaus  die  meisten  neutestament- 
liehen  Stellen  Tod  und  Auferstehung  einfach  aneinanderreihen, 
ohne  etwas  Dazwischenliegendes  zu  berühren.  Aber  schon  die 
beiden  Evangelisten,  welche,  wie  gezeigt  wurde,  ein  solches 
Interim  kennen,  haben  doch  auch  Seitengänger:  der  eine, 
wenn  er  die  Riegel  des  Grabes  durch  den  gestorbenen  Messias 
zugunsten  der  Frommen  sprengen  läßt,  am  Apokalyptiker 
Johannes,  bei  dem  Christus  1,  18  durch  Tod  und  Auferstehung 
zum  Schlüsselherrn  des  Hades  geworden  ist2;  der  andere  als 
Pauliner  bei  Paulus  selbst  für  den  freilich  bestrittenen  Fall, 
daß  im  Römerbrief  10,  7  die  Vorstellung  von  einem  in  die 
Unterwelt  (aßvööog)  herabgestiegenen  Christus  vorausgesetzt 
sei.3  Ganz  der  paulinischen  Schule  gehört  bekanntlich  auch 
das  Schriftstück  an,  welches  als  erster  Petrusbrief  im  Kanon 
erscheint.     Dieses   erst  bringt  den  eigentlichen  locus  classicus 

1  B.  Weiß  im  Meyerschen  Kommentar  zu  Markus  und  Lukas  I  2, 
9.  Aufl.  1901,  S.  671.  Daß  die  Vorstellung  eines  Zwischenaufenthaltes 
der  jüdischen  Theologie  angehört,  zeigt  Volz  Jüdische  Eschatologie  von 
Daniel  bis  AJciba  1903,  S.  134  f.  Vgl.  auch  Wen  dt  Die  Lehre  Jesu 
S.  163.  Die  eingehendste  Auskunft  über  „Schoß  Abrahams "»Paradisus 
terrestris  gibt  Merx  Die  Evangelien  des  Markus  und  Lukas  1905, 
S.  333  —  389,  497—604. 

1  So  Pfleiderer  Das  Urchristentum,  seine  Schriften  und  Lehren  II 
1902,  S.  288  nnd  Bousset  Die  Offenbarung  Jöhannis  1906,  S.  197 f. 

8  So  nach  der  Exegese  von  B.Weiß,  J.  Monnier,  G.  Clemen  u.a. 
Nicht  hierher  gehört  Rom.  14,  8.  9 ;  schwerlich  Kol.  2, 16 ;  eher  vielleicht 
Phil.  2, 10.    Siehe  unten  S.  293. 
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in  der  Stelle  3,  19,  die  freilich  zugleich  als  locus  vexatissimus 
eine  Leidensgeschichte  durchzumachen  hatte,  wie  kaum  ein 
anderer  Vers  der  Bibel1,  sofern  zu  den  Dunkelheiten  der  Aus- 
sage selbst  eine  Menge  von  künstlich  gemachten  Schwierig- 
keiten hinzukommt,  welche  lediglich  dem  Bestreben  entstammt 
sind,  sich  von  der  Anerkennung  eines  derb  mythologischen 
Zuges  wo  immer  möglich  zu  dispensieren.8  An  sich  liegt  die 
Sache  viel  einfacher.  An  den  3, 18  erreichten  Gegensatz  von 
Fleisch  (fravarcofrelg  pkv  öccqkI,  weil  von  dem  vorbildlichen 
Wert  des  Versöhnungstodes  die  Rede  war)  und  Geist  (£a>o- 
itoirjd'sls  dh  itveöyLaxi,  weil  Geist  konnte  er  nicht  im  Tode 
bleiben)  knüpft  die  Aus8age  an,  daß  er  „in  diesem«,  alao  nach 
Ablegung  des  Leibes,  noch  etwas  Weiteres  (xaC)  getan  habe, 
nämlich  hingegangen  sei  (itoQev&slg,  also  lokal  bedingte 
Tätigkeit)  und,  wie  vorher  als  Mensch  den  Menschen,  so  jetzt 
als  Geist  „den  (irgendwoher  als  bekannt  vorausgesetzten) 
Geistern  verkündigt"  habe.  Was  sind  das  für  Geister?  Und 
was  hat  er  ihnen  zu  verkündigen  gehabt?  Da  sie  „im 
Gefängnis"  sind,  welches  Wort  (<pvXaxtf)  auch  in  der  Offen- 
barung 18, 2.  20, 7  im  Sinne  eines  vorläufigen  Gewahrsams 
dämonischer  Mächte  vorkommt,  liegt  es  allerdings  nahe, 
an  den  die  Sintflutsage  einleitenden  Engelfall  Gen.  6,  2.  4  zu 
denken  (bekannt  aus  der  alttestamentlichen  Apokalyptik, 
Josephus  und  Justin).  Dazu  paßt  ihr  3,  20  folgendes  Signale- 
ment als  Wesen,  „die  vor  Zeiten  (zur  Zeit  Noahs)  Ungehorsam 


1  Vgl.  die  zusammenfassende  Übersicht  der  Geschichte  der  neueren 
Auslegung  bei  Lauterburg  Realenzyklopädie  für  protestantische  Theo- 
logie und  Kirche  8.  Aufl.,  VIII,  1900,  S.  200 f.  Seither  ist,  wie  der 
Theologische  Jahresbericht  ausweist,  nicht  bloß  die  Zahl  der  Kommentare 
und  der  Spezialuntersuchungen  wieder  bedrohlich  herangewachsen, 
sondern  es  ist  auch  die  ältere  Auslegung  durch  Kirchenväter  und 
Scholastiker  Gegenstand  einer  besonderen  Abhandlung  geworden  bei 
J.  Turmel  La  descente  du  Christ  aux  enfers  1906. 

8  Vgl.  darüber  Gunkel  bei  Joh.  Weiß  Die  Schriften  des  Neuen 
Testaments  II  8,  1907,  S.  62. 
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(durch  Abfall  von  Gott)  erwiesen  haben",  und  namentlich  auch 
was  im  zweiten  Petrusbrief  2,  4  und  im  Judasbrief  6  von  pro- 
visorischen Straforten  zu  lesen  ist,  darin  sie  für  das  ihnen 
noch  bevorstehende  Endgericht  unter  Verschluß  gehalten 
werden.  Wie  gerufen  kommt  dieser  Erklärung  der  weitere 
Umstand  entgegen,  daß  in  jener  spätjüdischen  Sage  die  Engel 
ihre  Sünde  zu  spät  bereuen,  aber  durch  den  zu  ihnen  ge- 
sandten Henoch  die  Botschaft  vernehmen  müssen,  daß  sie 
keine  Gnade  zu  erwarten  haben.  Dagegen  sprechen  nun 
freilich  wieder  andere  Züge.  Zunächst,  daß  hier  nicht  von 
Henoch,  sondern  von  Christus  die  Bede  ist;  und  zwar  offenbar 
nicht  von  dem  präexistenten,  der  sich  etwa  des  postexistenten 
Henoch  als  Botschafters  bedient,  dann  übrigens  auch  keine 
Reise  anzutreten  gehabt  (itoQSvfrelg)  hätte;  aber  auch  nicht 
von  dem  auf  Erden  lebenden,  sondern  nur  von  dem  ge- 
storbenen Christus.  Zweitens,  daß  als  Objekt  des  Verkündigens, 
wo  im  Neuen  Testament  das  Wort  {xrjQiitJtfSLv)  absolut  steht 
und  dabei  nicht  von  der  Predigt  des  Täufers  oder  der 
Judaisten  zu  verstehen  ist,  regelmäßig  Heil  und  Bettung,  nicht 
also  Gericht  und  Verderben  erscheinen.  Daß  es  auch  hier  so 
genommen  sein  will,  darauf  weist  die  angedeutete  Gleichartig- 
keit (xai)  mit  dem  zuvor  den  Menschen  geltenden  Hulderweis. 
Drittens,  daß  die  Aussage  4,  6  „dazu  ist  auch  Toten  (d.  h. 
solchen,  die  im  Moment  der  Verkündigung  bereits  tot  waren) 
Evangelium  verkündigt  worden",  doch  nicht  wohl  nur  zu- 
fällig in  der  Nähe  von  3, 18  erfolgt,  sondern  sich  auch  damit, 
daß  sie  unter  den  gleichen  Gegensatz  von  Fleisch  und  Geist 
wie  3,  18  gestellt  erscheint  (Iva  xql&&6i  jihv  xaxä  &v&Q<bitov$ 
öccqxC,  %8)6i  dh  xarä  &söv  7CV6v^ari)y  als  erklärende  Parallele 
gibt.1  Dann  aber  sind  unter  den  „Ungehorsamen"  3,  20  nicht 
die  Engel   Gen.  6,  2.  4,  sondern  die  Menschen  6,  3.  5 — 7  zu 

1  Gegen  J.  M.  Usteri  Hinabgefahren  zur  Hölle  1886,  S.  50,  wo 
dies  in  Abrede  gestellt  ist,  vgl.  jetzt  auch  P.  W.  Schmidt  in  der  Zeit- 
schrift für  loissenschafüiche  Theologie  1907,  S.  47  f. 
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verstehen;  von  welchen  wir  daher  sofort  weiter  erfahren,  daß 
ihrer  nur  acht  in  der  Arche  Aufnahme  und  Rettung  gefanden 
haben.  Die  anderen  sind  zwar  ertrunken,  nicht  aber  in  ein 
Gefängnis  gelegt  worden. 

Glücklicherweise  kann  es  uns  wenigstens  an  diesem  Ort 
einerlei  sein1,  ob  es  sich  um  Engelgeister  oder  Geister  ab- 
geschiedener Menschen,  ob  es  sich  um  ihre  Verdammung  oder 
Rettung  handelt.  Auf  alle  Fälle  ist  und  bleibt  Christus  Sub- 
jekt, Inhalt  der  Aussage  aber  ein  Hingang  in  die  Unterwelt 
zum  Zweck  einer  auszurichtenden  Verkündigung.  Fraglich 
bliebe  höchstens,  ob  der  vorausgesetzte  Zustand  eines  aus  dem 
Tod  gewonnenen  Lebens  (faoitoLTjfrsCg)  erlaubt,  an  ein 
Moment  vor  dem  jedenfalls  leiblich  gedachten  Hervorgang  aus 
dem  Grab  zu  denken.  Dann  müßte  nämlich  als  Vorstellung 
des  Schriftstellers  gelten,  daß  erst  der  Auferstandene  die  Reise 
nach  dem  Hades  angetreten  habe8,  was  dann  weiter  voraus- 
setzen würde,  daß  das  „Aufgeben  des  Geistes"  Luk.  23,  46 
=  Joh.  19,  30  einen  unmittelbaren'  Hingang  des  am  Kreuz 
Gestorbenen  zu  Gott  bedeuten  sollte,  wozu  bei  Lukas  jene 
oben  besprochene  andere  Deutung  des  Paradieses  und  bei 
Matth.  27,  50  die,  übrigens  ganz  vereinzelte,  Lesart  des 
sinaitischen  Syrers  „sein  Geist  stieg  hinauf"  stimmen  würde.8 

In  ein  ähnliches  Zwielicht  widerspruchsvoller  Dämmer- 
zustände geraten  wir  über  der  Erörterung  einer  letzten,  inner- 
halb   des    Neuen  Testaments    noch    in    Betracht    kommenden 

1  Vgl.  A.  Meyer  im  Theologischen  Jahresbericht  1906,  S.  827: 
„Wir  haben  wahrlich  andere  Sorgen  als  die  um  die  Geister  ans  Noe 
Zeit."  Der  Bückgriff  auf  seine  Zeitgenossen  versteht  sich  übrigens  ans 
der  naheliegenden  Parallelisieriing  des  Endes  der  „alten  Weit"  2.  Petr.  2, 6 
mit  dem  Endabschluß  beim  Weltgericht. 

1  Das  Gegenteil  erhellt  daraus,  daß  die  Seelen  der  Verstorbenen 
wie  Hbr.  12,  23  nvstiiuxTcc  heißen,  um  die  Möglichkeit  der  Wirksamkeit 
eines  solchen,  der  selbst  in  gleichem  Zustande,  d.  h.  leiblos  war,  unter 
ihnen  anzudeuten.    So  z.  B.  B.  Weiß  Die  katholischen  Briefe  1892,  S.140. 

•  Merx  Das  Evangelium  Matthäus  nach  der  syrischen  im  Sinai- 
kloster gefundenen  Palimpsesthandschrift  1902,  S.  426. 
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Stelle.  Schon  die  patristische  Exegese  ist  uneins  in  der  Auf- 
fassung von  Eph.  4,  8 — 10,  sofern  zwar  die  unteren  Teile 
der  Erde  (rä  icarcozsQct  {ligr}  trjg  yrfc),  in  die  Christus  hinab- 
gestiegen ist,  allgemein  vom  Hades,  dieser  selbst  aber  von 
den  Griechen  einfach  als  das  Totenreich,  von  den  Abendländern 
dagegen  als  unterirdischer  Machtbereich  des  Bösen  verstanden 
wurde,  während  die  neuere  Exegese  vielfach  hier  nur  Himmel 
und  Erde  als  obere  und  untere  Welt  unterschieden  sehen  will, 
so  daß  man  die  Stelle  herkömmlicherweise  von  der  Mensch- 
werdung verstehen  will  und  Joh.  3, 13  vergleicht.1  Indessen 
scheinen  die  Alten  doch  richtig  empfunden  zu  haben,  wenn 
sie  als  Gegensatz  zu  dem  gesteigerten  Ausdruck,  daß  Christus 
„über  alle  Himmel  hinaufgestiegen  ist",  die  unteren,  bzw. 
untersten8  Teile  der  Erde  auf  den  nach  alttestamentlicher 
Anschauung  noch  zur  Erde  gehörigen,  aber  in  ihren  Tiefen 
liegenden  Hades  deuten  zu  müssen  glaubten,  so  daß  in  kosmo- 
logischer  Beziehung  zwar  die  herkömmliche  Zweiteilung,  in 
Beziehung  auf  die  Bewohnerschaft  dagegen  die  aus  Phil.  2,  10 
(iitovQctvhov  xccl  iitiyelcov  xal  7tccra%frovC(Dv)*  bekannte  Drei- 
teilung zutage  tritt.  Verbinden  wir  damit  die  Kol.  2,  15  ge- 
gebene Vorstellung  von  einem  auf  den  Kreuzestod  folgenden 
Triumph  über  besiegte  „Herrschaften  und  Gewalten"4,  so  ver- 
steht sich  von  da  aus  das  Wort  Eph.  4,  8  von  den  erbeuteten 


1  Nicht  diese  Stelle,  wohl  aber  Joh.  5,  25  benutzt  J.  Monnier 
La  pr emier e  epitre  de  Vapotre  Pierre  1900,  um  auch  den  vierten  Evan- 
gelisten mit  dem  Dogma  von  der  Höllenfahrt  zu  belasten. 

1  Komparativ  als  Ersatz  des  Superlativs  Ps.  68, 10  ra  xcczcoxaxa 
t%  yjfc.  Vgl.  Blaß  Grammatik  des  neutestamentlichen  Griechisch  §  11,  3.  5. 
44,  3.  Der  Genetiv  also  einfach  subjektiv,  nicht  vergleichend  (Blaß 
§  86,  6  „vielleicht"). 

•  Brust on  La  descente  du  Christ  aux  enfers  d'aprls  les  apotres  et 
d'aprbs  Viglise  1897,  S.  63  macht  überdies  aufmerksam  auf  Phil.  2,  9 
üit8Qvty<o68v  als  Parallele  zu  üiteQavco  Eph.  4, 10. 

4  Die  Zusammengehörigkeit  beider  Stellen  betont  Bröse  S.  452 
seines  Aufsatzes  Der  descensus  ad  inferos.  Neue  kirchliche  Zeitschrift 
1898,  S.  447  —  465. 
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Gefangenen  (jixuaXcbrevöev  al%paX(D6lav,  letzteres  kollektiv  wie 
in  LXX),  und  die  „Gefangenen"  erinnern  wieder  an  das  „Ge- 
fängnis" in  der  anderen  Hauptstelle  1.  Petr.  3, 19,  die  überdies 
einem  Briefe  angehört,  dessen  enge  Verwandtschaft  mit  Eph. 
schon  längst  bemerkt  wurde.1  Da  nun  überdies  die  Vor- 
stellung von  der  Höllenfahrt  das  willkommene,  ja  unvermeid- 
liche Gegenstück  zur  Himmelfahrt  bildet,  spricht  mindestens  die 
größere  Wahrscheinlichkeit  dafür,  daß  der  Autor  ad  Ephesios 
eine  Betätigung  der  sieghaften  Macht  des  durch  den  Tod  zum 
Leben  in  göttlicher  Herrlichkeit  hindurchgedrungenen  Christus 
zunächst  in  dem  unter  der  Erde  gelegenen  Gebiet,  wo  Teufel  und 
Tod  herrschen,  weiterhin  aber  auch  eine  glanzvolle  Auffahrt  in  dem 
von  Gefangenen  begleiteten  Triumphwagen  durch  die  verschie- 
denen Himmelsräume  bis  zum  Wohnsitze  Gottes  denkt  und  lehrt.1 
Besteht  die  gegebene  Auslegung  von  1.  Petr.  3, 19.  4,  6 
und  darüber  hinaus  noch  von  fünf  anderen  neutestamenüichen 
Stellen  zu  Recht,  so  findet  die  Tatsache,  daß  die  Höllenfahrt 
so  bald  zum  gefestigten  Bestand  des  kirchlichen  Gemein- 
glaubens8,   daneben    aber    und    wohl    vorher    schon   von    der 


1  Harnack  Die  Chronologie  der  altchristl.  Literatur  1,  S.  462: 
„Der  1.  Petraabrief  stellt  sich  vor  allem  in  vieler  Beziehung  ah  freie 
Parallele  zum  Epheserbrief  dar.  Wer  würde  Anstoß  nehmen,  wenn  die 
Tradition  sagte,  sie  wären  von  Einem  Verfasser/4  Vgl.  die  Nachweise 
bei  Völter  Der  1.  Petrusbrief  1906,  S.  61  f. 

1  So  nach  Vorgang  von  Semler,  Baur,  Hilgenfeld  und  anderen 
Vertretern  der  kritischen  Theologie,  besonders  Pfleiderer  11  S.  218: 
„Christus  ist  von  seiner  himmlischen  Heimat  hinabgestiegen,  nicht  bloß 
anf  die  Erde,  sondern  anch  in  die  noch  unter  ihr  liegenden  Regionen, 
also  in  den  Hades,  und  ist  von  hier  als  Sieger  wieder  emporgestiegen 
durch  alle  Himmelsregionen  hindurch,  indem  er  überall  die  Geister- 
mächte zu  seinen  Gefangenen  machte  (entwaffnete  und  im  Triumph 
Aufführte  Kol.  2,  16)  und  so  alles,  Himmel  und  Erde  und  Unterwelt, 
seiner  Macht  unterwarf  und  mit  seiner  Lebenskraft  erfüllte,  aus  der  er 
nun  himmlische  Gaben  den  Seinen  mitteilt.'4 

8  G.  Clemen  Niedergefahren  zu  den  Toten  1900.  Das  erkennen  anch 
Theologen  an,  die  im  1.  Petr.  8,  19  keinen  descensns  ad  inferos  finden 
wollen  wie  Loofs  und  E.  Schmidt  Studien  und  Kritiken  1902,  S.  628. 
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synkretistischen  Gnosis  gepflegt  werden  konnte1,  um  so  ge- 
sicherteren Grund.  Unmittelbar  an  die  neutestamentliche  Aus- 
sage schließt  sich  an  das  Petrusevangelium  mit  der  an  den 
Auferstandenen  gerichteten  Frage:  „Hast  du  den  Schlafenden 
gepredigt?"  Offenbar  Kombination  von  Matth.  27,  52  (rolg 
xoipmpivoig)  und  1.  Petr.  3, 19  (ix^Qv^ag).  Ebenso  eine  schon 
dem  Justin  (DiaL  72),  wie  später  dem  Irenäus  (III  20,  4. 
IV,  22, 1.  33, 1.  12.  V,  31, 1)  bekannte,  bald  dem  Jesaja,  bald 
dem  Jeremia  zugeschriebene  Stelle,  wonach  Gott  „seiner 
Toten  gedachte,  die  im  Staube  der  Erde  schliefen,  und  zu 
ihnen  herabstieg,  um  ihnen  die  Frohbotschaft  von  seinem 
Heil  zu  bringen"  Dies  die  älteste  Auslegung  beider  Haupt- 
stellen und  zugleich  eine  Bestätigung  sowohl  der  Heilsabsicht 
bei  der  Verkündigung  1.  Petr.  3, 19 s,  wie  auch  derjenigen  Auf- 
fassung von  Matth.  27,  52,  die,  speziell  nach  Ignatius  an  die 
Magnesier  9,  3,  in  den  „entschlafenen  Heiligen"  alttestament- 
liche  Fromme  findet.  Das  aber  weist  wiederum  auf  spontane 
Entstehung  der  Legende.  Es  handelt  sich  um  die  dem  christ- 
lichen, zumal  dem  judenchristlichen  Bewußtsein  dringlich 
nahende  Frage,  wie  es  denn  mit  den  Aussichten  auf  Seligkeit 
für  die  Patriarchen  und  Propheten,  überhaupt  die  Frommen 
des  alten  Bundes,  zumal  die  Märtyrer  bestellt  sein  möge.  Eine 
doch  nur  ganz  allgemein  gehaltene  Beantwortung  lieferte  die 
spätjüdische  Apokalypse  (aus  Daniel  12,  2  ist  die  yr\  %A[iarog 
in  der  Jeremiastelle).  Aber  den  Zusammenhang  der  hier  ver- 
heißenen Auferstehung  mit  der  sie  erst  ermöglichenden  Auf- 


1  Reichliches  religionsgeschichtliches  Material  bieten  an  verschiedenen 
Orten  Roh  de,  Dieterich,  Gnnkel,  0.  Pfleiderer,  aber  auch 
£.  Schrader  Die  Keilinschriften  und  das  Alte  Testament  8.  Aufl.  von 
Zimmern  nnd  Win  ekler,  1902,  S.  888.  Einen  indirekten  Beitrag  liefert 
Reitzenstein  Poimandres  S.  17.  Die  auffälligste  Ähnlichkeit  mit  dem 
christlichen  Mythus  bietet  der  mandäische  von  Hibil-Ziwa. 

1  Harnack  Bruchstücke  des  Evangeliums  und  der  Apokalypse  des 
Petrus  1898,  S.  69.  H.  v.  Schubert  Die  Komposition  des  pseuda- 
petrinischen  Evangelienfragments  1898,  S.  101  f. 


Sternensagen  und  Astrologisches  aus  Nordabessinien 

Von  Enno  Littmann  in  Straßbarg 

Als  ich  während  der  Monate  November  und  Dezember 
1905  in  Gäläb  unter  den  Mänsac  (nordwestlich  von  Massana) 
war,  hörte  ich,  wie  unter  den  Eingeborenen  des  öfteren  die 
Bede  vom  fegür1  war.  Es  stellte  sich  heraus,  daß  dies  eine 
besonders  günstige  Zeit  war,  während  der  man  Verlobungen 
abschließt,  Hochzeiten  feiert  usw.  (s.  u.  Abschnitt  10),  und 
daß  diese  Zeit  in  irgendwelchem  Zusammenhange  mit  den 
Sternen  stehen  mußte.  Unter  meinen  Gewährsmännern  war 
jedoch  niemand,  der  mir  genauere  Auskunft  darüber  geben 
konnte.  Ich  gab  daher  NafiV  wad  'Etmän,  der  mir  während 
jener  Monate  von  dem  Missionar  Herrn  B.  Sundström  zur  Ver- 
fügung gestellt  war  wegen  seiner  guten  Sprachkenntnisse,  und 
der  später  auch  zu  mir  nach  Deutschland  gekommen  ist,  bei 
meiner  Abreise  von  Gäläb  den  Auftrag,  diesen  Dingen  weiter 
nachzuforschen  und  aus  dem  Munde  von  Sachkundigen  Angaben 
darüber  aufzuschreiben. 

NafiVs  Bemühungen  waren  von  Erfolg:  er  traf  einen  stern- 
kundigen Mann  von  den  'Ad-Takles,  einem  Stamme,  der  nörd- 
lich von  den  Mänsa'  zeltet.  Dieser  Mann  teilte  ihm  mit,  was 
er  selbst  an  astrologischen  Kenntnissen  besaß.  Das  hat  NafiV 
gewissenhaft  aufgeschrieben  und  mir  im  Sommer  vorigen  Jahres 
erklärt. 

Im  folgenden  gebe  ich  nun  eine  wörtliche  Übersetzung 
aus  meinen  Tigre-Texten,  soweit  sie  sich  auf  Sternsagen  und 
astrologische  Dinge  beziehen.  Das  gesamte  Prosamaterial  in 
dieser  Sprache  hoffe   ich  in  Urtext  und  Übersetzung  in   den 

1  Wörtlich  =  'aufgegangen',  dann  etwa  'Aufgang*. 
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ersten  Bänden  der  Publications  of  the  Princeton  University  Ex- 
pedition to  Abyssinia  demnächst  vorzulegen.  Da  mir  die  hier 
mitgeteilten  Texte  von  besonderem  Interesse  für  die  semitische 
Religionsgeschichte  zu  sein  schienen,  habe  ich  es  für  wünschens- 
wert gehalten,  sie  so  bald  wie  möglich  mitzuteilen. 

Die  Bestimmung  der  einzelnen  Sterne  stieß  bei  mir  als 
einem  Nichtfachmann  auf  große  Schwierigkeiten.  Ich  hoffe 
jedoch  im  großen  und  ganzen  die  Sterne  und  Sternbilder  richtig 
bestimmt  zu  haben.  Was  mir  selbst  zweifelhaft  geblieben  ist, 
habe  ich  in  den  Anmerkungen  als  solches  und  auf  der  Stern- 
karte durch  ?  gekennzeichnet;  für  jede  Verbesserung  und  Be- 
lehrung werde  ich  natürlich  sehr  dankbar  sein.  Ich  ging  aus 
von  dem  Sternbild  der  c  Sieben'  (sab*at),  das  mir  NafiV  am 
Sternenhimmel  als  den  Großen  Bären  nachwies;  dazu  kam  bald 
G-ah,  der  Polarstern,  dessen  Geschichte  eng  mit  der  der  'Sieben' 
verbunden  ist,  und  der  daher  rasch  erkannt  wurde.  Ebenso 
war  Kemä  als  Plejaden  bald  bestimmt,  am  Sternenhimmel  und 
nach  dem  Ge'ezwort  Kemä;  man  mag  darüber  streiten,  ob  mra  im 
Alten  Testamente  die  Plejaden,  den  Sirius  oder  den  Skorpion 
bedeutet,  in  Nordabessinien  unter  den  heutigen  Nomaden  ist 
Kemä  jedenfalls  =  Plejaden.  Aus  der  Ekliptik,  durch  Be- 
obachtung der  Sterne  sowie  nach  den  arabischen  Namen  habe 
ich  dann  die  meisten  anderen  Sterne  feststellen  können,  wobei 
ich  natürlich  alle  Einzelheiten  mit  NafiV  besprochen  habe. 

Was  zunächst  die  Sternnamen  im  Tigrö  anlangt,  soweit 
wir  sie  hier  kennen  lernen,  so  müssen  wir  unterscheiden  zwischen 
1.  solchen,  die  direkt  aus  dem  Arabischen  herübergenommen 
sind,  und  die  sofort  an  ihrer  Form  erkannt  werden;  2.  solchen, 
die  aus  dem  Arabischen  übersetzt  zu  sein  scheinen;  3.  alt- 
semitischen oder  zum  mindesten  einheimischen  Namen. 

Zu  1.  gehören  sicher:  Sätdätät  (arab.  scwlat)]  Sa* ad  al- 
mas'üd]  Sa" ad  al-lcebrä  (entspricht  also  einem  mir  nicht  be- 
kannten scfd  al-kubrä)]  Sa' ad  oZ-'öy&m;  Gaharat  (d.  i.  zührat)] 
Sehel  (suhaü)]  Merzem  (d.  i.  mirzam).   Wahrscheinlich  gehören 
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hierher  auch  Gereb,  Gr.  und  kl.  *Argab,  Harnt,  Q&ren.  Die 
Namen  *Ali  und  Edrls  für  Aldebaran  mögen  erst  auf  abessi- 
nischem  Boden  auf  jenen  Stern  übertragen  sein. 

Von  2.  scheinen  mir  einigermaßen  sichere  Beispiele  zu 
sein:  cdas  Herz'  (Tebb),  das  auf  das  arabische  qalb  *Herz'  (d.  i. 
Antares  im  Skorpion)  zurückgeht;  der  Antilopenbock  (gwrwäy 
d.  i.  der  Bock  der  Kuduantilope),  ein  Wort,  das  echt  abessinisch 
ist,  aber  seiner  Bedeutung  wegen  sehr  wohl  eine  Übersetzung 
sein  kann;  vielleicht  ist  auch  der  Name  der  *  Skorpionen* 
Ca/raqqÖb)  aus  dem  Arabischen  entlehnt,  aber  durch  das  ent- 
sprechende einheimische  Wort  wiedergegeben. 

Echt  abessinisch  und  zum  Teil  vielleicht  altsemitisch  sind 
3.  der  *Große  Stern'  (Jccikab  *abi,  Antares);  der  *  Helle'  {sßrüi, 
Jupiter?);  Asläm  (Orion);  Gah  (Polarstern);  die  dünne  und 
die  dicke  Kinnlade  (lohe  qatm  und  Uhe  *ekuk,  d.  i.  wahr- 
scheinlich  Wage  und  Spica);  Em-hole*  (Milchstraße;  wörtlich 
c Mutter  der  Krümmung');  wahrscheinlich  auch  Sölmän  und 
Samcf  Sölmän  cder  Zeuge  des  Sölmän9.  Der  Name  Asläm 
wird  doch  wohl  mit  dem  altsemitischen  Stamm  übifc  zusammen- 
hängen. Wäre  er  aus  arabischem  asnäm  herübergenommen,  so 
müßte  er  im  Tigre  mit  8,  nicht  mit  s,  gesprochen  werden.  Die 
beiden  c  Kinnladen  beruhen  wohl  auf  eigener  Beobachtung  der 
Abess inier;  namentlich  die  cWage'  hat  Ähnlichkeit  mit  einem 
Kinnbackenknochen.  In  Selmän  möchte  ich  den  altsemitischen 
Gott  Selamanes  (in  den  Inschriften  vom  Djebel  Shekh  Berekät, 
Hermes  Bd.  37,  S.  117)  wiederfinden;  doch  gebe  ich  diese 
Vermutung  natürlich  nui  mit  aller  Reserve.  Aber  solche  alte 
versteinerte  Beste  scheinen  sich  mehrfach  bei  den  Nordabessiniern 
in  Eigennamen  erhalten  zu  haben:  vgl.  häwäi,  Name  einer  dä- 
monischen Schlange,  zu  ftin,  während  Schlange  sonst  9arwe 
heißt;  ferner  Scfad  <d-*äy#m,  worin  der  arabische  Götzenname 
*ä9im  zu  stecken  scheint;  vielleicht  auch  tabanyä,  Name  der  ersten 
Mondstation,  s.  u.  S.  302.  Und  gerade  Salmän  hat  sich  auch 
sonst  bis  in  die  moderne  Zeit  erhalten,  in  dem  hochverehrten 
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Salmän  der  Nosairier,  bei  denen  er  mit  dem  bekannten  Salmän 
el- Farial  identifiziert  ist.1  Es  scheint,  daß  SSlmän  der  Arktur 
ist;  doch  bin  ich  nicht  ganz  sicher  darüber. 
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Zu  dem  käme  noch  4.  der  Name  Kemä,  der  vielleicht 
auf  das  biblische  ttEP3  zurückgeht. 

Von  hohem  Interesse  sind  ferner  die  abessinischen  Mond- 
stationen, nach  denen  die  Glücks-  and  die  Unglückszeiten 
berechnet    werden.     Die  Zusammenhänge    im    einzelnen  fest- 


• 

1  Vgl,  D us saud  Histoire  et  religion  des  Nosairis,  im  Index  8.  v. 
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zastellen;  überlasse  ich  den  Kennern  antiker  Astrologie;  ich  be- 
gnüge mich  damit,  das  in  unseren  Texten  gebotene  Material 
zugänglich  zu  machen  und  kurz  darzustellen.  Im  Gegensatze 
zu  den  24  bzw.  28  Stationen  anderer  Volker1  finden  wir  hier 
(s.  u.  Abschnitt  10 — 15)  nur  6  bzw.  7.   Dies  sind  die  folgenden: 

1.  Plejaden  und  Hyaden  (i.  e.  Sternbild  des  Stieres).  Dauer 
3  Tage;  Name:  tabanyä.  —  Glückszeit. 

2.  Orion  und  Sirius  (so).  Dauer  4  Tage;  Name  ?  —  Un- 
glückszeit. 

3.  (Krebs,  Lowe,  Jungfrau).  Dauer  7  Tage;  Name:  die 
c  sieben  Kurzen'  (scibu*  Jiablr).  —  Glückszeit. 

4.  Wage  und  Skorpion.  Dauer  4  Tage;  Name  ?  —  Un- 
glückszeit. 

5.  (Schütze?).  Dauer  7  Tage;  Name:  die  '  sieben  Weiten*  oder 
*  sieben  Großen'  (sabu*  rähib  oder  sdbu*  *abi;  vgl.  auch  die 
arabische  21.  Station  al-baida  cdas  [weite]  Land').  — 
Glückszeit. 

6.  Steinbock  und  Wassermann  (?).  Dauer  3  Tage;  Name:  die 
c  weißen  Häuser'  i^dbyät  sä*ädi;  vgl.  dazu  oItcos,  betu 
'Haus'  für  die  Sonnenstationen).  —  Glückszeit. 

7.  Fische  (?).     Dauer  2  Tage  (?). 

Ob  die  letzte  Station  als  solche  gedacht  ist,  kann  ich  nicht 
sicher  sagen,  da  unten  im  Texte  nichts  darüber  mitgeteilt  ist. 
Da  aber  (nach  Abschnitt  18)  der  Kreislauf  des  Mondes  zu  29  bis 
30  Tagen  gerechnet  wird,  da  ferner  der  Mond  ja  nicht  direkt 
vom  Wassermann  auf  die  Plejaden  übergeht,  habe  ich  diese 
7.  Station  hier  eingesetzt.  Damit  erhalten  wir  auch  wieder 
die  Siebenzahl,  die  bei  dieser  ganzen  Berechnung  eine  so  große 
Bolle  spielt:  vgl.  die  3.  und  5.  Station  zu  je  sieben  Tagen, 
ferner  ergeben  1.  und  2.,  4.  und  6.  zusammen  je  sieben  Tage. 
Ich  überlasse  es  Chronologen,  dies  in  Einklang  zu  bringen  mit 


1  Vgl.  Hommel  Über  den  Ursprung  und  das  Alter  der  arabischen- 
Sternnamen  und  insbesondere  der  Mondstationen,  in  ZDMG  1891,  S.  692 ff. 
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der  eigentlich  wohl  zu  8  Tagen  gerechneten  Woche  (sämön), 
von  der  unten  in  Abschnitt  18  die  Bede  ist.  Hier  sei  übrigens 
gleich  noch  ausdrücklich  bemerkt,  daß  in  meiner  Karte  nicht 
die  Dauer  der  Mondstationen,  sondern  die  Angaben  des  Textes 
nach  den  Namen  der  Sternbilder  zugrunde  gelegt  worden  sind; 
sonst  würden  die  Teilstriche  anders  gesetzt  werden  müssen. 

Es  ist  von  Wichtigkeit^  daß  hier  die  Berechnung  mit  den 
Plejaden  beginnt,  wie  im  babylonischen  System;  dies  scheint 
nach  Hommel  a.  a.  0.  auch  in  Arabien  das  Ursprünglichere  zu 
sein.  Woher  die  Namen  der  Mondstationen  bei  den  Abessiniern 
stammen,  habe  ich  nicht  im  einzelnen  untersucht;  andere  können 
hier  vielleicht  ohne  weiteres  Auskunft  geben.  Daß  timinnu  im 
Babylonischen  die  Station  der  Plejaden  und  tabanyä  im  Tigre 
die  der  Plejaden  und  Hyaden  bezeichnet,  mag  Zufall  sein;  jedoch 
wäre  ein  Zusammenhang  nicht  kurzerhand  abzuweisen,  wenn 
die  Lesung  timinnu  wirklich  sicher  ist.  Ein  Tigre-Wort 
tabanyä  würde  man  zunächst  auf  ein  arabisches  ßamäniya 
zurückfuhren;  letzteres  mag  in  der  Tat  als  ein  volksetymologisch 
gedeutetes  timinnu  oder  temennu  existiert  haben. 

Die  Frage  nach  der  Herkunft  der  Sagenstoffe,  der  astro- 
logischen Gebräuche  und  Berechnungen  kann  hier  nicht  im 
einzelnen  erörtert  werden;  dazu  bedarf  es  des  Zusammenarbeitens 
vieler,  namentlich  auch  derer,  die  mit  der  Astrologie  der 
hellenistisch- orientalischen  Mischkultur  vertraut  sind.  Es  sei 
hier  darauf  hingewiesen,  daß  die  Sage  von  dem  Großen  Bären 
und  dem  Polarstern  (s.  u.  Abschnitt  4 — 6)  uns  erwünschten 
Aufschluß  gibt  über  die  arabische  Benennung  des  Großen 
Bären  als  der  *  Leute  der  Bahre':  nicht  das  Sternbild  als 
solches  wird  als  *  Bahre'  betrachtet,  sondern  der  mittlere  Stern 
(<J,  Megrez)  ist  der  Tote,  der  auf  der  Bahre  liegt,  während  die 
anderen  Sterne  («,  ß,  y  vorn  und  a,  £ ,  rj  hinten)  die  Bahre 
tragen.  Diese  Sage  sowie  die  von  Eemä  und  ihrem  Sohne 
spiegeln  durchaus  das  Leben  der  nordabessinischen  Nomaden 
wider:  Totschlag,  Blutrache,  Schutzgenossenschaft,  Versöhnung 
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der  Bluträcher,  Trutzlieder,  Ziegenraub  usw.  sind  von  der  Erde 
auf  den  Himmel  übertragen  worden,  nicht  umgekehrt.  Dabei 
mag  neuer  Wein  in  alte  Schläuche  gegossen  sein,  aber  uns 
fehlen  sichere  Nachrichten  darüber.  Auch  in  den  Gebräuchen 
und  Gebeten  bei  Aufgang  des  Neumondes  und  bei  Mond- 
finsternissen (Abschnitt  8,  9),  in  dem  Glauben  an  unglück- 
bringende Sternenkämpfe  (Abschnitt  7,  16)  ist  viel  primitiv 
semitisches  Volksgut  enthalten.  Die  '  Mondstationen9  werden 
im  letzten  Grunde  auf  babylonische  Astrologie  zurückgehen, 
aber  wir  müssen  uns  auch  hier  fragen,  ob  nicht  manches  nach 
Ägypten  und  Griechenland  weist,  und  ob  nicht  die  Leute  im 
Lande  durch  Beobachtung  des  Kreislaufes  des  Mondes  selb- 
ständig vielerlei  gefunden  haben  mögen.  Schon  die  Namen 
der  Sterne  (s.  o.  S.  299  f£)  zeigen  uns,  daß  hier  viele  Fäden 
durcheinanderlaufen.  Das  Ganze,  was  uns  hier  geboten  wird, 
ist  ein  Gemisch  aus  verschiedenen  Epochen,  Kulturen  und 
Literaturen,  das  zu  entwirren  und  einer  mathematischen  Auf- 
gabe gleich  zu  lösen  erst  dann  gelingen  wird,  wenn  sich  die 
Ansichten  über  den  Gestirndienst  der  Semiten  geklärt  haben, 
und  wenn  die  vergleichende  Reügionswissenschaft,  der  wir  jetzt 
bereits  viele  glänzende  Resultate  verdanken,  auf  eine  allgemein 
anerkannte  sichere  Basis  gestellt  ist.  So  viel  ist  klar:  wir 
können  unmöglich  die  heutigen  nordabessinischen  Nomaden 
schlechtweg  als  Gestirnanbeter  bezeichnen;  mit  größerem  .Rechte 
könnte  man  sie  noch  Baum-  oder  Dämonen-  oder  Toten- 
verehrer nennen,  da  unter  der  Hülle  des  Christentums  und  des 
Islams  von  diesen  Dingen  dem  gewöhnlichen  Volke  mehr  be- 
kannt ist  als  von  Sternmythologie  und  Astrologie.  Mir  scheint 
in  dieser  Hinsicht  die  Erforschung  und  Darstellung  der  pri- 
mitiven nordabessinischen  Kultur  äußerst  lehrreich;  wir  haben 
es  hier  mit  Anschauungen  und  Gebräuchen  zu  tun,  die  wir 
sicher  feststellen  können,  da  sie  vor  unseren  Augen  liegen,  — 
wenn  wir  nur  danach  fragen.  Es  ist  selbstverständlich,  daß 
ich  mich  eines   abschließenden  Urteils  enthalte,  da  ich  nicht 
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Fachmann  bin;  ich  glaube  mit  der  Darbietung  des  von  weit- 
her geholten  und  gewissenhaft  übersetzten  Materials  meine 
Pflicht  getan  zu  haben.  Das  Zehnfache  an  Texten,  die  sich 
auf  die  übrigen  Anschauungen  und  Gebräuche  dieser  Völker 
beziehen,  werde  ich  in  der  Gesamtpublikation  geben. 

Es  sei  noch  bemerkt,  daß  die  beigegebene  Sternkarte  in 
erster  Linie  mir  selbst  und  den  mit  dem  Sternenhimmel  gleich 
mir  weniger  vertrauten  Fachgenossen  zur  Orientierung  dienen 
soll,  anderseits  aber  auch  Kennern  als  Überblick  über  die  den 
Nordabessiniern  bekannten  Sternbilder  erwünscht  sein  mag. 
Nicht  angegeben  ist  auf  ihr  das  südliche  Kreuz,  das  bei  der 
ansässigen  Tigrina- Bevölkerung  als  masqal  Salamün  'Kreuz 
Salomonis'  bekannt  ist. 


1   Sterne,  die  Namen  haben 

Die  großen  und  im  Tigre -Lande  bekannten  Sterne,  nach 
denen  man  die  Zeiten  rechnet,  und  von  denen  einige  auch  eine 
Geschichte  haben,  sind  die  folgenden: 

Der  Mond. 

Der  'Große  Stern'  oder  'das  Herz'.1  —  1. 

GSret.  —  Sie  sind  nahe  beim  'Großen  Stern';  es  sind  ihrer  viele.8 

Die  Skorpionen.   —   Sie   sind   nahe  beim   'Großen   Stern';   es 

sind  ihrer  viele.8 
Der  'Große  'Argab'.  -  1. 
Der  'Kleine  'Argab'.4  —  1.     . 

1  Das  ist  Antares,  ein  Stern  erster  Größe,  a  Scorpionis.  Der  Name 
'Herz'  (lebb)  ist  wohl  ans  dem  arabischen  qalb  übersetzt. 

1  Der  Name  scheint  arabisch  oder  griechisch  zu  sein;  ich  habe 
das  Sternbild  (vielleicht  Schlange?)  nicht  näher  bestimmen  können. 

8  Auf  Tigre  'araqgjbb;  d.  i.  eine  Anzahl  von  Sternen  im  Skorpion. 

4  Der  Name  scheint  ans  dem  arabischen  *aqrab  zn  stammen.  Da 
die  Araber  das  Sternbild  des  Skorpions  weiter  ausdehnten  als  die  Europäer, 
und  da  mir  bestimmte  Angaben  fehlen,  ist  es  schwer,  die  einzelnen 
Sterne  zu  bestimmen. 

Archiv  1  BeUgionswissenschaft  XI  20 
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Die  Säulatat.1  —  Es  sind  ihrer  viele  nebeneinander. 

Sa'ad  al-  mas'üd.*  —  2. 

Sa'ad  al-  köbrä.  —  2. 

Saead  al-  eäySm.8  —  2. 

Sölmän.  —  1. 

Der  Zeuge4  des  Sölmän.  —  1. 

Kemä.5  —  Man  kann  7  von  ihr  unterscheiden. 

Der  Sohn  der  Kemä,  namens  'Ali  oder  Edris.  —  1. 

Die  Ziegen  der  Kemä  und  ihres  Sohnes.6  —  Es  sind  ihrer  viele. 

Der  Helle  (s&rüi),  oder  Taräq  oder  Bädüs.7  —  1. 

Gaharat.8  —  1. 

Asläm.9  —  Es  sind  viele  Sterne  und  sie  sehen  aus  wie  ein  Mann. 


1  Der  Name  stammt  wohl  aus  dem  arabischen  satdat,  d.  i.  %  und  v 
Scorpionis,  wird  hier  aber  in  weiterem  Sinne  gebraucht 

2  D.  i.  wohl  ein  Mißverständnis  für  saKd  a8-8u'üd  =  ß  Aqnarii  und 
Ö  Gapricorni  (oder  ß  und  £  Aqnarii). 

*  Die  sa'd  genannten  Sternpaare  sind  alle  im  Wassermann  und 
im  Steinbock.  Beide  hier  gegebenen  Namen  sind  arabischen  Ursprungs, 
aber  mir  als  Sternnamen  im  Arabischen  nicht  bekannt.  Sa'ad  al-'äyem 
erinnert  an  den  arabischen  Götzennamen  'a'tm. 

*  Sama*  Stlmän.  Diesen  und  den  vorhergehenden  Stern  kann  ich 
nicht  sicher  bestimmen,  da  mir  die  arabischen  Äquivalente  fehlen.  NaflV 
sagt,  Selmän  stehe  direkt  östlich  von  den  Sieben  (d.  i.  Gr.  Bär)  und 
seine  Farbe  sei  etwas  rötlich,  doch  nicht  so  rot  wie  die  des  'Großen 
Sternes'.  Da  der  Arktur  in  der  angegebenen  Richtung  steht  und  auch 
rötlich  strahlt,  wie  mir  Prof.  Becker  mitteilt,  sind  Selmän  und  Sama* 
Selmän  vorläufig  =  a  und  r\  Bootis  zu,  setzen. 

6  D.  i.  die  Plejaden. 

6  D.  i.  die  Hyaden;  'Ali  ist,  wie  ich  mich  am  Sternenhimmel  über- 
zeugt habe,  Aldebaran,  a  Tauri. 

7  D.  i.  aller  Wahrscheinlichkeit  nach  der  Planet  Jupiter.  NaflV 
hat  ihn  Anfang  1907  in  der  Nähe  der  Zwillinge  gesehen  und  glaubte 
ihn  auch  jetzt  (Februar  1908)  im  Krebse  wieder  zu  erkennen.  Der  Name 
Taräq  erinnert  an  den  koranischen  Täriq  (Sur.  86,  1  2). 

8  D.  i.  der  Morgenstern,  Venus.  Der  Name  ist  wohl  aus  mhrat 
verderbt;  dabei  mag  man  an  gahrat  'Tageslicht*  gedacht  haben. 

9  D.  i.  Orion.  Der  Name  kann  doch  wohl  nur  von  &b£  her- 
geleitet werden,  das  hierdurch  in  der  Bedeutung  'Bild*  auch  als  abes- 
sinisch  erwiesen  wird. 


V 
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Der  Sohn  des  Asläm,  namens  Mörzöm.1  —  1. 

Die  [wahren]  Sieben.2  —  7. 

Die  [falschen]  Sieben.8  —  7. 

Gah.4  —  1. 

QSren.6  —  2. 

Die  dicke  Kinnlade.  —  1. 

Die  dünne  Kinnlade.6  —  1. 

Die  Antilope.7  —  1. 

Hawlt.  —  1. 

Die  Tochter  der  Hawlt.8  —  1.      Sie  geht  zur  Winterzeit  auf, 

und  dann  fallt  viel  Regen. 
SSheL9  —  1. 
Em-hölec.10   —    Das   sind   viele  Sterne,   die   sich   von  Süden 

nach  Norden  hinziehen  und  auch  von  Osten  nach  Westen 

und  in  anderen  Richtungen. 

1  Arabisch  ist  mirzam  meist  =  Bellatrix,  y  Orionis.  öfters  wird  dieser 
Name  aber  auch  auf  Sterne  im  Gr.  und  Kl.  Hunde  Übertragen.  Daß 
Merzem  hier  =  Sirius  ist,  habe  ich  mit  Naffa'  am  Sternenhimmel  festgestellt. 

1  D.  i.  der  Große  Bär. 

8  Naffa'  hat  von  seinem  Gewährsmann  gehört,  es  gebe  auch  ein 
Gestirn  'die  falschen  Sieben';  er  selbst  kennt  es  nicht.  Es  ist  wohl  der 
Kleine  Bär  gemeint. 

4  D.  i.  der  Polarstern.     Woher  stammt  der  Name? 

6  D.  i.  zwei  Sterne  im  Schwänze  des  Drachen,  zwischen  dem  Großen 
Bären  und  dem  Polarstern,  wohl  x  und  X  Draconis.  Der  Name  wird 
von  arabisch  qarin  abzuleiten  sein. 

0  Die  'dünne  Kinnlade'  muß  nach  der  Ekliptik  (s.  u.  S.  318)  ein 
Stern  der  Wage  sein,  wahrscheinlich  a.  Die  'dicke  Kinnlade'  wird  ihren 
Namen  daher  haben,  daß  sie  heller  ist  als  jene,  kann  daher  nicht  ß 
Librae  sein,  sondern  ist  vielleicht  Spica  in  der  Jungfrau,  ein  Stern  erster 
Größe,  während  a  und  ß  Librae  zweiter  Größe  sind. 

7  Auf  Tigre  garwä,  d.  i.  Strepsiceros  capensis.  Nach  der  Ekliptik 
(s.  u.  S.  818)  wird  es  ein  Stern  des  'Steinbocks*  sein. 

8  Hawlt  und  ihre  Tochter  kann  ich  nicht  genauer  bestimmen.  Der 
Name  scheint  auf- die  'Fische'  zu  deuten,  arabisch  hüt  Dann  wäre  die 
«Tochter  der  Hawlt'  vielleicht  Fomalhaut,  cc  Piscis  australis. 

9  D.  i.  natürlich  arabisch  suhail,  Ganopus. 

10  D.  i.  die  Milchstraße.    Der  Name  heißt  'Mutter  der  Krümmung'; 
vgl.  den  arabischen  Namen  umm  assamä'  'Mutter  des  Himmels'. 

20* 
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2  Ton  dem  Großen  Stern 

(Antares,  a  Scorpionis) 

Der  Große  Stern  ist  der  Anführer  der  Sterne.  Seine 
Farbe  ist  rot;  und  um  ihn  herum  sind  viele  [andere]  Sterne. 
Einige  von  ihnen  haben  Namen,  aber  die  meisten  haben  keine 
Namen.  Alle  nun,  die  in  seiner  Nahe  sind,  sind  gleichsam 
sein  Heer  oder  seine  Vasallen.  Und  er  ist  der  Häuptling  aller 
Sterne,  und  sie  unterstehen  seiner  Rechtsprechung.  Und  die 
Menschen  ehren  den  Großen  Stern  sehr  und  blicken  ihn  nicht 
öfters  an  als  zweimal  [hintereinander];  denn  sie  sprechen:  *Er 
ist  vornehm,  wir  dürfen  ihn  nicht  zu  viel  anblicken.'  Und 
wer  ein  Bräutigam  ist,  der  geht,  wenn  der  Große  Stern  am 
Himmel  steht,  nicht  aus  dem  Hause,  auf  daß  er  sein  Licht 
nicht  sehe.  Doch  auch  das  Licht  anderer  Sterne  ist  Tabu  für 
den  Bräutigam.  —  Der  Große  Stern  ist  der  Schwiegersohn 
der  Kemä  (Plejaden);  und  [darum]  verbergen  sie  sich  vor 
einander.  Wenn  er  am  Himmel  steht,  geht  sie  nicht  auf; 
und  wenn  sie  vor  ihm  aufgegangen  ist,  er  dann  aber  aufgehen 
will,  so  geht  sie  rasch  [wieder]  unter.  Und  dies  kommt  daher, 
weil  sie  verschwägert  sind.  Ein  Mann  nämlich  muß  sich  immer 
vor  der  Frau,  deren  Tochter  er  geheiratet  hat,  verbergen;  aber 
auch  sie  muß  sich  meist  vor  ihm  verbergen.  Und  gemäß  dieser 
Sitte  verbergen  sich  der  Große  Stern  und  die  Kemä  vor  einander.1 
So  erzählt  man. 

3  Ton  Kemä  und  ihrem  Sohne 

(Plejaden,  Hyaden  und  Aldebaran,  a  Tauri) 

Kemä  und  ihr  Sohn  'Ali  hatten  Ziegen«  Danach  wurden 
ihnen  ihre  Ziegen  geraubt.  Einige  sagen  Qgren  (d.  i.  zwei 
Sterne  im  Schwänze  des  Drachen,  zwischen  dem  großen  Bären 
und  dem  Polarstern)  seien  ihre  Räuber;  andere  sagen,  Aslain 

1  In  der  Tat  sind  Antares  und  die  Plejaden  nie  zur  gleichen  Zeit 
am  Himmel  sichtbar. 
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(d.  i.  Orion)  hätte  sie  geraubt.  Nun  kam  Kemäs  Sohn 
cAIi  zu  Hilfe  und  nahm  die  Ziegen  den  Räubern  wieder  ab. 
Und  hinter  seiner  Mutter  treibt  er  sie  vor  sich  her.  Man  sagt 
daher,  daß  die  Sterne  zwischen  Kemä  und  ihrem  Sohne  die 
Ziegen  seien.1 

4  Ton  den  Sieben  und  Öah  und  QärBn 

(Großer  Bär,  Polarstern  und  x  X  Draconis) 

Die  Sieben  sind  sieben  Brüder«  Nun  kam.  Gah  und  tötete 
den  siebenten  von  ihnen.  Und  er  flüchtete  sich  und  ging  zu 
Qeren  und  sprach  zu  ihnen:  cIch  bin  euer  Schutzbefohlener; 
ich  habe  aus  Versehen  den  Bruder  der  Sieben  getötet,  und 
jetzt  wollen  sie  mich  töten,  um  ihren  Bruder  zu  rächen.'  Die 
Qeren  sprachen:  'Sei  Schutzbefohlener  Gottes;  wir  wollen  sterben 
und  töten  um  unseres  Schutzbefohlenen  willen!';  und  sie  zückten 
ihre  Schwerter  und  erhoben  das  Kriegsgeschrei;  dann  führten 
sie  ihn  an  seinen  früheren  Platz  zurück.  Sie  aber  verließen 
ihre  Statte  und  stellten  sich  •  zwischen  Gah  und  die  Sieben, 
um  die  Sieben  von  Gah  fernzuhalten,  da  er  seine  Zuflucht  zu 
ihnen  genommen  hatte.  So  halten  sie  denn  die  Sieben  fern, 
auf  daß  sie  nicht  zu  Gah  hinübergehen  können.  Und  das 
Leben  des  Gah  ist  sicher  bis  auf  den  heutigen  Tag,  da  er  sich 
an  die  Qeren  angeschlossen  hat.  Und  bis  jetzt  steht  er  immer 
an  seiner  früheren  Stelle.  •  Die  Qeren  aber  gehen  zwischen 
den  Sieben  und  6ah  auf,  und  wohin  immer  jene  sich  wenden, 
dahin  wenden  sie  sich  auch.  Auf  diese  Weise  ist  die  Bache 
der  Sieben  hinausgeschoben.  Wie  nun  der  siebente  Bruder 
gestorben  war,  sprachen  die  Brüder:  €Wir  wollen  seinen  Leich- 

1  Vgl.  hierzu  die  arabische  Geschichte  von  Aldebaran  und  den 
Plejaden.  Ersterer  freit  um  Thuraiya  (die  Plejaden),  die  ihn  wegen 
seiner  Armut  verschmäht.  Der  verschmähte  Liebhaber  treibt  deshalb 
immer  seine  Kamelstuten  hinter  ihr  her,  um  ihr  eine  bessere  Meinung 
von  seinen  Vermögensverhältnissen  beizubringen,  indem  er  jene  ihr 
gleichsam  als  Brautgeschenk  anbietet.  Vgl.  Jacob,  AUarabisches  Beduinen- 
leben, 2.  Ausgabe,  S.  160/161. 
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nam  nicht  begraben,  bis  daß  wir  Bache  für  ihn  genommen 
haben!'  So  legten  sie  den  Leichnam  auf  die  Bahre,  und  die 
drei  vorderen  von  ihnen  tragen  das  vordere  Ende,  wahrend  die 
anderen  drei  das  hintere  Ende  halten  und  ihnen  folgen.  Und 
immerfort  wollen  sie  den  Gah  töten.  Darum  ist  auch  der 
mittlere  von  ihnen  ihr  toter  Bruder,  und  aus  diesem  Grunde 
ist  sein  Licht  schwach  (Megrez,  d  Ursae  maioris,  dritter 
Größe,  während  die  anderen  sechs  zweiter  Größe  sind).  Und 
die  anderen  Sterne  sagten  zu  den  Sieben:  'Begrabt  doch 
diesen  Leichnam  eures  Bruders!  Warum  solltet  ihr  denn  nicht 
Bache  nehmen  können,  nachdem  ihr  ihn  begraben  habt?9  Die 
Sieben  aber  schwuren,  indem  sie  sprachen:  'Ehe  wir  ihn  nicht 
gerächt  haben,  werden  wir  ihn  nicht  begraben!'  Und  bis  heute 
noch  sind  sie  auf  dem  Kriegspfade,  indem  sie  die  Leiche  tragen; 
man  sagt,  sie  hätten  ihren  gestorbenen  Bruder  sehr  lieb  gehabt. 
Als  Gah  den  Bruder  der  Sieben  getötet  hatte,  sang  er 
dies  Lied,  in  dem  Gedanken,  er  wolle,  wenn  sie  Versöhnung 
wünschten,  sich  mit  ihnen  versöhnen;  wenn  sie  aber  Streit 
wünschten,  wolle  er  mit  ihnen  streiten.  In  diesem  Gedanken 
sang  er: 

Wenn  ihr  mich  zu  eurem  Bruder  macht,  euer  Bruder  bin  ich. 
Und  wenn  ihr  mich  zu  einem  Verwandten  macht,  ein  Verwandter 

bin  ich. 
Und  wenn  ihr  mich  zu  einem  Gaste,  macht,  ein  Gast  bin  ich. 
Und  wenn  ihr  mich  zu  einem  Fremdling  macht,  ein  Fremdling 

bin  ich. 
Und  wenn  ihr  mich  zu  einem  Rauber  macht,   ein  Räuber  bin  ich. 
Und  von  einem  der  Sieben  der  Mörder  bin  ich. 
Und  am  Himmelszelte  hochragend  bin  ich. 

5  Ein  Lied  des  'Ali-tiftngB,  Sohnes  des  H8mmad-D$r&r, 

von  den  Habab 

• 

Wegen  seiner  eigenen  Bache  sang  er  von  den  Sternen. 
Die  großen  Sterne  schmähte  er,  weil  sie  den  Gah  und  die 
Sieben  nicht  miteinander  versöhnten;  über  die  Bache  der  Sieben 
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war  er  der  Ansicht,  sie  sei  stark  und  unnachgiebig;  die  QSren 
pries  er,  weil  sie  den  (iah,  ihren  Schutzbefohlenen!  geschützt 
hatten;  den  Grah  aber  hielt  er  für  einen  Helden,  weil  er  fest 
an  seiner  Stätte  blieb.  Indem  er  dies  alles  bedachte,  sang  er 
folgendermaßen : 

Meine  Bache  gleich  der  der  Sieben  hängt  im  eAbqat-  Himmel.1 
Die  Sieben  haben  sich  gegen  Gott  überhoben:  der  Leichnam  müßte 

begraben  sein. 
Hätten  sie  ihn  begraben  [und  sich  dann  gerächt],  hätte  niemand 

gesagt:  €Sie  rächten  sich  nicht/ 
Nun  aber  haben  sie  sich  ihrer  Frauen  enthalten,  einen  Eid  geleistet 

und  geschworen; 
Die  Großen  klagen  wir  an,  Herz  und  Mond,  Kema"  und  Gaharat. 
Die  Qeren  haben  sich  nicht  gegen  ihren  Klienten  bestechen  lassen, 

noch  selbst  im  Scherze 'preisgegeben. 
Sie  haben  ihn  geschützt  durch  Kriegsruf,  indem  sie  ihre  Schwerter 

zückten.  — 
Beharrlichkeit  ist  bei  Gah,   an  einem  Platze  hätten  andere  nicht 

ausgehalten.2 

6  Ferner  sang  er  von  den  Sternen 

Das  Volk  der  Sieben  sollte  es  aufgeben!      Lieben  sie  denn  diesen 

ihren  Bruder? 
Drei  gehen  vor  ihm  her,  und  drei  folgen  hinter  ihm. 
Einen  Verwundeten  pflegt  man  und  bringt  ihn  in  ein  Haus; 
Und  einen  Toten  begräbt  man  und  legt  ihn  in  seine  Grube. 
Der  Leichnam  müßte  begraben  sein,  selbst  rohe  Leute  tun  dies.  — 
Früher  wünschte  man  sich  einen  Bruder,  auf  daß  er  folgendes  täte: 
Er  sollte  das  Weib  erben  und  die  Kinder  erziehen; 
Er  sollte  Blutrache  nehmen  und  das  Totenfest  feiern. 
Weh   dem   Grabe   des,   der   keine    Verwandten   hat!      Ihm  folgen 

die  Geier.  — 
Die  Qeren  raten  ihrem  Schutzbefohlenen  in  Aufrichtigkeit. 
Beharrlichkeit  ist  bei  Gah.    Wir  sehen  ihn  stets  an  derselben  Stätte. 


1  D.  i.  der  zweite  Himmel. 

2  Auch  bei  den  Arabern  gilt  der  Polarstern  als  treuer  Genosse  und 
als  Symbol  der  Stetigkeit;  vgl.  Jacob,  1.  c,  S.  169 f. 
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7  Was  man  sich  von  den  Sternen  erzählt 

♦ 

Die  Sterne  wandern  und  ziehen  umher  und  wechseln  ihre 
Wohnstätten.  Zuweilen  aber  auch  fallen  einige  von  ihnen 
auf  die  Erde.  Und  ein  Stern,  der  auf  die  Erde  gefallen  ist, 
verliert  seinen  Glanz  und  wird  zu  einem  kleinen  Tiere.  Er 
ist  nicht  ganz  so  groß  wie  eine  Katze,  und  seine  Farbe  ist 
grau  und  gleicht  der  des  Eselssterns  (d.  i.  Distel).1  Und  wenn 
Menschen  ihn,  während  er  so  auf  der  Erde  liegt,  finden,  und 
wenn  seine  Finder  kluge  Leute  sind,  so  nehmen  sie  ihn  und 
legen  ihn  in  ihren  Geldbeutel  oder  in  ihren  Kornsack,  und 
jenes  Geld  oder  jenes  Korn  wird  dadurch  gesegnet  und  wird 
niemals  zu  Ende,  d.  h.,  wenn  der  'Stern'  nicht  stirbt  oder 
nicht  entweicht  und  fortgeht.  Aber  Menschen,  die  seine  ge- 
heime Kraft  nicht  kennen,  kümmern  sich  nicht  um  ihn,  wenn- 
gleich sie  ihn  finden.  —  Wenn  ein  Stern  herunterfallt,  so 
gehen  die  Leute  der  Gegend,  in  die  er  fällt,  zugrunde.  Daher 
sagen  die  Leute,  die  ihn  sehen,  wenn  er  fällt:  'Falle  in  das 
Land  unseres  Feindes!9 

Die  Menschen  kennen  auch  gewisse  Zeichen  durch  die 
Sterne,  d.  h.  ob  ein  Dorf  oder  eine  Herde  geraubt  werden 
wird.  Sie  kennen  das  Zeichen  in  folgender  Weise:  Wenn  es 
aussieht,  als  ob  die  Sterne  von  allen  Seiten  her  aufeinander 
geschossen  oder  aufeinander*  geworfen  würden,  und  wenn  sie 
dann  so  werden  oder  aussehen,  als  ob  sie  truppweise  auf  die 
Erde  sich  ergossen,  und*das  ohne  Aufhören;  und  wenn  dann 
dies  geschieht:  einige  von  den  Sternen  oder  auch  Nebel  wird 
einer  runden  Umzäunung  gleich  und  läßt  auf  der  einen  Seite 
eine  Stelle  für  das  Tor  auf.  Wenn  die  Menschen  dies  Zeichen 
sehen,  so  sagen  sie:  'Ein  Dorf  oder  eine  Herde  wird  geraubt 
werden  von  der  Gegend  her,  in  die  das  Tor  der  Sterne  oder 
des  Nebels  zeigte.9  Und  man  sagt,  daß  es  alsbald  also  ge- 
schieht. 


1  Eb  scheint  eine  Igelart  zu  sein,  die  ich  nicht  genauer  bestimmen  kann. 
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8  Was  beim  Aufgange  des  Neumondes  geschieht 

Am  Abend,  an  dem  die  Menschen  sehen,  daß  der  Neumond 
aufgegangen  ist,  tun  sie  es  [alle]  einander  kund,  indem  sie 
.sprechen:  "Der  Neumond  ist  aufgegangen!'  Und  alle  Leute 
freuen  sich,  und  indem  sie  auf  ihn  hinzeigen,  tun  sie  folgendes. 
Sie  sagen  zu  ihm:  *Arrö  [oder  Helal],  laß  uns  gesegnet  sein!9 
Dann  [heben  sie  ihren  rechten  Arm  hoch  und]  sagen:  'Dies 
ist  mein  rechter  Arm',  darauf  [den  linken  und  sagen]:  cDies 
ist  mein  linker  Arm.'  Und  alle  bitten  um  Segen  durch  ihn; 
die  Frauen  aber,  die  im  Hause  sind,  bitten  um  Segen,  indem 
sie  an  die  Türpfosten  klopfen,  und  dann  sprechen  sie  folgender- 
maßen: 'Der  Mond  bringt  so  viel  Glück!  —  Sei  du  uns  ein 
Bote  des  Glückes  und  des  Wohlstandes;  möge  es  uns  besser 
gehen  durch  dich!  Mögen  unsere  Bedrängten  erleichtert  werden; 
unsere  Wanderer  glücklich  ankommen;  unsere  Leute  zu  Hause 
in  Sicherheit  aufwachen;  unsere  Schwangeren  gebären;  unsere 
Kindbetterinnen  ihre  Kinder  kriechen  sehen,  bis  sie  groß  werden; 
unsere  jungen  Leute  groß  werden  und  unsere  großen  Leute 
bestehen;  unsere  weidenden  Herden  sicher  heimkehren,  unsere 
Herden  daheim  sicher  aufwachen,  durch  dich!  0  Gott,  das 
Unheil  von  Kalla  und  Balla 1 ;  das  Unheil  des  Neiders,  das  Unheil  des 
Räubers,  der  sein  Leben  nicht  achtet,  und  der  uns  unseren 
Besitz  nicht  gönnt;  das  Unheil  dessen,  der  sich  gürtet  [gegen 
uns],  und  der  noch  dasitzt  [und  Krieg  gegen  uns  plant]  — 
all  das  halt  fern  von  uns.  Von  Bösem  erlöse  uns:  von  dem 
Getöse  am  Himmel;  von  dem  Gekriech  auf  der  Erde;  von  der 
Gewalttat  des  Starken  und  von  dem  Fluche  des  Schwachen 
erlöse  uns!  Von  dem  Unheil  dessen,  der  sich  nicht  fürchtet 
und  nicht  liebt,  der  nichts  schont  und  kein  Gutes  tut;  das 
Unheil   dessen,   was   das   Auge   sieht   und   das  Herz   fürchtet 


1  D.  i.  Kalau  und  Balan,  Völkerschaften,  mit  denen  die  Vorfahren 
der  Mänaa*  viel  gekämpft  haben  sollen. 
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[oder  dessen,  was  das  Herz  furchtet  und  das  Ohr  hört]  — 
erlöse  uns!  Durch  das  Glück,  das  du  bringst,  mache  uns  dich 
preisen!  Für  unsere  Herden  und  unsere  Kinder  wollen  wir 
dich  preisen.  Zu  Glück  und  guter  Vorbedeutung  geh  auf  für 
uns!'  Und  mit  dergleichen  Gebeten  flehen  sie  alle  um  Segen. 
Und  wenn  das  Gebet  beendigt  ist,  dann  nehmen  die  Frauen, 
mit  den  Fingerspitzen  ein  paar  Körner  Salz  und  schütten  sie 
ins  Feuer  auf  ihrer  Feuerstätte.  Und  wenn  die  Salzkörner  knisternd 
zerspringen  und  hochfliegen,  sagen  sie:  'Möge  der  Neider  unserer 
Herden  und  unserer  Kinder  also  zerspringen!'  Und  die  Knaben 
nnd  Mädchen  raufen  saftige  Grashalme  aas  und  bringen  sie 
und  geben  den  Männern  und  Frauen,  ein  jedes  denen  seiner 
Familie  und  Nachbarschaft,  je  zwei  Grashalme,  indem  sie 
sprechen:  €Nehmt,  [es  ist]  Neumond!'  Und  die  Männer  und 
die  Frauen,  wer  nur  immer  einen  Grashalm  empfangen  hat, 
sagen  zu  dem  Knaben  oder  dem  Mädchen,  die  es  gebracht  haben: 
'Möge  das  Gras  des  Hauses  deines  Vaters  und  des  Hauses 
deiner  Mutter  saftig  sein!' 

9  Was  man  vom  Tode  des  Mondes  glaubt 

Der  Mond  stirbt  zuweilen,  und  sein  Tod  geht  folgender- 
maßen vor  sich:  seine  Farbe  wird  rot  wie  Blut  und  sein  Licht 
nimmt  ab.  Aber  nach  kurzer  Zeit  ersteht  er  wieder  auf.  Und 
wenn  die  Menschen  seinen  Tod  gesehen  haben,  dann  gibt  es 
niemanden,  der  in  seinem  Hause  schläft,  bis  daß  der  Mond 
wieder  aufersteht.  Und  alle  Menschen  flehen  um  Gnade.  Die 
Christen  sind,  sagen:  '0  Herr,  erbarme  dich  unser,  Christel' 
Die  Mohammedaner  aber  sagen:  '0  Gott,  o  Vergeber,  vergib 
uns!'  Mit  dergleichen  Worten  flehen  sie  um  Gnade.  Und  sie 
blicken  auf  den  Mond  und  sagen:  *Er  lebt  und  seine  Seele 
kehrt  zurück!'  Und  wenn  er  seine  frühere  Gestalt  wieder  er- 
halten hat,  sagen  sie:  €Er  ist  wieder  aufgelebt!',  und  freuen 
sich  sehr.  Aber  zur  Zeit,  da  der  Mond  tot  ist,  bleibt  sogar 
der,  der  auf  dem  Wege  zum  Könige  ist,  stehen  und  unter- 


Sternensagen  und  Astrologisches  ans  Nordabessinien  3 15 

• 

bricht  seine  Reise,  bis  der  Mond  wieder  auflebt,  und  betet 
mit  seinen  Gefährten.  Wenn  der  Mond  wieder  auflebt,  dann 
wundern  sich  alle  Leute  und  sprechen:  'Gott  hat  ihn  rasch 
wieder  lebendig  gemacht;  und  wenn  Gott  will,  macht  er  alles 
so  rasch  lebendig.'  Und  sie  bitten  um  Segen  durch  ihn,  indem 
sie  sprechen:  'Nach  dir  möge  es  uns  besser  gehen!  Sei  du 
uns  ein  Glückbringer  und  Segenspender  I'  —  Zur  Zeit  seines 
Todes  trauern  alle  Leute  sehr,  besonders'  aber  die  Häuptlinge 
und  berühmten  Leute.  Und  der  Grund  ist  folgender:  jedes- 
mal, wenn  der  Mond  stirbt,  dann  stirbt  auch  ein  Häuptling 
oder  ein  großer  Mann,  der  in  seiner  Familie  und  in  seinem 
Stamme  berühmt  ist,  oder  einer,  der  wegen  seiner  Religiosität 
als  ein  Führer  der  Priester  berühmt  ist.  Deswegen  sagen  sie: 
'Möge  es  einer  sein,  den  wir  nicht  kennen I'  D.  i.  der  Mann, 
der  sterben  muß.  Und  dies  Zeichen  wird  alsbald  nach  dem 
Tode  des  Mondes  erfüllt. 

10  Über  die  Berechnung  von  Konstellationen 

Im  ganzen  Tigrelande  berechnet  man  die  Konstellation1, 
die  Glückszeit,  nach  der  Umdrehung  der  Sterne.  Die  Berechner 
sind  wohlbekannte  Leute,  und  sie  befinden  sich  besonders  bei 
den  'Ad-Takles  und  den  Hab  ab  *;  sie  heißen  'Leute  des  Stummen98 
oder  'Berechner  der  Konstellationen9.  Und  durch  ihre  Be- 
rechnung der  Sterne  kennen  sie  die  Zeit  der  Konstellation, 
und  alle  Leute  erkundigen  sich  bei  ihnen  [darüber].  Und  sie 
verkündigen  einen  bis  zwei  Monate  vorher,  daß  in  dem  kom- 
menden Monate  eine  Konstellation  stattfinden  wird;  und  die 
Kunde  wird  überall  gehört,  zu  welcher  Zeit  die  Konstellation 
stattfindet.  Und  alle  bereiten  sich  dann  auf  die  Konstellation 
vor.     Die  Zeit  der  Konstellation  ist  gleichsam  eine  Zeit,  die 


1  Das  Tigre-Wort  (figwr)  heißt  'aufgegangen*  oder  *  Aufgang'. 

9  S.  oben  S.  298.  \ 

9  Wahrscheinlich  »'der  Sterne',  weil  diese  nicht  sprechen. 
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von  Gott  gesegnet  ist;  daher  [geschieht]  während  der  Konstellation 
folgendes:  sie  heiraten,  verheiraten,  verloben,  erklären  mündig, 
beschneiden  ihre  Sohne  und  ihre  Töchter;  ziehen  hinab  ins 
Tiefland,  ziehen  hinauf  ins  Hochland,  wechseln  ihren  Wohnsitz; 
und  gewöhnlich  zu  der  Zeit  ziehen  sie  ein  neues  Kleid  an; 
die  Haare  der  Söhne  und  Töchter  werden  rasiert,  geschnitten 
und  geflochten.1  Vor  dieser  Zeit  werden  die  Haare  zum  Flechten 
vorbereitet.  Dann  durchbohren  sie  die  Ohrläppchen]  ihrer 
Söhne  und  besonders  ihrer  Töchter.  Sie  fangen  [auch]  mit 
dem  Neubau  eines  Hauses  an.  Alles,  was  es  nur  sei,  wird  zu 
jener  Zeit  angefangen,  damit  viel  Segen  darauf  ruhe.  Kühe 
und  Kamele,  Ziegen  und  Schafe  werden  voneinander  getrennt: 
die  keine  Milch  haben,  werden  fortgeschickt  auf  die  ferneren 
Weiden;  die  Milch  haben,  werden  beim  Dorfs  behalten;  man 
wechselt  den  Wohnsitz;  brennt  [den  Tieren]  das  Stammeszeichen 
ein,  macht  Schnitte  in  [ihre]  Ohren.  Alles  dies  kann  auch 
außerhalb  der  Konstellation  geschehen,  aber  zumeist  geschieht 
es  zu  der  Zeit.  Zwischen  den  [einzelnen]  Konstellationen  gibt 
es  Tage,  die  wö*ül  (oder  tce'Ü,  d.  i.  Stillstand)  oder  *araggäb 
(vielleicht  =»  gekrümmte)  heißen,  das  sind  die,  während  deren 
der  Mond  auf  seiner  Bahn  dich  in  der  Nähe  gewisser  Sterne 
aufhält.  An  ihnen  tun  sie  nichts  von  dem,  was  oben  auf- 
gezählt ist.  Einige  von  ihnen  sind  sogar  den  Elefanten  bekannt, 
so  daß  diese  an  ihnen  nicht  wandern,  sondern  an  einem  Orte 
verbleiben,  bis  daß  diese  [Tage]  vorübergegangen  sind;  so  er- 
zählt man.  Die  Elefanten  bleiben  auch  am  Sonntage  an  ein 
und  demselben  Orte.2  Wenn  die  Menschen  an  diesen  *araggtib- 
Tagen  etwas  unternehmen,  so  gelingt  es  ihnen  nicht,  sondern 
bringt  ihnen  Fluch.  —  Die  Berechnung  der  Konstellationen 
ist  nun  folgendermaßen. 

1  Im  Original  sind  hier  die  einzelnen  Haartrachten  angegeben; 
diese  werde  ich  in  der  Gesamtausgabe  der  Prosatexte  näher  be- 
schreiben. 

9  Man  glaubt,  daß  auch  Ebbe  nnd  Flut  am  Sonntag  rohen. 
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11  Die  erste  Weise  der  Berechnung  einer  Konstellation 

Wenn  der  eGroße  Stern*  (Antares)  im  Osten  aufgeht  und 
an  der  Stelle,  an  der  er  aufgegangen  ist,  stehen  bleibt,  indem 
er  sich  dem  Meere  zuwendet,  dann  ist  eine  richtige  Konstellation. 
Aber  wenn  der  'Große  Stern  aufgeht  und  sich  in  westlicher 
Richtung  bewegt,  dann  wird  die  Konstellation  zunichte;  es  ist 
keine  Konstellation,  wie  man  sagt.  Und  dies  wird  hei  seinem 
Aufgange  beobachtet. 

12  Die  zweite  Weise  der  Berechnung  einer  Konstellation 

In  anderer  Art  berechnen  sie  [die  Konstellation]  folgender- 
maßen. Der  Mond  geht  im  Westen  auf  und  tritt  dann  in 
Kemä  und  ihren  Sohn  'Ali  ein  (d.  i.  in  das  Sternbild  des 
Stieres):  das  ist  eine  Konstellation.  Der  Mond  braucht  drei 
Tage,  bis  er  an  Kemä  und  ihrem  Sohne  'Ali  Torübergegangen 
ist:  alle  drei  [Tage]  sind  eine  Konstellation.   Diese  heißt  tabanyä. 

13  Die  dritte  Weise  der  Berechnung  einer  Konstellation 

Man  berechnet  auch  in  folgender  Weise.  Wenn  der  Mond 
an  Kemä  und  ihrem  Sohne  vorbeigegangen  ist,  kommt  er  zu 
Asläm  und  seinem  Sohne  (d.  i.  Orion  und  Sirius1),  und 
er  braucht  vier  Tage,  bis  er  an  ihnen  vorübergegangen  ist. 
Und  diese  vier  Tage  sind  *aragg£b  (w&ül).  Wenn  aber  diese 
Tage  vorbei  sind,  verlaßt  der  Mond  Asläm  und  seinen  Sohn. 
Dann  beginnt  eine  Konstellation  auf  sieben  Tage,  während 
der  ganzen  sieben  [Tage].  Und  diese  Konstellation  heißt  cdie 
sieben  Kurzen';  denn  ihre  Tage  sind  kurz  (d.  h.  weil  sie  in 
den  Herbst  fallen).     Und  danach  geht  der  Mond  weiter. 

1  Nach  der  Ekliptik  wäre  hier  das  Sternbild  der  Zwillinge  zu  er- 
warten. Asläm  und  Merzem  sind  mir  jedoch  von  NafiV  am  Sternen- 
himmel als  Orion  und  Sirius  nachgewiesen.  Man  hat  diese  von  der 
Ekliptik  etwas  weiter  abliegenden  Sterne  wohl  gewählt,  weil  sie  besser 
bekannt  sind. 
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14  Die  vierte  Weise  der  Berechnung  einer  Konstellation 

Der  Mond  kommt  auf  seinem  Kreisläufe  zu  der  'dünnen 
Kinnlade9  (Sternbild  der  Wage?),  und  von  da  tritt  er  in  den 
f Großen  Stern'  (d.  h.  Skorpion)  ein  und  geht  auch  an  ihm 
vorüber.  Der  Mond  braucht  aber  vier  Tage,  bis  er  an  der 
'dünnen  Kinnlade'  und  an  dem  'Großen  Stern'  vorübergegangen 
ist;  und  diese  Tage  sind  w&*ül  *aragg£b:  sogar  die  Elefanten 
wandern  nicht  in  dieser  Zeit.  Und  wenn  er  an  ihnen  vorüber- 
gegangen ist,  dann  wendet  der  Mond  sich  nach  Osten,  der 
'Große  Stern'  aber  nach  Westen.  Dann  beginnt  eine  richtige 
Konstellation  auf  sieben  Tage.  Das  sind  die  'sieben  Weiten', 
denn  ihre  Tage  sind  lang  (d.  h.  weil  sie  in  den  Frühling  oder 
in  den  Sommer  fallen);  oder  sie  heißt  auch  die  Konstellation 
der  'sieben  Großen'. 

15  Die  fünfte  Weise  der  Berechnung  einer  Konstellation 

Der  Mond  kommt  %nun  auf  seiner  Wanderung  zur  Antilope 
(Sternbild  des  Steinbocks).  Er  braucht  drei  Tage,  ehe  er  an 
ihr  vorübergegangen  ist.  Diese  heißen  'die  weißen  Häuser', 
sie  sind  alle  [gute]  Konstellation. 

16  Die  erste  Weise,  in  der  eine  Konstellation  zunichte  wird, 

ist  folgende: 

Wenn  der  Mond  und  die  Sterne,  nach  denen  man  rechnet, 
nicht  in  der  oben  beschriebenen  Reihenfolge  gehen,  oder  wenn 
andere  Sterne  sich  mit  ihnen  vereinen  und  wenn  sie  dann  alle 
durcheinander  geraten,  so  daß  ihre  Berechnung  nicht  erkannt 
werden  kann,  dann  sagt  man:  'Die  Sterne  bekämpfen  einander, 
es  gibt  keine  Konstellation,  bis  daß  ein  jeder  wieder  an  seinen 
Platz  zurückkehrt.' 

1 7  Die  zweite  Weise,  in  der  eine  Konstellation  zunichte  wird, 

ist  diese: 

Wenn  die  Konstellation  nach  der  Umdrehung  der  Sterne 
zwar  richtig  befunden  wird,  wenn  aber  die  Tage  der  Konstellation 
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an  einem  Sonntage  beginnen,  dann  wird  die  Konstellation  zunichte : 
in  bezug  auf  Hochzeiten  ist  das  zuweilen  ohne  Belang;  die  können 
stattfinden.  Der  Sonntag  muß  in  die  Mitte  oder  an  das  Ende  der 
Konstellation  fallen;  wenn  das  nicht  der  Fall  ist,  wird  die  Kon- 
stellation zunichte.  —  Ferner  wird  eine  Konstellation  auch  in 
folgender  Weise  zunichte:  wenn  auch  nach  der  Berechnung 
der  Sterne  eine  Konstellation  stattfinden  sollte,  so  wird  doch, 
wenn  sie  in  die  Monate  Ragab,  Maddäggn,  Ramadan  oder  Safar1 
fallt,  die  Konstellation  zunichte;  auch  zur  Zeit  der  Abnahme 
oder  des  Unterganges  des  Mondes  (d.  h.  also  bei  abnehmendem 
Monde)  findet  keine  Konstellation  statt,  sondern  nur  zur  Zeit, 
wenn  der  Mond  neu  aufgeht  und  hell  ist  (also  bei  zunehmendem 

Monde). 

18 

Wenn  der  Mond  30  Tage  alt  ist,  geht  er  unter.  Zu- 
weilen aber  wird  er  nur  29  Tage  alt,  und  dann  sagt  man  cer 
hat  geneunt'.  Von  den  letzten  Tagen  des  Mondes  geht  er  an 
einem  mit  der  Sonne  auf,  am  allerletzten  kann  man  ihn  über- 
haupt nicht  sehen.  Jeder  Monat  hat  vier  Wochen:  die  ersten 
beiden  Wochen  sind  die  seiner  'Helle'  (d.  i.  bei  zunehmendem 
Monde),  die  letzten  beiden  sind  die  seiner  'Dunkelheit'  (d.  i.  bei  ab- 
nehmendem Monde).  Einige  Leute  aber  sagen,  der  Monat  habe 
nur  drei  Wochen  und  sechs  Tage;  und  das  ist  wahr.2 

Diese  Berechnung  der  Konstellation  nun  ist  vielen  Leuten 
bekannt;  sie  heißt  'Konstellation  des  T&grät9  ('Ledereimer', 
d.  h.  der  Leute  des  Ledereimers  —  Hirten).  Es  gibt  aber  noch 
andere  Arten  der  Berechnung  der  Konstellationen;  doch  es  sind 
nur  wenige  Leute,  die  diese  kennen. 


1  Das  sind  die  islamischen  Monate  Ragab,  Sa'bän,  Ramadan,  Safar. 

*  Die  Woche  heißt  anf  Tigre  'sämen',  d.  i.  'acht  Tage*.  Um  diese 
Benennung  mit  der  siebentägigen  Woche  in  Einklang  zn  bringen,  zählt 
man  Sonntag  zweimal. 


Fetischismus 

Von  Richard  M«  Heyer  in  Berlin 

Was  wir  über  „die  Anfange  der  Religion  und  die  Religion 
der  primitiven  Völker"  ungefähr  wissen  und  wissen  können, 
hat  soeben  Eduard  Lehmann  in  dem  Monumentalwerk  der 
„Kultur  der  Gegenwart"  (Teil  I,  Abteilung  m,  1,  8. 1—29)  in 
erstaunlicher  Knappheit  und  musterhafter  Klarheit  auseinander- 
gesetzt. Aber  auch  seine  vortreffliche  Studie  scheint  mir  einen 
wichtigen  Beleg  für  jene  Schwäche  der  mythologischen  Forschung 
zu  bieten,  auf  die  ich  vor  kurzem  (Mythologische  Fragen,  Archiv 
f.  Religionswissensch.  9,  417  f.)  glaubte  hinweisen  zu  müssen. 
Eine  kleine  Polemik  in  seiner  sonst  gerade  aufs  Ziel  gehenden 
Darstellung  scheint  mir  Verwirrung  anzurichten:  indem  sie 
einen  oft  falsch  angewandten  Terminus  technicus  bekämpft, 
hebt  sie  eine  nötige  sachliche  Unterscheidung  auf. 

„Bezeichnen  wir  die  religiöse  Praxis  dieser  [primitiven] 
Kultur  als  Magie",  heißt  es  bei  ihm  (S.  13),  „so  würde  es, 
wenn  wir  besonders  an  deren  sakralen  Apparat  denken,  vielleicht 
noch  einen  Sinn  haben,  das  alte  Wort  Fetischismus  anzu- 
wenden. Eine  besondere  Religion  oder  religiöse  Stufe  jedoch 
ist  der  Fetischismus  nicht.  Der  Fetisch  ist,  wie  das  Wort 
(portugiesisch  feitigo)  auch  sprachlich  bedeutet,  ein  Zauber- 
mittel. Ganz  falschlich  hat  man  seit  de  Brosses'  alter  Be- 
schreibung der  Negerreligion  diese  mannigfachen  Dinge  als  die 
Götter  der  Neger  aufgefaßt  und  den  Fetischismus  als  eine  An- 
betung von  materiellen  Objekten  definiert.  „Materielle  Dinge 
nehmen  in  der  Ordnung  der  Dinge  eine  viel  zu  niedrige  Stufe 
ein,  als  daß  es  irgendeinem  menschlichen  Wesen  in  Westafrika 
im  Traume  einfallen  könnte,  sie  anzubeten",  bemerkt  hierzu 
richtig  Mary  Krugsly.  Auch  die  von  Bosman  herrührenden 
und  seitdem  durch  alle  älteren  Religionsgeschichten  kolportierten 
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Erzählungen  von  dem  Neger,  der  eine  beliebige  Muschelschale 
oder  Feder,  nachdem  sie  ihm  Glück  gebracht  haben,  zu  seinem 
Gotte  macht,  und  von  dem  anderen,  der  seinen  Fetisch  prügelt, 
gehören  —  nach  Ellis'  sorgfältiger  Untersuchung  —  in  die 
Welt  der  Phantasie.  Sehr  übel  würde  es  dem  Neger  ergehen, 
der  nur  seinen  Fetisch  zu  vernachlässigen  wagte,  denn  der 
Fetisch  ist  Wohnsitz  eines  Geistes,  der  sich  nicht  spotten  laßt. 
Nur  wo  der  Fetischismus  faktisch  überwunden  ist,  meint  Ellis, 
mag  eine  gewisse  Anhänglichkeit  an  die  alten  Idole  fortbestehen, 
die   zur  unmittelbaren  Verehrung  der  Objekte  führen  könnte." 

Zunächst  scheint  dieser  Schlußsatz  den  ganzen  Passus  auf- 
zuheben. Denn  er  setzt  ja  nun  doch  den  Fetischismus  als  eine 
besondere,  zu  überwindende  Stufe  voraus,  und  er  gibt  vor  allem 
die  Anbetung  von  materiellen  Objekten  wieder  zu:  ob  sie  primär 
oder  sekundär  ist,  bleibt  eine  Frage  für  sich;  aber  erst  wurde 
sie  überhaupt  bestritten! 

Sehen  wir  aber  von  diesem  verwirrenden  Schlußsatz  ab, 
der  vielleicht  auch  nur  Ellis'  und  nicht  Lehmanns  Meinung 
wiedergeben  soll,  so  bleibt  in  dem  Rest  des  Abschnitts  noch 
genug,  was  mit  geringem  Recht  unter  eine  Rubrik  gebracht 
wird.    Lehmann  behauptet  nämlich  eigentlich  fünferlei: 

1.  „Eine  besondere  Religion  oder  religiöse  Stufe  ist  der 
Fetischismus  nicht." 

2.  „Der  Fetisch  ist  ein  Zaubermittel"  —  nämlich  wie  andere 
auch;  was  (S.  14)  an  dem  „faktischen  Fetischismus"  der 
Ba-Ronga  illustriert  wird. 

3.  „Ganz  fälschlich  hat  man  . . .  diese  mannigfachen  Dinge 
als  die  Götter  der  Neger  aufgefaßt." 

4.  „Ganz  fälschlich  hat  man  den  Fetischismus  als  eine  An- 
betung von  materiellen  Objekten  definiert." 

5.  „Die  Erzählungen  von  dem  Neger,  der  eine  beliebige 
Muschelschale  oder  Feder ...  zu  seinem  Gott  macht,  und 
von  dem  anderen,  der  seinen  Fetisch  prügelt,  gehören . .  . 
in  die  Welt  der  Phantasie." 

Archiv  f.  Beliglonswissenschaft  XI  21 
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Das  sind  fünf  verschiedene  Thesen.  Lehmann  behandelt 
sie  so,  als  erflössen  sie  notwendig  ans  ein  und  derselben 
Anschauung,  und  würden  alle  auf  einmal  erwiesen.  So  steht 
es  aber  nicht,  sie  sind  zum  Teil  ganz  unabhängig  voneinander. 
Wie  ich  glaube,  ist  die  vierte  vollkommen  zutreffend,  die 
dritte  bedingt  richtig,  die  erste  wahrscheinlich  unrichtig,  die 
zweite  und  fünfte  sind  falsch. 

Zu  5.  Beginnen  wir  mit  der  letzten,  wo  die  Sache  am 
einfachsten  liegt.  Lehmann  stellt  natürlich  den  Neger  hier 
nur  als  Typus  des  Primitiven  überhaupt  hin;  und  somit  kommt 
nicht  allzuviel  darauf  an,  ob  Ellis  wirklich  bei  ihm  jene  Nach- 
richten erfolgreich  widerlegt  hat.  Denn  Usener,  den  Lehmann 
selbst  (S.  8)  mit  großer  Anerkennung  zitiert,  hat  ja  doch  diese 
Schöpfung  von  Augenblicksgöttern  (Götternamen,  S.  279 f.) 
völlig  außer  Zweifel  gestellt.  Die  Anbetung  der  Lanze  (ebd. 
S.  281)  ist  ja  doch  prinzipiell  von  der  der  Muschelschale  nicht 
verschieden,  ebensowenig  der  Donnerkeil  (S.  287).  Worauf  es 
in  diesem  Zusammenhang  ankommt,  das  ist  dies:  der  primitive 
Mensch  kann  jeden  beliebigen  Gegenstand  „zu  seinem  Gotte 
machen"  (in  welchem  Sinn,  ist  zur  dritten  These  zu  erörtern). 
Dergleichen  Dinge  können  wir  aber  noch  in  der  Entstehung 
beobachten.  In  der  „Geschichte  vom  Völsi"  (Zs.  des  Ver.  f. 
Volksk.  13,  24 f.)  hat  Heus ler  eine  Fetischsetzung  in  aller 
Deutlichkeit  vorgeführt:  ein  getrockneter  tierischer  Phallus 
wird  von  der  Bäuerin  als  Gott  gehegt,  wird  für  die  ganze 
Familie  Gegenstand  eines  zeremoniellen  Kultus,  muß  wie  ein 
Götzenbild  von  dem  heiligen  Bekehrerkönig  beseitigt  werden. 
Allerdings  hat  Kauffmann  (Archiv  8,  127)  Heuslers  Dar- 
stellung angezweifelt,  doch,  wie  mir  scheint,  ohne  genügenden 
Anhalt.  Ich  finde  bei  Heus  ler  zwingende  Sicherheit  der  Ent- 
wickelung,  und  an  Parallelen  zu  dem  Phallusdienst  (Kauffmann, 
S.  128)  fehlt  es  doch  wahrlich  auch  außerhalb  Dulaures  Cidte 
des  divinües  generatrices  nicht:  Kauffmann  verweist  ja  selbst 
auf  andere  Belege   für   phallische  Gottheiten  im  Norden  und 
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für  die  Personifikation  des  Gliedes  (Detter  und  Heinzel  P.  Br. 
Beitr.  18,  552  Anm.)! 

Ein  anderer,  ganz  einwandsfrei  bezeugter  Fall  von  Ein- 
setzung eines  Fetisches  ist  der  des  Vorgebirges  Thorsnes  (vgl. 
z.  B.  Golther  Handbuch  d.  germ.  MythoL  S.  248 f.).  Ein  frommer 
Verehrer  des  Gottes  Thor,  mit  dem  theophoren  Namen  Thorolf, 
wird  von  König  Harald  aus  Norwegen  vertrieben.  Er  trägt 
seinen  Thorstempel  ab  und  fahrt  nach  Island;  wo  er  landen 
will,  wirft  er  den  Hauptpfeiler  (mit  dem  geschnitzten  Götter- 
bild) ins  Meer.  Der  Pfeiler  kommt  an  einem  Vorgebirg  ins 
Land.  Damit  ist  (wie  in  so  vielen  christlichen  Kirchen- 
gründungslegenden) die  Stelle  bezeichnet,  wo  der  Gott  mit 
seinem  Diener  wohnen  will.  Im  Inneren  erbaut  Thorolf  seinen 
Hof  und  dabei  den  neuen  Tempel;  den  Berg  aber  selbst  stellt  er 
unter  Tabu;  „Auf  dem  Vorgebirge  steht  ein  Berg,  dem  wandte 
Thorolf  so  große  Verehrung  zu,  daß  niemand  ihn  ungewaschen 
ansehen  durfte,  und  weder  Tiere  noch  Menschen  sollten  auf  dem 
Berge  getötet  werden.  Auf  der  äußersten  Spitze  des  Vor- 
gebirges, wo  Thor  ans  Land  gekommen  war,  ließ  er  alle 
Gerichte  halten.  Da  war  eine  so  heilige  Stätte,  daß  er  auf 
keine  Weise  das  Feld  verunreinigen  lassen  wollte,  weder  mit 
Feindesblut,  noch  dadurch,  daß  jemand  seine  Notdurft  verrichte". 
Nachdem  die  Statte  doch  durch  Mord  entheiligt  war,  wurde 
sie  landeinwärts  verlegt. 

Man  beachte  wohl:  Tempel  und  Heiliger  Berg  sind  unter- 
schieden. Der  Tempel  ist  natürlich  heilig,  weil  der  Gott 
ihn  bewohnt.  Aber  auf  dem  Berge  Thorsnes  wohnt  er  nicht: 
er  hat  ihn  nur  einmal  berührt  und  dadurch  —  nicht  geheiligt, 
sondern  zur  Heiligung  brauchbar  gemacht.  Denn  so  stark  ist 
der  Willen  des  Gottesdieners  an  der  Heiligung  der  Stätte 
beteiligt,  daß  diese  auch  verlegt  werden  kann  —  immer  noch 
innerhalb  desselben  Bezirks,  aber  fort  von  der  Stätte  der 
göttlichen  Berührung.  Hier  ist  also  ganz  eigentlich  ein 
materielles   Ding   zum  Gegenstand  der  Verehrung  (nicht  zum 
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„GottaI  vgl.  u.)  gemacht,  gerade  wie  die  alten  Preußen 
(Usener  S.  280)  beim  Abschluß  der  Ernte  ein  Idol  „bilden" 
indem  sie  die  letzte  Garbe  heiligen.  Der  Fels  genießt  göttliche 
Verehrung,  daran  ist  nicht  zu  rütteln:  er  darf  nur  in  Reinheit 
angeschaut  werden,  wie  Götterbilder;  er  darf  nicht  verunreinigt 
werden.  Seine  Heiligkeit  aber  verdankt  er  —  und  noch  mehr 
die  zweite  verlegte  Statte  —  einem  ausdrücklichen  Willensakt 
Thorolfs.  Sobald  er  eine  andere  Statte  einsetzt,  ist  die  erste 
bedeutungslos  wie  ein  Zauberstab,  den  der  Zauberer  annulliert 
hat  (vgl  Skirnisför  Str.  37  in  Gering,  Edda  S.  58). 

Also:  ob  Phallus  oder  Berg  (vgl.  auch  z.  B.  Casträn 
Finnische  Mythologie  S.  223),  Muschelschale  oder  Feder  — 
ein  „Fetisch"  kann  „eingesetzt",  ein  materielles  Ding  zum 
Gegenstand  göttlicher  Verehrung  gemacht  werden.  Aber  das 
zweite  Beispiel  beweist  auch  gleich,  daß  diese  Verehrung  auf- 
gehoben werden  kann.  Ob  das  in  der  primitiven  Form 
des  Prügeins  geschieht,  tut  wenig  zur  Sache;  aber  zu  be- 
zweifeln ist  es  schwerlich.  Noch  heut  beschimpft  der 
Neapolitaner  den  Heiligen,  der  ihn  im  Stich  gelassen  hat,  und 
Anzengruber  hat  in  einer  prächtigen  kleinen  Skizze  den 
armen  alten  Theaterdirektor,  der  in  der  Wut  das  Kruzifix  zu 
Boden  wirft  und  beschimpft,  zum  Typus  gemacht.  (Vgl.  z.  B. 
auch  Terzaghi  Arch.  f.  Rel.-Wiss.  11,  146;  für  die  psycho- 
logische Grundlage  Rom  Pensäes  S.  168.  Sagen  vom  Schuß 
auf  das  Kruzifix  gehören  ebenhierher.)  Wenn  der  heilige 
Itemigius  seine  berühmte  Formel  ausspricht:  „Adora  qwxe 
cremavisti,  cremet,  quae  adorasti"  und  Chlodwig  ihm  folgt,  so 
setzt  der  Frankenkönig  mit  voller  Absicht  seinen  bisherigen 
Gott  ab,  gerade  so  wie  noch  in  unserer  Zeit  derartige  Ab- 
setzungen wenigstens  von  Schutzpatronen  vorgekommen  sind« 
Diese  menschliche  Regung,  den  ungetreuen  Gott  oder  Helfer 
den  Zorn  des  verlassenen  Verehrers  fühlen  zu  lassen,  ist 
psychologisch  so  selbstverständlich,  daß  die  sonderbarsten 
Züchtigungen  in  effigie  nicht  wundernehmen  dürfen;  hat  doch 
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sogar  der  große  König  es  nicht  verschmäht,  den  englischen 
Minister  Lord  Bnte  für  die  Auflösung  des  Subsidienvertrags 
dadurch  zu  bestrafen  —  daß  er  das  nach  ihm  benannte  Leit- 
pferd zum  Karrengaul  degradierte!  Ich  werde  deshalb  an  das 
„Prügeln"  des  Fetischs  auch  weiter  glauben,  sollte  es  selbst 
Ellis  nirgends  beobachtet  haben. 

Übrigens  stammen  auch  diese  Nachrichten  keineswegs  nur 
von  einem  neueren  Berichterstatter;  vielmehr  erscheint  es  z.  B. 
schon  in  dem  mittelalterlichen  Mysterienspiel  Jean  Bodels 
von  St.  Nikolaus  (vgl.  Gloetta  Österreichische  Rundschau  5,202) 
als  selbstverständlich;  daß  der  Heidenkönig  die  von  ihm  götzen- 
dienerisch verehrte  Figur  des  Heiligen  im  Zorn  mißhandelt. 

Zu  2.  Aus  unseren  Ausführungen  geht  wohl  schon  hervor, 
daß  es  nicht  angeht;  den  Fetisch  mit  „Zaubermitteln"  anderer 
Art,  etwa  mit  den  Symbolen  der  Ba-Ronga  (Lehmann  S.  19) 
gleichzusetzen.  Schon  das  ist  nicht  richtig;  daß  „Fetisch" 
sprachlich  einfach  dies  bedeute.  Schrader  (Reallexikon  1,  303) 
hat  das  Neutrum  fadiciwn  mit  dem  ursprünglichen  Ausdruck 
für  „Gott"  gleichgesetzt,  Tiele  (Kompendium  der  Religions- 
geschichte S.  9)  es  wenigstens  nicht  nur  durch  „mit  magischer 
Kraft  begabt",  „bezauberte  Sache",  sondern  auch  mit  „Zauber" 
wiedergegeben.  Steckt  aber  in  dem  lat.  Grundwort  fadicius 
nicht  die  Vorstellung  des  willkürlichen  Machens?  Ist  es  Zufall; 
daß  Du  Gange  (3,  392)  aus  Tertullian  gerade  den  Beleg 
bringt:  idolorum  factitatores  et  cultores?  (Kluge,  5«  Aufl. 
S.  105  läßt  das  Wort  unerklärt.)  „Fetisch"  bedeutet,  wie  mir 
scheint,  bei  den  Portugiesen  wie  bei  de  Brosses  ein  künstlich 
hergestelltes  Heiligtum  —  sei  es  nun,  daß  der  Gegenstand 
selbst  fabriziert  wird  —  (wie  etwa  jene  als  „Zehen  des  heil. 
Januarius"  in  Neapel  verkauften  Phalli,  von  denen  noch 
Lichtenberg  nach  englischen  Quellen  berichtet),  oder  daß 
nur  ein  schon  vorhandener  Gegenstand  willkürlich  in  einen 
heiligen  umgewandelt  wird,  wie  das  gleiche  Stück  in  der  Er- 
zählung vom  Völsi. 
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Yor  allem  aber  scheint  ein  sachlicher  Unterschied  höchst 
beachtenswert.  „Zaubermittel "  sind  unbegrenzt  bewegliche 
Gegenstande;  ihre  Zauberkraft  beruht  gerade  darauf,  daß  sie 
an  alles  herangebracht  werden  können.  Der  Fetisch  dagegen 
teilt  mit  dem  eigentlichen  Götzenbild  die  relative  Gebundenheit 
an  einen  Ort.  Sie  ist  nur  relativ:  das  Bild  der  Nerthus  oder 
Serapis  wird  herumgefahren;  der  Bambino  von  Araceli,  wenn  man 
ihn  in  diesem  Zusammenhang  nennen  darf,  macht  Kranken- 
besuche; der  Phallus  zirkuliert  bei  der  ihn  verehrenden 
Familie.  Aber  er  verläßt  seinen  Platz  doch  eben  nur  zu  Kultus- 
zwecken (wozu  das  Wundertun  gehört);  sonst  hat  er  seinen 
ursprünglich  geheiligten  Platz,  während  umgekehrt  das  Zauber- 
mittel höchstens  seinen  Aufbewahrungsort  heiligt.  Ferner,  was 
viel  wichtiger  ist:  der  Fetisch  steht  in  fester  Beziehung  zu 
bestimmten  Personen.  Die  Zaubermittel  können  verliehen  und 
vergeben  werden;  der  Fetisch  gehört  Einem  und  ist  nur  in 
dessen  Händen  kräftig;  wie  das  noch  in  zahlreichen  Märchen- 
zügen fortlebt,  wenn  die  wunderbare  Rute  u.  dgl.  nur  ihrem 
Herrn  gehorcht.  Natürlich  kann  der  Besitzer  wechseln;  aber 
es  ist  immer  Einer  und  der  Fetisch  existiert  sozusagen  über- 
haupt  nur  in  Verbindung  mit  einem  Herrn.  Es  ist  der,  der 
ihn  zum  Heiltum  gemacht  hat. 

Dies  scheidet  den  Fetisch  wie  von  anderen  Zaubermitteln 
so  von  Götzenbildern.  Das  Götzenbild  vertritt  für  Alle  einen 
bestimmten  Gott,  der  Fetisch  für  Einen  (und  seine  Sippe)  den 
Gott  schlechtweg.  Dort  heißt  es:  „non  ex  qudibet  ligno  fit 
Mercwrius"  hier  persönlich:  „et  eris  mihi  magnus  ApdttoV1 
Der  Hausgötze  jener  alten  Familie  kann  doch  allen  Anderen 
nur  ein  Ärgernis  sein  (Heusler  a.  a.  0.  S.  30  nimmt  die  aller- 
dings  als  Überrest  eines  verschwindenden  Ritus;  aber  selbst 
dann  wäre  es  eben  eine  Singularität  in  seiner  Zeit).  Die 
heilige  Stätte  Thorolfs  ehren  ja  gleich  die  Nächsten  nicht  und 
sie  wird  befleckt.  —  Dagegen  ist  das  Götterbild  an  sich  etwas 
Heiliges,  das  auch  der  Fremde  ehren  muß,  sonst  rächt  es  sich; 
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und  die  Zaubermittel  sind  an  sich  „geladen",  in  wessen  Hand 
sie  sich  auch  befinden;  nur  muß  man  natürlich  mit  ihnen 
richtig  umzugehen  verstehen.  Allerdings,  wie  überall  die 
Grenzen  fließen,  gibt  es  auch  zwischen  bestimmten  Zauber- 
mitteln und  ihren  Inhabern  feste  Beziehungen:  dies  gilt  für 
die  ererbten,  die  nur  in  der  Hand  ihrer  angestammten  Besitzer 
wirken  (Wuttke,  Der  deutsche  Volksaberglaube,  3.  Aufl.  S.  145) 
—  aber  eben  dies  sind  zumeist  Artefakte,  von  dem  Ahnherren 
gefertigt,  Erbsieb,  Erbrock,  oder  doch  benutzt:  Erbschlüssel, 
Erbsäbel,  und  durch  diese  persönliche  Auswahl  erhalten  eben  sie 
an  anderen  Sieben,  Röcken,  Schlüsseln,  Säbeln  einen  fetischialen 
Beigeschmack,  einen  subjektiven  Heiltums-  oder  Zauberwert. 

Zu  3.  Der  Fetisch  steht  also  höher  als  das  einfache 
Zaubermittel,  nämlich  für  seinen  Inhaber,  dem  er  eine  Art  Gott 
ist;  niedriger  für  Andere,  denen  er  gar  nichts  bedeutet.  Es 
ist  also  allerdings  nicht  richtig,  die  Fetische  schlechtweg  als 
„die  Götter  der  Neger"  aufzufassen.  Sie  sind  das  so  wenig, 
als  die  Götzenbilder  es  sind.  Ganz  gewiß  ist  die  ursprüngliche 
Anschauung  die,  daß  in  Fetischen  oder  Götzenbildern  eine 
geheimnisvolle  Macht  wohnt  und  daß  diese  verehrt  wird.  So 
ist  es  überall;  so  ist  es  in  China  („die  Bilder  des  Gottes 
werden  unbedingt  durch  ihre  Seele  oder  eine  größere  oder 
kleinere  Quantität  derselben  bewohnt  gedacht";  de  Groot, 
Religionen  der  Chinesen:  Kultur  der  Gegenwart  I.  Abt.  3, 1 175) 
und  so  ist  es  in  Ägypten  („der  Apisstier  von  Memphis  .  .  .,  der 
Widder  von  Mendes  gelten  als  Inkorporationen  der  Götter"; 
Erman,  Die  ägyptische  Religion,  ebd.  S.  35).  Aber  hierin 
unterscheidet  sich  der  Fetischismus  in  nichts  von  anderen 
Formen  des  Götterkultes:  alle  sind  genötigt,  Symbole  an  Stelle 
des  Unfaßbaren,  konkrete  Dinge  oder  Erscheinungen  an  Stelle 
der  Abstraktionen  treten  zu  lassen.  Auch  der  „Naturismus" 
verehrt  nicht,  wie  man  früher  irrig  annahm  (und  wie 
z.  B.  Erman  a.  a.  0.  S.  31  noch  anzunehmen  scheint),  die 
Gestirne,    sondern    ihre    Herren.      Mit    vollem    Recht    betont 
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z.  B.  E.  H.  Meyer  (Mythologie  der  Germanen  S.  151),  „daß 
die  Germanen  nicht  diese  Naturgegenstände  als  solche,  sondern 
die  darin  wohnenden  Geister  verehrten u.  Und  wenn  der 
Kult  „lebende  Gotter  in  den  Vordergrund  stellt,  so  ist  eben 
auch  für  die  schiitischen  Sekten  der  angebetete  Imam  Inhaber 
einer  besonderen,  gottlichen,  „lichtvollen  Seelensubstanz"  (Gold- 
ziher,  Die  Religion  des  Islams,  ebd.  S.  121)  und  für  die  Tibetaner, 
die  den  Menschenkult  am  weitesten  getrieben  haben,  der  Dalai- 
Lama  die  Verkörperung  eines  Gottes  (Grünwedel,  Der  Lama- 
ismus ebd.  S.  197). 

Die  Muschelschale,  die  Feder  bei  den  Negern,  die  Sense 
des  Mars,  der  Hammer  Thors  sind  also  so  wenig  „Götter"  wie 
die  Reliquien  der  katholischen  Kirche  oder  wie  die  Heiligen- 
bilder: sie  beherbergen  göttliche  Kraft  und  werden  deshalb 
verehrt  Aber  der  Übergang  zum  eigentlichen  „Bilderdienst" 
ist  nur  zu  begreiflich.  Wenn  wir  einen  Dichter  oder  Maler 
bewundern,  so  ist  es  gewiß  sein  Geist  oder  seine  Kunst,  die 
wir  verehren;  hat  das  die  fanatischen  Anhänger  Victor 
Hugos  oder  Richard  Wagners  abgehalten,  in  ihren  Heroen- 
kultus den  Mann  mit  Haut  und  Haar  aufzunehmen?  So  ist 
es  wiederum  überall;  und  daß  das  Volk  sich  nicht  immer  gegen- 
wärtig halt,  daß  die  Sonne  oder  der  Phallus,  die  cappa  des  heiligen 
Marianus  und  der  Dalai-Lama  nur  Gefäße  göttlicher  Macht  sind, 
ist  überall  und  stets  natürlich.  In  diesem  Sinne  ist  wohl  also 
auch  dies  „ganz  fälschlich"  aufzufassen  und  einzuschränken. 

Zu  4.  Damit  ist  denn  auch  auf  den  Satz  geantwortet, 
daß  der  Fetischismus  keine  Anbetung  von  materiellen  Dingen 
sei.  Zwar  ob  man  ihn  überhaupt  so  definiert  hat,  weiß  ich 
nicht.  G.  P.  Tiele  wenigstens  (Geschichte  der  Religion  im 
Altertum  1,  8)  definiert  ihn  sehr  vorsichtig  als  „Verehrung 
durch  einen  Geist  beseelter  Objekte".  Und  damit  wird  ein 
Hauptpunkt  berührt.  Geht  es  überhaupt  an,  für  die  Urzeiten 
„materielle  Objekte"  als  eine  besondere  Kategorie  zu  rechnen? 
Unendlich   oft  ist    mit  Recht    hervorgehoben,    wie    weit    die 
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„Beseelung"  bei  den  Primitiven  geht:  richtiger  gesagt,  wie 
schwer  sie  sich  entschließen,  von  der  alles  durchdringenden 
Seelenkraft  etwas  auszunehmen.  Darum  gerade  ist  ja  der  Tod 
für  die  Naturvölker  ein  so  unheimliches  Rätsel,  weil  hier 
einmal  ganz  unzweideutig  ein  Fehlen  des  Lebens  vorliegt! 
Hier  ist  der  Tod  durch  den  Gegensatz  zum  Leben  als  ein 
Ausbleiben  der  Lebenskraft  gekennzeichnet;  aber  eigentlich 
sind  Leichen  die  einzigen  Dinge,  von  denen  man  genau  weiß, 
daß  sie  kein  Leben  enthalten  —  so  weit  man  es  eben  auch  nur 
von  ihnen  glaubt.  Jeder  Stein  und  jeder  Berg  kann  lebendig 
werden,  wie  wir  sagen;  kann  sein  schlummerndes  Leben  offen- 
baren, wie  der  antike  Theolog  vielleicht  gesagt  hätte.  Nicht 
bloß  Useners  Augenblicksgötter  —  jedes  zuckende  Schwert 
in  Heldensage  und  Märchen  beweist  für  die  Vorstellung,  daß 
die  „materiellen  Objekte"  wenigstens  überall  Leben  haben. 
All  die  unzähligen  Metaphern,  die  Schopenhauer  in  seinem 
„Willen  in  der  Natur"  so  merkwürdig  verwertet,  und  die  ganze 
Genusbildung  der  Indogermanen  (mögen  wir  sie  nun  mit  J.  Grimm 
und  Roethe  für  primär  halten  oder  mit  Brugmann  für 
sekundär),  es  sind  ebensoviel  Zeugnisse  für  die  Lebensnähe 
der  „toten"  Dinge.  Und  verstehen  nicht  gerade  wir  heut  wieder 
diese  Gleichsetzung  von  Mensch,  Pflanze,  Stein  besser,  seitdem 
die  Physiologie  in  ihrer  ^Bemühung,  ein  ausreichendes  Kriterium 
des  Lebens  zu  finden,  gescheitert  ist?  Seit  die  Mineralogie  und 
die  Chemie  immer  seltsamere  „Lebensprozesse"  am  Kristall 
und  an  der  Flüssigkeit  aufgewiesen  haben? 

Materielle  Objekte  als  Gegenstände  des  Kultes  sind  über 
die  ganze  Welt  verbreitet  und  ihre  Bedeutung  ist  so  groß, 
daß  unser  Wort  „Bild"  vielleicht  ursprünglich  den  behauenen 
Pfahl  bedeutete  (Meringer,  Indogerm.  Forschungen  18,  286). 
Diese  uralte  Form  des  Fetisches  oder  des  Götzenbildes,  die 
Urgestalt  der  Herme,  war  vielleicht  bei  den  Indogermanen 
überhaupt  der  erste  Versuch  „abzubilden"  und  als  solcher  der 
erste,  Götterbilder  zu  geben;  denn  im  Kultus  hat  alle  bildende 
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Kunst  doch  wohl  wenn  nicht  eben  ihren  Ursprung,  so  doch 
den  ersten  Sitz  der  Tradition.  Neben  dem  Pfahl  ist  der  Stein 
in  auffallender  Form  überall  ein  Hauptgegenstand  des  Kultus. 
Der  schwarze  Stein  von  Mekka  wird  heute  noch  von  Millionen 
göttlich  verehrt;  und  ein  berühmter  Stein  in  Heliopolis  ist 
vielleicht  das  Urbild  aller  ägyptischen  Obelisken  (Er man,  Die 
ägyptische  Religion,  B.  1905,  S.  96).  Die  Verschiebung  liegt 
eben  zu  nahe.  Wenn  die  Nordmänner  einmal  einen  Berg 
weihen,  weil  in  ihm  ein  Fruchtbarkeitsdämon  wohnt  (Mogk 
in  Pauls  Grundriß,  2.  Aufl.,  3,  387),  so  sahen  wir  doch  schon 
an  Thorolfs  Fall  auch  den  unmittelbaren  Bergkultus.  Wenn 
Xerxes  einen  besonders  schönen  Baum  mit  goldenen  Ketten 
schmückt,  so  bringt  er  vielleicht  unmittelbar  dem  Baume  seinen 
Tribut,  wie  sonst  die  Dryade  verehrt  wird.  Kurz  —  die 
Anbetung  von  materiellen  Objekten  ist  sicherlich  nicht  ab- 
zustreiten. 

Aber  mit  dem  Fetischismus  identisch  ist  sie  allerdings 
nicht.  Denn  auch  der  Animismus  oder  die  „Naturanbetung" 
können  zur  Anbetung  toter  Gegenstände  kommen:  ist  der  Herd 
nicht  ein  „materielles  Objekt"?  genießen  das  Herdfeuer  und 
die  Totentafel  nicht  alle  Ehren  des  Kultes? 

Der  Fetischismus  gilt  allerdings  in  höherem  Grade  als 
andere  Religionsformen  materiellen  und  zwar  vorzugsweise 
greifbaren,  oft  auch  künstlich  hergestellten  Objekten;  aber  nicht 
hierin  liegt  seine  Eigenart. 

Zu  1.  Diese  Eigenart  bestreitet  ja  nun  aber  eben  Lehmann 
überhaupt.  Offenbar  ist  dies  der  wichtigste  PunÜ  seiner  Aus- 
führungen. Allerdings  hat  auch  Tiele  den  Fetischismus  mit 
dem  „Spiritismus"  als  Bestandteil  des  Animismus  zusammen- 
gefaßt, aber  doch  nur  so,  daß  beide  historisch  nicht  zu  trennen 
seien  (vgl.  Kompendium  der  Religionsgeschichte  S.  8).  Und 
Er  man  hat  (a.  a.  0.  S.  148)  im  Verfolg  der  schwerlich  halt- 
baren, jedenfalls  der  herrschenden  Meinung  schnurstracks  zu- 
widerlaufenden  Anschauung,    daß    alle    Zauberei    „ein    wilder 
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Auswuchs  der  Religion"  sei,  den  Fetisch  lediglich  als  Symptom 
dieses  Verfallzustandes  aufgefaßt  —  aber  seine  verwerfende 
Beurteilung  der  Amulette  und  Symbole  scheitert  schon  an  dem 
Umstand,  daß  die  ältesten  uns  bekannten  „bildlichen  Dar- 
stellungen" von  Göttern  der  indogermanischen  Europäer  die 
durchaus  fetischistisch  anmutenden  Doppelbeile  von  Kreta  sind 
(S.  Müller,  Urgeschichte  Europas  S.  69,  vgl  S.  59).  Wir  ver- 
binden eben  mit  dem  Wert  eine  ganz  bestimmte  Vorstellung, 
die  nicht  immer  klar  definiert,  aber  wohl  immer  deutlich  gefühlt 
wird.  „Eine  besondere  Religion  oder  religiöse  Stufe  ist  der 
Fetischismus  nicht."  Soll  das  heißen:  eine  besondere  Erscheinungs- 
form der  Religion  —  und  anderes  kann  es  im  Zusammenhang  nicht 
bedeuten  —  so  möchte  ich  deshalb  auf  das  bestimmteste  wider- 
sprechen.    (Vgl.  auch  Wundt  Völkerpsychologie  2,  2,  230f.) 

Die  Eigenart  des  Fetischismus  besteht  in  dem 
bewußten  Einsetzen  eines  Kultusobjekts.  Ja  man  könnte 
geradezu  von  einer  willkürlichen  Herstellung  desselben  sprechen. 
Hierin,  glaube  ich,  liegt  das  unterscheidende  Merkmal,  das 
mehr  oder  weniger  klar  vorschwebt,  wo  von  dem  Fetischismus 
als  eigentümlicher  Religionsform  gesprochen  wird. 

Um  zu  verstehen,  worum  es  sich  handelt,  denke  man 
zunächst  an  neuere,  psychologisch  klare  Fälle.  Wenn  der 
Landvogt  Geßler  den  Hut  aufrichten  läßt,  damit  er  in  Ehrfurcht 
von  allen  gegrüßt  werde,  so  fallt  es  ihm  nicht  ein,  in  dem 
Stück  Filz  „sandum  aliquid  et  providum"  zu  ahnen.  Er  wählt 
einen  beliebigen  Gegenstand  um  ihn  zur  „Prüfung  des  Gehorsams" 
aufzuhängen:  er  bannt  gleichsam  zeitweilig  den  Majestätsbegriff 
in  diesen  hohlen  Hut.  Hier  liegt  ein  krasses  Beispiel  von 
Willkür  vor;  aber  die  Fahne,  für  die  der  Fähnrich  sein  Leben 
läßt,  ist  auch  nur  ein  Stück  Tuch,  geheiligt  durch  die  Fahnen- 
weihe; die  Hostie  wird  zum  Sakrament  durch  den  priesterlichen 
Segen;  der  Bischof  empfängt  die  Rechte,  die  ihn  zu  einem 
Inhaber  göttlicher  Machtvollkommenheiten  machen,  erst  durch 
die  Inthronisation.     In  all  diesen  Fällen  wird  ein  Gegenstand 
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oder  eine  Person  bewußt  mit  übermenschlichen  Kräften  aus- 
gestattet: unterbleibt  der  Akt,  so  ist  das  Fahnentuch  ein  Stück 
Tuch  und  der  Bischof  ein  beliebiger  Geistlicher;  findet  er  statt, 
so  sind  sie  „heilig".  Allerdings  ist  für  unsere  „aufgeklarte 
Zeit"  diese  Heiligkeit  eben  nur  symbolisch:  sie  ist  nicht  dem 
Ding  oder  der  Person  immanent,  sondern  nur  begrifflich  mit 
ihr  verknüpf);.  Aber  für  die  naive  Anschauung  vermischen 
sich  auch  heut  noch  diese  Anschauungen,  und  wenn  z.  B. 
einmal  berichtet  wurde,  ein  Arzt  habe  für  arme  Kranke  ein 
Stück  von  den  Beinkleidern  des  Papstes  Pius  IX.  verlangt,  so 
ist  hier  der  Übergang  von  der  Verehrung  des  Amtes  in  den 
Fetischismus  vollzogen:  die  Heiligkeit  wird  als  ein  Fluidum 
gedacht,   das  die  Kleider  durchdringt  und  heilkräftig   macht 

Wir  gehen  in  der  Abschwächung  der  Heiligmachungsidee 
einen  Schritt  weiter  in  der  Zeit  zurück.  Bei  den  über  die 
ganze  Welt  verbreiteten  Jahreszeitfesten  —  deren  Bedeutung 
durch  Preuß'  Untersuchungen  an  mexikanischen  Frühlings- 
feiern  so  mächtig  gewachsen  ist  —  wird  ein  Bursche  als  Ver- 
treter des  Sommers,  ein  anderer  als  Repräsentant  des  Winters 
(um  die  deutschen  Jahreszeiten  zu  wählen)  vom  Dorfe  bestimmt. 
Er  „mimt"  nur  den  Sommer;  aber  es  ist  einmal  wirklich  der 
Sommer  gewesen.  In  den  früheren  Perioden  zog  wirklich  die 
Kraft  des  Sonnengottes  in  ihn  ein  und  nur  deshalb  konnte  er 
den  ebenso  real  gedachten  Winter  austreiben.  Solange  er  den 
Sommer  vorstellte,  konnte  er  auch  gewisse  Wunder  des  guten 
Gottes  verrichten,  z.  B.  Fruchtbarkeit  verleihen:  er  war  durch 
Einsetzung  zum  Gott  geworden.  Hier  geschah  es  auf  Zeit;  andere, 
die  am  Schluß  ihrer  Gottesperiode  geopfert  worden,  erleben 
überhaupt  keine  Bückverwandlung  in  den  Menschen.  Hier  also 
ist  nicht  bloß  —  wie  beim  Dalai-Lama  —  eine  göttliche  Seele 
in  einen  uns  wohlbekannten  Menschenkörper  eingezogen,  sondern 
es  wird  ganz  eigentlich  der  Mensch  mit  dem  Gott  identifiziert. 

Diese  Berührung,  ja  diese  innere  Gleichheit  des  mensch- 
lichen Gottesvertreters  mit  dem  materiellen  unbelebten  Fetisch 
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tritt  auch  in  Zeremonien  wie  der  Salbung  hervor.  „Man 
kann  es  wohl  verstehen"  sagt  Wellhaus en  (Arch.  f.  Reli- 
gionsw.  Nr.  39),  „daß  der  Geist  durch  Handauflegung  über- 
tragen wird.  Wie  er  aber  im  Ol  sitzen  soll,  kann  ich  zurzeit 
noch  nicht  einsehen."  Sollte  nicht  die  „Fetischisierung"  den 
Schlüssel  abgeben?  Das  hölzerne  Symbol;  der  Stein,  das 
Artefakt  wird  überall  gesalbt  —  die  einfachste  Art,  es  zu 
schmücken,  ihm  Glanz  zu  verleihen;  diese  Salbung  wird  durch 
die  paar  Tropfen  Ol  symbolisch  nachgeahmt  wie  das  Unter- 
tauchen ins  Wasser  durch  die  paar  Tropfen  Wasser  auf  das 
Haupt  des  Täuflings. 

Suchen  wir  endlich  aus  Perioden,  in  denen  der  Fetisch- 
begriff nur  noch  mit  abgeschwächter  Kraft  lebt,  in  die  Epoche 
seiner  vollen  Wirksamkeit  herabzusteigen,  so  dürfte  die  Ent- 
wickelung  folgende  sein. 

Voran  gehen  die  „Augenblicksgötter",  wie  Usener  sie 
geschildert  hat:  sie  sind  zunächst  nichts  weiter  als  momentane 
Epiphanien,  auf  frischer  Tat  angebetet.  Nun  aber  wird  der 
Kultus  über  den  erregten  Moment  hinaus  festgehalten.  Der 
Blitz  ist  vorbei  uud  der  Donner  verhallt;  aber  der  „Donner- 
keil" scheint  dem  Moment  Dauer  zu  verleihen.  Die  Lanze,  die 
aus  eigener  Initiative  zu  handeln  schien,  ist  wieder  ein  totes 
Werkzeug,  aber  sie  besaß  es  doch  einmal,  was  so  köstlich  ist. 
In  ihr  waltete  eine  Kraft,  die  verschwunden  ist.  Also  kann 
ihr  eine  solche  Kraft  auch  wieder  zugeteilt  werden.  Zunächst 
von  den  „Göttern";  gewiß;  aber  warum  nur  von  ihnen? 

Wenige  Anschauungen  sind  für  die  primitive  Psychologie 
und  Theologie  (denn  beides  ist  eins,  für  die  Urzeiten  historisch 
wie  nach  Feuerbach  für  alle  Zeiten  prinzipiell)  in  solchem 
Grade  charakteristisch  wie  die  Annahme  einer  im  Menschen 
selbständig  und  selbsttätig  wirkenden  Geisteskraft.  Sie  wird 
als  ein  materieller  Vorrat  gedacht,  dessen  Übermaß  für  den 
Alltag  zu  groß  ist;  deshalb  hat  der  Gott  Thor  für  gewöhnlich 
an  der  Hälfte  seiner  Kraft  genug  und  fährt  nur,  wenn  es  not 
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tut;  in  seinen  „Asenzoro";  deshalb  hat  Aphrodite  einen  Teil 
ihrer  unwiderstehlichen  Anmut  in  ihrem  Liebesgürtel  verwahrt. 
(Hier  sitzt  wohl  auch  der  eigentliche  Kern  der  wichtigen 
Mythen-  und  Märchengruppe  vom  „verborgenen  Leben",  auf 
die  neuerdings  Kauffmann  in  seinem  „Balder",  wenn  auch 
in  unrichtigem  Zusammenhang;  hingewiesen  hat.)  Etwas  Ver- 
gleichbares bietet  uns  noch  das  christliche  Mittelalter  mit  dem 
ganz  materiell  gedachten  ,;  Gnadenschatz ".  Durch  gute  Werke; 
Buße;  Paternoster  und  andere  qpera  super  er ogata  gewinnt  man 
eine  jederzeit  umzusetzende  Anzahl  von  Schuldansprüchen  an 
den  Himmel;  sie  liegen  aufgespeichert  bis  etwa  der  Heilige 
von  ihnen  zum  Zweck  einer  Wunderheilung  Gebrauch  macht; 
gerade  wie  der  „Fromme"  des  Altertums  auch: 

Vater  Zeus,  wenn  ich  je  mit  Worten  dir,  oder  mit  Taten 
Frommt'  in  der  Götter  Schar:  so  gewahre  mir  dieses  Verlangen; 

oder  auch: 

Smintheus!    Hab  ich  dir  einst  den  gefälligen  Tempel  gedecket, 
Oder  hab  ich  dir  je  von  erlesenen  Farren  und  Ziegen 
Fette  Schenkel  verbrannt:  so  gewähre  mir  dieses  Verlangen. 

Dieser  mittelalterliche  (oder  auch  antike)  Gnadenschatz 
hilft  denn  auch  zum  Verständnis  der  mythologisch  wichtigsten 
Bekundung  der  verfügbaren  Lebenskraft.  Denn  jene  geheimnis- 
volle Fähigkeit  der  Medizinmänner;  die  als  manes  und  orenda 
neuerdings  durch  Hubert  und  Mauß  (Theorie  generale  de  la 
magie:  L'annee  sociologique  VH;  S.  109  f.,  113  f.)  in  den  Vorder- 
grund der  Diskussion  gestellt  worden  ist;  scheint  mir  wenigstens 
nichts  anderes  als  eine  besondere  Steigerung  der  allgemeinen 
„Kraft"  die  durch  bestimmte  Prozeduren  ebenso  ungewöhnlich 
vermehrt  worden  ist  wie  die  Ansprüche  des  Gläubigen  an  den 
Himmel  durch  seine  frommen  Werke  vermehrt  werden. 

Diese  überschüssige  und  daher  beängstigende  Kraft;  diese 
Macht  des  Wollens,  des  Wunsches;  des  Gebets  wird  nun  von 
dem  Naturmenschen  aus  sich  heraus  in  irgendeinem  Gegenstand 
präzisiert  —  wofür  sich  wieder  aus  jüngerer  Mythologie  die 
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Parallele  aufdrängt  in  jenem  „Sündenbock",  den  die  Jaden  in 
die  Wüste  jagen,  nachdem  sie  ihn  mit  ihrer  eigenen  Sünd- 
haftigkeit wie  mit  einer  wägbaren  Last  bepackt  haben.  Der 
Fetisch  ist  die  Aufbewahrungsstätte  für  die  Wunsch- 
kraft des  Menschen;  in  ihm  sammelt  sie  sich,  ruht,  gedeiht 
und  kann,  wo  er  ihrer  bedarf,  von  ihrem  Vorrat  hergeben. 

Daher  denn  vor  allem  jenes  Verhältnis  gegenseitiger 
Bedingtheit;  wie  es  Ed.  Meyer  (Geschichte  des  Altertums  2,  95) 
noch  für  historische  Perioden  schildert:  „Das  Verhältnis  ist 
durchaus  ein  gegenseitiges.  Der  Gott  und  der  Verband,  der 
ihn  verehrt  .  .  .  leben  miteinander  und  durcheinander."  Denn 
wie  der  Häuptling  von  Gottes  Gnaden,  ist  der  Gott  von  des 
Volkes  Gnaden;  und  erst  recht  der  Fetisch.  Ohne  den  Verehrer, 
der  ihn  mit  Macht  von  seiner  Macht  bekleidet,  ist  der  Phallus 
ein  welkes  Stück  Fleisch,  der  Pfahl  ein  nutzloses  Stück  Holz. 

Hierin  also,  meine  ich,  liegt  der  durchgreifende  Unter- 
schied von  Fetischismus  und  Animismus.  Der  Animismus 
verehrt  einen  mächtigen  „Geist"  als  von  vornherein  vorhanden, 
wie  der  Neger  seinen  Häuptling  verehrt;  der  Fetischismus 
weiht  einem  selbst  erst  geschaffenen  oder  doch  erst  durch  den 
Anbeter  mächtig  gewordenen  „ Geist a  einen  Kultus,  wie  der 
Gläubige  seinem  Götter-  oder  Götzenbilde.  Das  subjektive 
Element  ist  von  dem  Fetischismus  nicht  zu  trennen;  wie  wieder 
heut  die  Psychiatrie  etwa  von  einem  Kopf-  oder  Schuh- 
fetischismus  spricht,  bei  dem  der  Erotiker  seine  ganze  erotische 
Wunschkraft  in  den  Zopf  oder  den  Schuh  delegiert,  so  daß  er 
diese  dann  küßt  und  liebkost  wie  lebendige  Erfüller  seiner 
Sehnsucht  (v.  Krafft-Ebing,  Psychopathia  sexualis  S.  155f.). 

Immerhin  —  ob  gerade  diese  meine  psychologische  Deutung 
zutrifft,  wonach  der  Fetisch  eigentlich  nur  ein  seelisches 
Spiegelbild  seines  Dieners  ist,  das  ist  nicht  die  Hauptsache. 
Mag  seine  Wunderkraft  von  seinem  Verehrer  in  ihn  delegiert 
sein,  wie  ich  glaube,  oder  durch  irgendeinen  geheimnisvollen 
Prozeß  sonst  in  ihn  hineingezaubert  sein  —  das  Entscheidende 
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ist,  daß  der  Fetisch  durch  seinen  Anbeter  allein  zum  „Gott" 
wird.  Die  Kräfte,  die  der  Totenkult,  der  Animismus,  der 
„Naturismus"  verehren,  sind  von  vornherein  da,  und  deshalb 
wird  bei  ihnen  Anerkennung  von  allen  gefordert.  Der  Fetisch 
existiert  durch  den  Willen  des  Fetischanbeters,  wie  der 
„Golem"  der  mittelalterlichen  Legende;  er  ist  eingesetzt  und 
seine  Macht  beruht  auf  einem  sozusagen  privaten  Rechts- 
verhältnis, das  auch  wieder  aufgehoben  werden  kann,  wenn 
der  Herr  seinem  Diener  nicht  den  gehörigen  Lohn  zuteil 
werden  läßt. 

Als  Fetisch  kann  deshalb  schlechterdings  alles  dienen. 
Nur  das  werden  wir  voraussetzen  müssen,  daß  irgendeine, 
wenn  auch  vielleicht  geringe,  auffallige  Eigenheit  zur  Benutzung 
gerade  dieses  Exemplars  herausfordert:  die  seltsame  Form  eines 
Steines,  das  besondere  Gewicht  einer  Schale,  der  wunderliche 
Duft  eines  Strauches,  der  befremdende  Ausdruck  eines  Gesichts. 
Soeben  erst  ist  ein  Roman  erschienen  („Mao"  von  Friedrich 
Huch),  der  schildert,  wie  ein  träumerischer  Jüngling  sich  ein 
vergessenes  altmodisches  Gemälde  zum  Fetisch  macht,  dem  er 
einen  eigentlichen  Kultus  weiht. 

Vorzugsweise  dienen  als  solche  „Gefäße",  wie  Goethe  in 
ähnlichen  Fallen  sich  auszudrücken  pflegte: 

1)  Steine  (vgl.  Schrader,  Reallexikon  2,  862 für  Griechen, 
Germanen,  Litauer),  besonders  auch  Meteorsteine  (wie  vielleicht 
der  schwarze  der  Eaaba).  In  der  Kapelle  oberhalb  Locarno 
am  Lago  Maggiore  wird  noch  jetzt  der  Stein  gezeigt,  der  die 
Ortschaft  zu  vernichten  drohte  und  mitten  im  Sturze  innehielt. 
Solche  Erlebnisse  konnten  Anlaß  geben,  den  Stein  als  schon 
willensbegabt  anzusehen.  Häufiger  noch  wirken  wohl  die  selt- 
samen, besonders  menschenähnlichen  Gestalten  sog.  „versteinerter 
Menschen"  wie  die  Hans  Heiling- Gruppe  bei  Karlsbad,  oder 
einfach  auffallende  runde,  spitze,  flache  Form. 

2)  Bäume  (vgl.  Mannhardt,  Baumkultus;  für  die  Germanen 
E.  H.  Meyer  a.  a.  0.  150 f.,  Mogk  S.  293).    Der  Baumkultus 
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ist  von  der  Verehrung  der  Waldgeister  (vgl.  z.  B.  Golther 
S.  152 f.,  zu  scheiden  und  wahrscheinlich  älter  als  diese.  — 
Als  „großer  Baum"  gilt  der  Hain,  wie  das  ganze  Vor- 
gebirge als  großer  Stein;  (vgl. z.B.  Casträn,  Finnische  Mytho- 
logie S.  206  j  226). 

3)  Waffen  wie  die  heiligen  Speere  der  Ägypter,  Römer, 
Germanen,  das  Schwert  bei  den  Quaden  (Mogk  S.  317),  der 
Hammer  als  wunderbar  kraftiges  Werkzeug.  Ihm  phallische 
Bedeutung  beizulegen  (E.  H.  Meyer,  Germ.  Mythologie  —  nicht 
mit  der  Mythologie  der  Germanen  zu  verwechseln!  —  S.  212), 
scheint  mir  rationalistisch,  gerade  wie  die  spätere  chinesische 
Deutung  des  Schwertkultes  aus  der  Seelenwanderung  (Pfiz- 
maier,  Wiener  Sitzungsberichte  Jahrg.  1870,  B.  LXIV  S.  25  f.). 
Die  stilisierte  Form  des  Hammers  z.  B.  bei  den  Germanen 
(Golther  S.  251,  2)  erleichterte  später  die  zaubermäßige  Ver- 
wendung des  Ereuzzeichens  (vgl.  Goblet  d'Alviella,  La 
migration  des  symboles  S.  229  f.). 

4)  Insignien  wie  das  Zepter  von  Ghaeronea  (Diels  Berliner 
Rektorrede  1905  S.  11)  oder  der  Mantel  des  Propheten  Elia. 

5)  Körperteile  wie  das  Menschenhaupt  des  Thorleifr 
(Mogk  S.  306  u.)  —  mythisch  abgespiegelt  in  Mimirs  Haupt 
in  der  Edda,  märchenhaft  in  dem  sprechenden  Kopf  Faladae. 

6)  Tiere,  wie  besonders  bei  den  Ägyptern;  das  goldene  Kalb 
der  Hebräer. 

7)  Menschen  wie  die  Dalai-Lamas.  — 

Ist  also  der  Fetischismus  eine  eigentümliche,  gut  charak- 
terisierte Erscheinungsform  der  Religion,  so  wage  ich  doch 
nicht  zu  behaupten,  daß  er  eine  notwendige  „Stufe"  der  reli- 
giösen Entwickelung  sei.  Allerdings  hat  die  Evolution  von 
den  Augenblicksgöttern  zum  Fetischismus,  von  da  zum  Animis- 
mus  große  psychologische  Wahrscheinlichkeit,  und  scheint  auch 
durch  historische  Zeugnisse  gestützt  zu  werden;  aber  noch 
sind  wir  weit  davon  entfernt,  behaupten  zu  können,  der  mensch- 
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liehe  Geist  müsse   in  seinen  religiösen  Lebensäußernngen  be- 
stimmte Bahnen  durchschritten  haben. 

Aber  je  weniger  wir  mit  solchem  Dogmatismus  erreichen, 
desto  nötiger  ist  zum  Zweck  genauer  empirischer  Aufnahme 
die  deutlichste  Verständigung  über  jeden  mythologischen  Kunst- 
ausdruck; ihr  sucht  die  vorstehende  Auseinandersetzung  zu 
dienen.  Klingt  sie  selbst  zuweilen  dogmatisch,  so  verzeihe 
man  das  um  der  Kürze  des  Ausdrucks  willen:  nur  aus  meiner 
Anschauung  einen  Fetisch  zu  machen,  lag  mir  fern. 


II  Berichte 


Die  Berichte  erstreben  durchaus  nicht  bibliographische  Voll- 
ständigkeit und  wollen  die  Bibliographien  und  Literaturberichte 
nicht  ersetzen,  die  für  verschiedene  der  in  Betracht  kommenden 
Gebiete  bestehen.  Hauptsächliche  Erscheinungen  und  wesentliche 
Fortschritte  der  einzelnen  Gebiete  sollen  kurz  nach  ihrer  Wichtig- 
keit für  religionsgeschichtliche  Forschung  herausgehoben  und  beurteilt 
werden  (s.  Band  VH,  S.  4  f.).  Bei  der  Fülle  des  zu  bewältigenden 
Stoffes  kann  sich  der  Kreis  der  Berichte  jedesmal  erst  in  2  bis 
3  Jahrgängen  schließen.  Mit  Band  IX  (1906)  beginnt  die  neue 
Serie,  und  es  wird  nun  jedesmal  über  die  Erscheinungen  der  Zeit 
seit  Abschluß  des  vorigen  Berichts  bis  zum  Abschluß  des  betr. 
neuen  Berichts  referiert. 


Islam 

Von  C.  H.  Becker  in  Heidelberg 

Die  islamische  Literatur  ist  in  den  letzten  Jahren  so  an- 
geschwollen, daß  sich  Referent  auf  das  Wesentliche  beschranken 
mußte.  Wer  eine  vollständige  Literaturübersicht  braucht, 
nehme  Schermans  nie  versagende  „Orientalische  Bibliographie" 
zur  Hand.  Für  die  russische  Produktion  ist  der  Bericht  des 
Fürsten  I.  Dschawachow1,  für  islamische  Philosophie  der 
von  Horten*  zu  vergleichen.  Die  zahlreichen  Arbeiten  der 
„Nöldekefestschrift"  wurden  nicht  mehr  besprochen,  da 
ihnen  C.  Bezold  einen  Sonderbericht  in  dieser  Zeitschrift  ge- 
widmet hat.8 


1  Mit  Sem.  Or.  Sp.  Westas.  St.  1906,  216  ff. 

f  Archiv  für  Geschichte  der  Philosophie  XIX  (1906),  288,  426;  XX 
(1907),  236,  403.  8  Bd.  IX,  620. 
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1.  Allgemeines 

„Die  Fortschritte  der  Islamwissenschaft  in  den  letzten  drei 
Jahrzehnten"  bilden  das  Thema  eines  Vortrags  von  I.  Gold- 
ziher,  der  in  St.  Louis  gehalten  und  in  den  Preuß.  Jahrb.  121, 
S.  274  ff.,  veröffentlicht  wurde.  Nach  Goldziher  verdanken  wir 
die  wesentlichen  Fortschritte  unserer  Disziplin  der  Ausbildung 
der  historisch -kritischen  Methode  und  der  vergleichenden 
Religionswissenschaft  im  Sinne  dieses  Archivs.  Aus  seinem 
fein  gegliederten  Bundblick  kann  man  nicht  entnehmen,  daß 
Goldziher  selbst  einer  der  Hauptgründer  der  modernen  Islam- 
kunde ist.  Auch  treten  in  seinem  Bericht  die  Leistungen  der 
Engländer  doch  wohl  mehr  als  billig  hinter  den  gewiß  be- 
wundernswerten Leistungen  der  Franzosen  und  Hollander  zu- 
rück; die  Betonung  des  amerikanischen  Elements  ist  eine  bloße 
Liebenswürdigkeit  des  Gastes  gegenüber  dem  Wirt.  Hat  Gold- 
ziher in  diesem  Vortrag  die  verschiedenen  Arbeitsgebiete  und 
Methoden  umrissen,  so  hat  er  in  der  „Kultur  der  Gegenwart", 
I,  3 1  den  gegenwärtigen  Stand  unserer  Kenntnisse  von  der  Ent- 
wickelung  des  Islam  mit  Meisterhand  gezeichnet.  Es  ist  seit 
Houtsmas  Abriß  in  Ghantepie  de  la  Saussayes  Lehrbuch  die 
erste,  berechtigten  Ansprüchen  genügende  Gesamtdarstellung 
des  Islam  in  deutscher  Sprache.  Je  mehr  man  selbst  mit- 
bringt, desto  mehr  wird  man  die  feine  Kunst  dieses  nur  allzu 
knappen  Aufsatzes  bewundern.  Eine  kurze  Skizze  des  Islam 
hat  auch  K.  Völlers  in  seinen  „Weltreligionen"  gegeben.1 
Dies  Buch  unternimmt  es,  die  ganze  im  Buddhatum,  Christen- 
tum und  Islam  mündende  asiatisch -europäische  Religions- 
entwickelung auf  200  Seiten  zu  behandeln.  Derartige  Bücher 
werden  heutzutage  nur  zu  gern  von  Verlegern  bestellt,  weil 
das  Publikum  möglichst  mühelos  sich  orientieren  will.  Es 
ist  ein  Glück,  wenn  sich  ein  berufener  Forscher  und  nicht 
ein  beliebiger  Dilettant   an   eine  solche  Aufgabe  macht,  die 

1  Jena  1907. 
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unter  allen  Umstanden  die  Kritik  herausfordert,  da  der 
Autor  unmöglich  auf  allen  von  ihm  behandelten  Gebieten 
Fachmann  sein  kann.  Völlers  verwertet  die  gesamte  moderne 
Literatur  und  gibt  ein  im  wesentlichen  wohl  richtiges 
Bild  von  der  Entstehung  des  Christentums;  die  Auferstehungs- 
iegende; für  die  er  sich  besonders  interessiert,  ist  ähnlich 
schon  von  Dieterich  in  der  „Mithrasliturgie"  und  deutlicher 
am  Schlüsse  der  „Mutter  Erde"  erklärt  worden,  wodurch 
jedoch  das  Verdienst  von  Völlers  nicht  geschmälert  werden 
soll.  Der  Verfasser  hat  selbst  den  Eindruck  gehabt,  als  ob 
der  Islam  in  seiner  Darstellung  ziemlich  nachhinke;  das  liegt 
aber  nicht  im  Wesen  der  Sache;  denn  daß  der  Islam  ein 
zwar  späterer,  aber  dem  Christentum  urverwandter  Ableger 
der  gleichen  Geisteswelt,  nämlich  der  orientalisch -hellenistischen 
Zivilisation  ist,  glaubt  Referent  in  seinem  „Christentum  und 
Islam"1  nachgewiesen  zu  haben.  Davon  merkt  man  bei  Völlers 
nicht  viel,  doch  sei  ausdrücklich  hervorgehoben,  daß  er 
wohl  zum  erstenmal  präzis  die  Evangelienliteratur  mit  dem 
islamischen  hadlth  verglichen  hat  —  ein  außerordentlich  frucht- 
barer Gedanke,  der  an  sich  ein  Buch  von  dem  Umfang  des 
Vollersschen  verdiente.  Außer  dem  Referenten  haben  sich  noch 
ein  Amerikaner  und  ein  Franzose  mit  den  Beziehungen  des 
Islam  zum  Christentum  befaßt;  W.  A.  Shedd*  behandelt  in 
sechs  Vorlesungen  die  Stellung  des  Islam  zu  den  orientalischen 
Kirchen.  Die  Frage  verdiente  gewiß  einmal  eine  monographische 

mr 

Behandlung,  nur  müßten  dann  außer  den  von  Shedd  benutzten 
syrischen  Quellen  vor  allem  arabische  herangezogen  werden; 
auch  dürfte  dabei  nicht  der  Missionarstandpunkt  dominieren. 
G.  Bonet-Maury8  schildert  die  Bedeutung  des  Christentums 
und  des  Islam  für  die  Zivilisation  Nordafrikas,  indem  er  die 
verschiedenen   Leistungen   der   Religionskreise,   ihre   Aktionen 

1  Selig.  Volksb.  von  F.  M.  Schiele.   Tübingen  1907. 

1  Islam  and  the  Oriental  Churches.   Philadelphia  1904. 

8  L'Islamisme  et  le  ChrisHanisme  en  Afrique.    Paris  1906. 
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und  Reaktionen,  vom  Altertum  bis  in  die  Gegenwart  abwägt 
und  bei  einem  gemäßigten  Missionsstandpunkt  endet,  der  dem 
Islam  den  Status  quo  zubilligt,  aber  ihn  nicht  vorrücken  lassen 
will.  Wissenschaftlich  ist  das  Buch  nur  mit  Vorsicht  zu  be- 
nutzen, da  der  Verfasser  in  islamischen  Dingen  eine  bedauer- 
liche Ignoranz  verrät;  glücklicherweise  haben  die  Franzosen 
bessere  Bücher,  um  sich  über  dies  Thema  zu  orientieren. 

2.  Leben  Mohammeds 
Während  der  Berichtsjahre  ist  ein  epochemachendes  Werk 
in  drei  gewaltigen  Foliobänden  (2300  S.)  entstanden.  Leone 
Caetani,  Principe  di  Teano,  hat  es  unternommen,  die 
Annalen  des  Islam  zu  schreiben.1  Die  drei  ersten  Bände,  in 
sich  abgeschlossen,  führen  uns  bis  zum  Jahre  12  der  Hegra, 
also  bis  unmittelbar  nach  Mohammeds  Tod.  Nach  einer  aus- 
führlichen Einleitung  über  die  Vorgeschichte  Mohammeds  be- 
ginnen die  eigentlichen  Annalen  mit  der  Hegra.  Annähernd 
das  gesamte  Quellenmaterial,  auch  aus  Handschriften,  ist  hier 
nach  Jahren  geordnet  zusammengetragen  und  übersetzt;  damit 
wird  der  Historiker  befreit  von  der  bisher  unvermeidlichen  Be- 
vormundung durch  den  orientalistischen  Biographen  Mohammeds. 
Jede  einzelne  Nachricht  wird  kritisch  beleuchtet  und  alle 
größeren  Zusammenhänge  historisch  abgehandelt.  Regesten  und 
Erörterungen  sind  dabei  scharf  geschieden.  Eine  große  Reihe 
von  Problemen  der  Leben -Mohammed -Forschung  und  über- 
haupt die  Genesis  des  Islam  rücken  in  ein  völlig  neues  Licht. 
Wenn  man  bei  einzelnen  Urteilen  und  Schlüssen  auch  anderer 
Meinung  sein  wird,  wie  z.  B.  Nöldeke,  dessen  Besprechung* 
man  vergleichen  möge,  so  liegt  doch  in  den  „Annali"  ein 
Standardwerk  vor,  mit  dem  sich  alle  weitere  Forschung  auf 
diesem  Gebiet  stets  wird  auseinandersetzen  müssen«  Ein  wirk- 
licher Historiker  kommt   hier  zu  Wort,   der  bei  allen  Über- 

1  Annali  delV  Islam.    Milano  1905—1907. 
J  WZKM  XXI,  297  ff. 
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Lieferungen  unermüdlich  nach  Sinn  und  Zweck  fragt,  dabei 
aber  doch  wohl  manchmal  die  Folgerichtigkeit  menschlicher 
Handlungen  über-  und  die  Zufälligkeit  literarischer  Wucherung 
unterschätzt.  Referent  bereitet  eine  ausführliche  Besprechung 
vor1,  hält  es  aber  einer  solchen  Leistung  gegenüber  nicht  für 
richtig,  im  Rahmen  dieses  Berichts  auf  Einzelheiten  einzugehen. 
Man  kann  Italien  und  die  internationale  Wissenschaft  zu  diesem 
Werke  nur  beglückwünschen.  Zwei  weitere  Biographien  sind 
kurz  nach  Gaetanis  riesigem  Sammelwerk  erschienen,  ohne  die 
Annali  zu  benutzen;  eine  englische  von  D.  S.  Margoliouth' 
und  eine  deutsche  von  H.  Reckendorf.  Das  englische  Werk 
„Mohammed  and  the  Rise  of  Islam"  ist  durchaus  wissen- 
schaftlich und  enthält  zahlreiche  neue  Quellenangaben  aus  dem 
bisher  für  diesen  Zweck  noch  nicht  verwerteten  musnad  Ahmed, 
aus  Tabaris  tafsir  und  anderen  Quellen.  Darin  liegt  seine 
Stärke  und  seine  Schwäche;  das  Bild  wird  in  vielen  Fällen 
ungemein  lebendig,  weil  detailreich,  in  sehr  vielen  Fallen 
scheint  mir  aber  der  Verfasser  die  typische  Einkleidung  späterer 
Lehrmeinungen  für  Geschichte  genommen  zu  haben,  obwohl 
er  sonst  das  Wesen  der  Tradition  durchaus  richtig  beurteilt 
Dies  Gebiet  wird  allerdings  stets  nur  subjektiv  zu  behandeln 
sein;  denn  bei  dem  Fehlen  objektiver  Kriterien  wird  die 
historische  Bewertung  der  aus  Prophetenbiographie,  Koran- 
exegese und  religiöser  Überlieferung  stammenden  Nachrichten, 
die  man  nicht  prinzipiell  scheiden  darf,  doch  immer  mehr  oder 
weniger  von  dem  historischen  Feingefühl  des  europäischen  Be- 
arbeiters abhängen.  Margoliouth  ist  bei  aller  Skepsis  doch  manch- 
mal zu  gläubig.  Auch  das  religiöse  Problem,  so  die  psycho- 
logische Begründung  von  Mohammeds  Rückkehr  zum  Ka'bakult, 
sein  Abrahamismus,  treten  völlig  zurück,  während  er  den  Offen- 
barungserscheinungen  Mohammeds,  die  er  mit  Äußerungen  des 
modernen  Spiritualismus  und  dem  Mormonismus  vergleicht,  be- 

1  Gott.  gel.  Anz. 

1  New  York,  London  1906. 
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sonders  liebevoll  nachgeht.  In  B  ecken  dorfs  populärem  Büchlein 
erwarte  man  keine  eigentliche  Biographie  des  Propheten;  die 
Darstellung  hält  sich  durchaus  an  den  Titel  „Mohammed  und 
die  Seinen"1;   d.  h.  Reckendorf  schildert  keine  Entwickelung, 
sondern  Zustände  von  verschiedenen  Gesichtspunkten  aus;  er 
gibt   keinen  Längs-,   sondern   einen  Querschnitt.    Die  Details 
zeugen  von  Belesenheit  und  sind,  von  einzelnen  Entgleisungen 
(s.  Snouck  Hurgronje  D.  Lit.-Ztg.  1907,  S.  1310f.)  abgesehen, 
zuverlässig,  wie  bei  einem  so  ausgezeichneten  Gelehrten  auch 
nicht  anders   zu   erwarten  war.      Aber    es   muß   auch   gesagt 
werden,  daß  die  ganze  Anordnung  des  Stoffes  die  Methode  des 
philologischen    Sammlers    verrät;    ein   Historiker    hätte    wohl 
mancherlei   anders   dargestellt.    —    Eine    nützliche   und   fein- 
sinnige   Monographie    „Mohammed   en   de  Joden   te  Medina" 
(Leiden  1908)  verdanken  wir  dem  jungen  holländischen  Ge- 
lehrten A.  J.  Wensinök,    der   mit   dieser  Erstlingsschrift  zu 
schönen  Hoffnungen  berechtigt.    Nicht  Mohammeds  innere  Ab- 
hängigkeit vom  Judentum,  sondern  seine  historisch  verfolgbaren 
Beziehungen  zu  den  medinensischen  Juden  sind  der  Gegenstand 
seiner  Arbeit.     Wir  lernen  Medina  zunächst  geo-  und  ethno- 
graphisch kennen,  gehen   dann  Mohammeds  Beziehungen   zu 
den  Juden  bis  zur  Schlacht  von  Badr  nach,  studieren  die  An- 
fänge des  islamischen  Kultus  unter  jüdischem  Einfluß  und  er- 
leben die  Ausrottung  der  Juden  mit,  wobei  W.  mit  Recht  die 
Tatsachen    als    bekannt    voraussetzt.     Als    wichtig    hebe    ich 
hervor     die     Erklärung     der     oft     erwähnten    „Beschreibung 
Mohammeds  im  alten  Testament"  durch  Jesaja  42,  1 — 7  und 
ähnliche  Stellen;  die  Unmöglichkeit  eines  Kompromisses  für 
die  Juden  stand  von  Anfang  an  fest;  die  Stellung  der  Bio- 
graphen zur  Gemeindeordnung,  der  Nachweis,  daß  auf  die  als 
zweite   authentische  Äußerung  Mohammeds  neben  dem  Koran 
häufig  hingewiesen  wird;  die  Einführung  des  Freitags  durch 
seinen  Sendung  in  Medina  vor  Mohammeds  Ankunft  und  manches 

1  Leipzig  1907. 
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andere;  das  Buch  ist  ein  schöner  Schritt  weiter  zu  einer  Geschichte 
des  islamischen  Kultus.  —  Nicht  den  historischen,  sondern 
den  legendären  Mohammed  hat  A.  Mez  im  Auge,  wenn  er  die 
Geschichte  der  Wunder  Mohammeds  schreibt.1  Der  Ausführung 
dieses  an  sich  gewiß  sehr  glücklichen  Gedankens  steht  die 
Mangelhaftigkeit  unserer  Kenntnis  gerade  der  Anfänge  der 
Prophetenbiographie  hindernd  im  Wege;  die  Bedeutung  von 
Ibn  Ishäq  wird  m.  E.  allgemein  überschätzt;  zu  seiner  Zeit 
liegen  die  wesentlichen  Legenden  bereits  fertig  vor;  es  wird 
zuviel  mit  dem  argumentum  ex  silentio  operiert.  Die  spätere 
Entwickelung  ist  dann  freilich  ins  Ungeheure  gegangen.  Einen 
geschichtlichen  Rückblick  auf  die  Anfänge  der  Mohammed- 
biographie in  Frankreich  wirft  P.  Martino  in  seinem  Artikel 
„Mahomet  en  France  au  XVII.  et  au  XVIII.  sifecle"  *  Die  von 
ihm  entwickelte  Geschichte  des  Mohammedbildes  ist  ein  inter- 
essantes Stück  europäischer  Geistesgeschichte. 

3.  Koran 
Eine  ausgezeichnete  Bibliographie  aller  Werke  über  den 
Koran,  der  Editionen,  Übersetzungen  und  Kommentare,  sowie 
der  Traditionsliteratur  erhalten  wir  in  dem  neuesten  Bande 
von  Chauvins  rühmlichst  bekannter  „Bibliographie  des 
Ouvrages  Arabes".8  Die  D.  Morgen!.  Ges.  erwirbt  sich  ein  großes 
Verdienst  durch  dauernde  Unterstützung  dieses  nützlichen 
Unternehmens.  E.  Bischofs  zusammenfassende  Schrift  „Der 
Koran"4  ist  eine  oberflächliche  Arbeit,  die  für  Laien  gefährlich, 
für  Fachleute  überflüssig  ist.  Etwas  ganz  anderes  ist  Glair 
Tisdalls  Buch  über  die  Quellen  des  Korans5;  es  ist  die  Um- 
arbeitung eines  älteren,  persisch  geschriebenen  Buches  des 
gleichen  Verfassers,  von  dem  Auszüge  auf  englisch  durch  Muir 
bekannt   gemacht  worden   waren.6     Nacheinander   werden   die 

1  Verh.  2.  internal.  Cangr.  Eelig.    Basel  235. 

1  Actes  Cangr.  Orient.  Alger  206  ff.         *  Lüge,  Leipzig  1907,  Bd.X. 

4  Morgeril.  Bücherei  4.    Leipzig  1904.  6  London  1905. 

6  The  Sources  of  Islam.    Edinburgh  1901. 
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Einflüsse  der  altarabischen  Vorstellungswelt,  des  Sabier-  und 
Judentums,  des  Christentums  und  der  Religion  Zoroasters  und 
endlich  des  Hanefitentums  abgehandelt.  Im  einzelnen  läßt  sich 
sehr  viel  gegen  die  Behauptungen  des  Autors  sagen;  speziell 
seine  Ausführungen  über  Sabier  und  Hanifen  und  die  Be- 
ziehungen zu  Persien  sind  unkritisch,  aber  die  Entlehnungen 
aus  der  christlichen  apokryphen  Literatur  sind  nirgends  so 
übersichtlich  zusammengestellt.  Der  Verfasser  hat  viel  orienta- 
lische Quellen  studiert,  aber  die  europäische  Literatur  und 
ihre  Problemstellung  sind  ihm  häufig  unbekannt.  —  Ein  ganz 
nützliches  und  orientierendes  Buch  ist  E.  Seils  „The  historical 
Development  of  the  Quran"1,  das  sich  streng  an  Nöldeke 
anschließt  und  eine  historische  Eingliederung  der  Suren  in  die 
Lebensschicksale  des  Propheten  enthält.  Merkwürdig  ist,  daß 
der  Verfasser  alle  möglichen  orientalischen  Kommentare  benutzt, 
nur  keine  arabischen.  Auch  arabische  Geschichtsquellen  sind 
nur  indirekt  verwertet,  der  Korantext  offenbar  nur  in  Über- 
setzung; trotzdem  ist  das  Buch  nicht  schlecht. 

Die  auffallende  Übereinstimmung  des  Korans  mit  den 
Gedichten  des  gleichzeitigen  Dichters  Umajja  b\  Abi-1-Salt 
veranlaßt  G.  Huart  zu  der  These,  Umajja  sei  eine  der  Quellen 
Mohammeds9;  dem  hat  Schultheß  mit  guten  Gründen  wider- 
sprochen.8 Dazu  sind  auch  die  Bemerkungen  Halevys  über 
das  koranische  tannür,  Hanefitentum  und  den  Propheten  Salih 
zu  vergleichen.4  Die  Legende  von  dem  letzteren  will  er  aus 
einer  Volksetymologie  der  Ortsnamen  entstanden  wissen,  wodurch 
sich  das  Vorkommen  der  Legende  ausschließlich  im  Koran  und 
bei  Umajja  erkläre.  Die  mekkanische,  auch  im  Koran  vor- 
kommende Göttin  al-'Uzzä  glaubt  der  uns  leider  soeben  durch 
den  Tod  entrissene  H.  Derenbourg  auf  einer  südarabischen 
Inschrift  nachweisen  zu  können5,  wodurch  die  Grimmesche 
These  von  der  Zugehörigkeit  Mekkas  zum  südarabischen  Kultur- 

1  London  1906.  ■  J.  As.  1904.  8  NÖldektfestschrift  71  ff. 

4  /.  Äs,  1906,  V,  141  ff.  5  V.  2. 1.  K.  Relig.    Basel  284. 


Islam  347 

kreis  eine  neue  Stütze  erhält.  Anschließend  an  Derenbourg 
hat  M.  Hartmann  einige  wertvolle  Bemerkungen  über  cUzzä 
und  Azizos  und  ihren  solaren  Charakter  gemacht.1 

Das  Problem  der  jüdischen  Elemente  im  Koran,  das 
einst  von  Geiger  so  glücklich  in  Angriff  genommen  wurde 
und  inzwischen  durch  allerlei  Einzelarbeiten,  besonders  durch 
Hirschfelds  Studien,  gefordert  worden  war,  soll  jetzt  mit  Be- 
schränkung auf  den  erzählenden  Teil  des  Koran  eine  neue 
Behandlung  durch  I.  Schapiro,  einen  Schüler  Nöldekes,  er- 
leben. Das  vorliegende  erste  Heft3  gibt  eine  erfreuliche  Probe, 
einen  Kommentar  zur  Josefsure  (12),  in  dem  nicht  nur  die 
jüdische  und  islamische  Haggada,  sondern  auch  die  christliche 
berücksichtigt  ist.  Derartige  Monographien  sollten  nicht  nur 
für  die  koranische  Exegese!  sondern  auch  auf  anderen  Gebieten 
des  gleichzeitigen  Geistes-  und  Wirtschaftslebens  gemacht 
werden.  Nur  so  werden  wir  zu  einem  wirklichen  Verständnis 
der  Wurzeln  der  islamischen  Kultur  vordringen.  Wertvolle 
Nachträge  zu  Schapiros  Arbeit  liefert  I.  Gold zi her.8  In  den 
gleichen  Zusammenhang  gehören  Salzbergers  Arbeit  über 
•die  Salomoeage4  und  Wunsches  Studien  über  Schöpfung  und 
SündenfalL5  Salzbergei*,  der  die  Anregung  zu  seinem  Thema 
von  L  Horovitz  empfangen  hat,  veröffentlicht  den  Anfang  einer 
gründlichen,  auf  dem  gesamten,  aqch  handschriftlichen  Material 
•aufgebauten  Abhandlung  zur  vergleichenden  Sagenkunde.  Wahr- 
scheinlich stammen  die  wesentlichen  Züge  der  späteren  Salomo- 
sage  aus  dem  Bilde  des  persischen  Nationalhelden  Dschamschedh. 
Die  Arbeit  erhebt  sich  weit  über  den  Durchschnitt  gewöhn- 
licher Dissertationen.     Wunsches  Arbeit  ist  populär  gehalten 

1  Eev.  Hist.  Bei  1906,  173  ff. 

1  Die  haggadischen  Elemente  im  erzählenden  Teil  des  Korans, 
Leipzig  1907. 

•  2>.  Lit  Ztg.  1907,  Sp.  3098. 

4  Die  Salomosage  in  der  semitischen  Literatur.    Berlin  1907. 

6  Schöpfung  und  SündenfaU  des  ersten  Menschenpaares  (Ex  Oriente 
Lux  II,  4),  Leipzig  1906. 
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und  beschränkt  sich  auf  jüdische  und  islamische  Literatur; 
letztere  ist  nur  nach  den  landläufigsten  Quellen  und  Be- 
arbeitungen verwertet;  dafür  ist  die  babylonische  Adapalegende 
mit  anerkennenswerter  Nüchternheit  zum  Vergleich  heran- 
gezogen. Die  christliche  Überlieferung  ist  leider  ausgeschlossen. 
Auf  Grund  aller  dieser  Arbeiten,  namentlich  der  Salzbergerschen, 
können  wir  uns  ein  allmählich  immer  deutlicheres  Bild  machen 
von  der  religionsgeschichtHch  so  wichtigen  Weiterwucherung 
biblischer  Stoffe.  Die  Übernahme  in  den  Koran  bildet  dabei 
stets  ein  wichtiges  und  zudem  sicheres  Datum.  Mit  dem  Islam 
beginnt  eine  neue  Wanderung  der  Mythen.  —  Weniger  glücklich 
ist  das  Thema  einer  Leipziger  Dissertation  über  „Das  Familien-, 
Sklaven-  und  Erbrecht  im  Qoran"  von  R.  Roberts1;  solche 
Arbeiten  haben  doch  nur  dann  einen  Zweck,  wenn  sie  zur 
Erklärung  des  Wortlautes  oder  der  Herkunft  der  koranischen 
Bestimmungen  oder  zur  Aufhellung  ihrer  Weiterentwickelung 
im  islamischen  Recht  irgend  etwas  Neues  beitragen.  Der 
nackte  Tatbestand  des  Koran  dürfte  doch  wohl  jedem  an- 
gehenden Arabisten  bekannt  sein.  Außerdem  stellt  die  erst 
von  Fischer  in  den  Anmerkungen  hinzugefügte  Literatur  das 
Mindestmaß  dessen  vor,  was  bei  der  Arbeit  von  Anfang  an 
hätte  verwertet  werden  müssen.  —  Eine  Monographie  von 
K.  Opitz  'Die  Medizin  im  Koran"  erscheint  mir  als  eine 
ziemlich  überflüssige  Arbeit.  Mit  dem  Koran  allein  ist  weder 
für  die  Erklärung  der  psychischen  Abnormität  Mohammeds, 
noch  für  die  Geschichte  der  zeitgenössischen  Medizin  etwas 
zu  machen.  —  Eines  der  schwierigsten  Probleme  der  Koran- 
wissenschaft hat  K.  Voll  er  8  zum  Gegenstand  seines  Buches 
„Volkssprache  und  Umgangssprache  im  alten  Arabien"8  ge- 
macht; er  sucht  mit  großer  Gelehrsamkeit  nachzuweisen,  daß 
der  Koran  nach  der  Sprache  der  altarabischen  Poesie  über- 
arbeitet sei.     Diese  wichtige  Schlußfolgerung  ist  vielfach  be- 

1  Leipzig  1908.    Sem.  Stud.  II,  6.  »  Stuttgart  1906. 

8  Straßburg  1906. 
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stritten  worden,  doch  wird  kein  Philologe  das  Bnch  ohne 
Nutzen  aus  der  Hand  legen.  —  Zum  Schluß  sei  noch  auf 
die  sprachlich  und  sachlich  interessanten  „Exzerpte  aus*  dem 
Koran  in  amharischer  Sprache"  aufmerksam  gemacht,  die  wir 
E.  Mittwoch  verdanken.1 

4.  Tradition  und  andere  Quellen 
Eine  kleine,  aber  wichtige  Arbeit  widmet  Goldziher2  der 
Frage  nach  der  Geltung  und  Verbindlichkeit  der  alten  Tradition 
gegenüber  dem  Koran;  ausgehend  von  der  wilden  Traditions- 
mache einiger  Genossen,  zeigt  er,  daß  andere  Kreise  große 
Scheu  vor  mündlicher  und  schriftlicher  Weitergabe  von 
Traditionen  hatten,  woraus  sich  auf  verschiedene  Strömungen 
schließen  läßt.  —  Die  große  Ibn  Sa'd-Ausgabe  hat  weiter  er- 
freuliche Fortschritte  gemacht;  die  Biographien  der  Nachfolger 
in  Medina  (Zettersteen),  der  Fluchtgenossen  und  Helfer 
(I.  Teil:  Lippert)  und  die  Anfange  der  Prophetenvita  (Mitt- 
woch) sind  inzwischen  herausgekommen.8  Auf  die  Text- 
verbesserungen de  Goejes  sei  ausdrücklich  aufmerksam  ge- 
macht.4 —  Es  hätte  wohl  niemand  erwartet,  daß  Krehls  große 
Bobäri- Ausgabe  noch  weitergeführt  werden  würde;  dieser  äußerst 
dankenswerten  Aufgabe  hat  sich  Th.W.  Juynboll  unterzogen.5 
So  wird  der  schöne  Torso  nun  doch  noch  eine,  wie  es  scheint, 
gleichwertige  Vollendung  erleben,  zumal  für  den  Schlußband 
auch  Einleitung,  Glossar,  Kommentar  und  Indices  versprochen 
sind.  Auch  von  der  im  letzten  Bericht  besprochenen,  so  sehr 
nützlichen  Bo^äri-Übersetzung  ist  ein  zweiter  Band  erschienen6; 
ihm  ist  eine  vorläufige  Einleitung  beigegeben,  die  über  die 
Traditionsliteratur  im  allgemeinen,  über  das  Leben  des  Bo^äri, 
die  Anlage  seines  Werkes  und  die  Prinzipien  der  Übersetzung 


1  Westas.  St  1906,  111. 

1  ZDMG.  61,  860.  8  Leiden  1906f. 

4  ZDMG.  61, 441.  6  Leyde  1907. 

6  0.  Hondas  et  W.  Margais,  El-Bokhari.    Paris  1906. 
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kurz  orientiert.  Bei  der  endgültigen  Einleitung,  die  am 
Schiasse  zu  erwarten  ist,  wären  Goldzihers  Arbeiten  mehr  zu 
verwerten.  Von  Kommentatoren  sind  'Aini  und  Qastelläni 
benutzt;  die  Übersetzung  ist  nicht  immer  einwandfrei.  Von 
dem  in  Kairo  gedruckten  riesigen  musnad  Ahmed  hat 
M.  Hart  mann  einen  Index  veröffentlicht1,  in  dem  er  die 
Tradenten  der  ersten  Schicht  alphabetisch  ordnete;  alle  Be- 
nutzer des  schwer  benutzbaren,  aber  unentbehrlichen  Werkes 
werden  ihm  dafür  aufrichtig  Dank  wissen.  Aus  der  Reihe  der 
im  Orient  neu  erschienenen  Quellenwerke  können  natürlich  nur 
die  wenigsten  genannt  werden;  von  denen,  die  mir  vorliegen, 
sind  die  wichtigsten:  El-Subkis  große  tabaqät  el-Säfi'ijje 
el-kubrä,  d.  h.  ein  sechsbändiges  Werk  mit  Biographien  be- 
rühmter  Säfi'iten  (Kairo  1324);  ferner  El-Säfi'ls  riesiges  kitab 
el-umm,  dem  seine  risäla  vorangesetzt  ist;  bisher  sind  mir 
nur  die  drei  ersten  Bände  dieses  wichtigen  Rechtsbuches  zu- 
gegangen. Auch  eines  der  bedeutendsten  und  ältesten  mali- 
kitischen  Rechtsbücher  ist  uns  durch  eine  Kairoer  Druckerei 
erstmalig  erschlossen:  el-mudawwana  el-kubrä,  das  von  einem 
der  größten  Schüler  Maliks  zusammengestellt  und  dann  von 
el-Tanühi  ediert  worden  ist  (16  Bände,  a.  H.  1324). 

5.  Orthodoxie 
Die  Entwickelung  des  orthodoxen  Islam,  sowie  die  An- 
fange der  Sektenbildung  sind  ohne  eine  genaue  Kenntnis  der 
politischen  Verhältnisse  der  Frühzeit  unverständlich;  deshalb 
erwähne  ich  hier  die  eindringenden  Studien  von  Lammens 
über  Mu'äwia,  durch  die.  er  unsere  Anschauung  von  der  früheren 
Omajjadenzeit  noch  über  Wellhausens  bahnbrechende  Arbeiten 
hinaus  gefordert  hat2.  Mu'äwijas  großer  Widerpart  war  Ali, 
die  nach  Mohammed  schwierigste  Persönlichkeit  der  alt- 
islamischen Geschichte;  dem  Werden  der  Legende  von  Ali  bei 

1  Westas.  St.   1906,  148. 

1  Etudes  sur  le  B&gne  du  Calife  Omaiyade  Mcfawia  1;  Melanges 
de  la  Faculti  Orientale,  Beyrouth  I,  1;  II,  1. 
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den  Historikern  der  Sunna  geht  Sarasin  in  einer  fleißigen 
Dissertation  nach1,  ohne  jedoch  zu  einigermaßen  befriedigenden 
Resultaten  zu  kommen;  die  Lückenhaftigkeit  des  Materials 
fuhrt  -zu  falschen  Schlüssen.  Umfassende  und  grundlegende 
Arbeiten  über  Dogmatik  und  Pflichtenlehre  sind  diesmal 
nicht  zu  verzeichnen.  Auf  eine  wenig  bekannte,  dogmatisch 
nicht  uninteressante  Sekte,  die  Sälimijje,  macht  Goldziher 
aufmerksam.2  Ihre  Angehörigen  gelten  der  Orthodoxie  als 
krasse  Anthropomorphisten,  die  sich  durch  besondere  Stellung- 
nahme zu  den  Problemen  der  werdenden  Dogmatik  auszeichnen. 
Allgemeines  Interesse  beansprucht  Goldzihers  Arbeit  „Das 
Prinzip  der  takijja  im  Islam".3  Der  Begriff  takijja,  d.  h.  Furcht, 
wird  in  der  Orthodoxie  und  dann  besonders  bei  den  unter- 
drückten Sekten  zum  Terminus  für  entschuldbare  Bekenntnis- 
verletzung weiterentwickelt;  in  der  Not  war  es  erlaubt,  nach 
einigen  sogar  Pflicht,  durch  Ableugnung  sich  zu  erhalten;  auch 
Eide  mit  reservatio  mentalis  fielen  unter  diesen  Begriff;  eigent- 
lich bloß  mit  Bücksicht  auf  die  Gesamtheit  zulässig,  dient 
diese  Praxis  bei  einzelnen  Sekten  sogar  zur  Erlangung  privat- 
rechtlicher Vorteile.  Ohne  direkt  zu  lügen,  griff  man  zum 
zweideutigen  Ausdruck.  Auch  über  arabische  Amenformeln 
hat  Goldziher  eine  kleine  Abhandlung  geschrieben4,  sowie 
über  die  Bedeutung  des  Nachmittagsgebetes  gehandelt.5 

Zur  vielumstrittenen  Bilderfrage  gibt  Snouck  Hurgronje 
eine  knappe  Darstellung  des  geltenden  Rechtes.6  Anfertigung 
von  Darstellungen  lebender  Wesen  ist  unter  allen  Umständen 
sträflich;  bei  Benutzung  von  Gebrauchsgegenständen  oder 
Bäumen  mit  solchen  Bildern  wird  ein  Auge  zugedrückt,  wenn 
sie  in  einer  jede  Ehrung  ausschließenden  Weise  benutzt 
werden;  z.  B.  sind  derartige  Stoffe  als  Gewänder  verboten,  als 

1  Das  Bild  Alis  bei  den  Historikern  der  Suna.    Basel  1907. 
1  ZBMG.  61,  73.  ■  Ib.  60,  213. 

4  Arabische  Amenformeln  in  Bevista  degli  Studi  Orientali  I,  207. 
*  Dies  Archiv  IX,  293.  8  ZBMG.  61,  186. 
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Fußteppiche,  die  man  betritt,  zulässig;  einen  Wohnraum  mit 
'  bildergeschmückten  Wänden  darf  der  Gläubige  nicht  betreten, 
wohl  aber  einen  so  ausgestatteten  Korridor  ruhig  durchschreiten. 
—  Aus  dem  Gebiet  der  Philosophie,  die  sich  teils  im  Kampfe, 
teils  im  Bunde  mit  der  Orthodoxie  entwickelte,  mochte  ich  nur 
auf  zwei  bedeutende  Erscheinungen  hinweiaen,  auf  Hertens 
Übersetzung  und  Erklärung  der  Ringsteine  al-Farabis1  und 
auf  Goldzihers  Erschließung  des  anonymen  Werkes  „Buch 
vom  Wesen  der  Seele".2  Letzteres  stammt  zwar  von  einem 
jüdischen  Autor,  berührt  sich  aber  mit  den  Ihwän  el-safa  und 
besonders  in  der  Polemik  mit  mancherlei  Islamischem;  wichtig 
sind  für  Islamforscher  Goldzihers  Noten  und  Exkurse.  Weitere 
Kreise  werden  besonders  die  Ausführungen  über  Buchstaben- 
spekulationen interessieren;  so  lehrte  z.  B.  ein  alter  Ali  Verehrer, 
die  Zahl  der  Glieder  Gottes  sei  die  der  Buchstaben  des  arabischen 
Alphabetes  (28). 

Die  islamischen  religiösen  Vorschriften  betreffend  Ehe  und 
Geschlechtsleben  behandelt  ein  in  holländischer  Übersetzung 
erschienener  Traktat  eines  modernen  „Khodjas"8;  dem  Werke 
liegt  zweifellos  ein  orientalisches  Original  zugrunde,  doch 
dienen  Einleitung  und  Anmerkungen  einer  wenig  erfreulichen 
Sensationsmache  nach  Art  der  halbwissenschaftlichen  erotischen 
Literatur. 

Der  islamischen  Mystik  hat  B.  A.  Nicholson  eine  nach 
Ursprung  und  Entwickelung  fragende  Studie  gewidmet.4  Aus- 
gehend von  den  zahlreichen  Definitionen  der  Termini  Süfi 
und  tasawwuf  sucht  er,  indem  er  sie  chronologisch  ordnet, 
zu  einer  einwandfreien.  Geschichte  des  wechselnden  Inhalts 
des   Begriffes   Sufismus    und    damit   zu   einer   Entwickelungs- 


1  Beitr.  Gesch.  Philo 8.  Mittalt.  V,  8. 

%  Abh.  Ges.  Wiss.    Göttingen  1907,  IX,  1. 

•  El  Ktab,  Geheime  Wetten  der  Liefde  van  de  Muedmannen  volgens 
den  Khodja  Omer  Haleby  vert.  d.  Paul  de  Regia  2.  Dr.  Amsterdam 
ohne  Jahr.  4  JRA8  1906,  303. 


Islam  353 

geschichte  der  islamischen  Mystik  selber  vorzudringen.  Die 
Anfange  schreibt  er  der  natürlichen  Ausbildung  des  Islam  zu; 
sie  sind  ihm  originell,  wenn  auch  nicht  ohne  christliche  Ein- 
flüsse. Dazu  kommen  ab  Ende  des  zweiten  Jahrhunderts  neu* 
platonische  und  gnostische  Ideen;  diese  Phase  repräsentiert  der 

V  

Ägypter  Dhu-1-Nün.  Die  extrem  pantheistischen  Ideen  sind 
dann  persisch -indisch  und  werden  zuerst  ron  Abu  Jazid 
el-Bitäml  (f  261)  vertreten.  Im  wesentlichen  stimmt  Nicholson 
also  mit  Merx  und  Goldziher  überein,  wie  aus  dem  vorigen 
Bericht  zu  ersehen  ist.  Einzelne  Heilige  sind  von  Mar« 
goliouth1  und  Destaing2  behandelt. 

6.  Heterodoxie 
Viele  lehrreiche  Bemerkungen  über  die  Schi'a  finden  sich 
auch  im  zweiten  Bande  von  E.  G.  Brownes  Geschichte  des 
persischen  Geisteslebens8;  er  behandelt  die  Zeit  von  FirdausI 
bis  Sacdl,  also  von  ca.  1000  bis  in  die  Mitte  des  13.  Jahr- 
hunderts. In  diese  Zeit  fällt  die  Wirksamkeit  der  Assasinen, 
in  ihr  blühen  die  großen  mystischen  Dichter  Persiens;  deshalb 
ist  das  Buch  auch  religionsgeschichtlich  von  größter  Bedeutung, 
Sehr  wichtige  Studien  über  die  SchTa  hat  Friedländer  be- 
gonnen4, indem  er  die  einschlägigen  Abschnitte  aus  Ibn  Hazms 
großer  Darstellung  der  islamischen  Sekten  erstmalig  übersetzt 
und  kommentiert.  E.  G.  Browne  hat  seine  Arbeit  über  die 
ismä'ilitische  Sekte  der  Hurüfis  fortgesetzt5  und  ihre  Ver- 
wandtschaft mit  dem  Orden  der  Bektäsijje- Derwische  nach- 
gewiesen; durch  letztere  Verbindung  erklärt  sich  das  Vorkommen 
der  Schriften  der  persischen  Hurüfis  auf  türkischem  Boden. 
Auf  dem  gleichen  Boden  bewegt  sich  Jacobs  wichtige  Studie 

1  Contribution  to  the  Biography  of  Abd  Al-Kadir  of  Jüan, 
ib.  1907,  267. 

1  Un  Saint  Musulman  au  XVe  Siede;  gemeint  ist  Mohammed 
el-Hawäri.   J.  Ab.  1906,  VIII,  296;  886. 

8  A  Literary  History  ofPersia  from  Firdawsi  to  Sa* dt,  London  1906. 

4  J.  Am.-Or.  &  28,  1.  ß  JRAS  1907,  638. 
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„Beiträge  zur  Kenntnis  des  Derwisch -Ordens  der  Bektaschis".1 
Ähnlich  wie  Snouck  Hurgronje  uns  das  Bruderschaftswesen  des 
Orients  durch  Einfuhrung  in  ihre  Polemiken  in  neuem  Lichte 
hat  sehen  lassen,  ebenso  geht  hier  Jacob  vor,  indem  er  ein 
gegen  die  nach  Bektäsch  sich  nennende  Religionsgemeinschaft 
gerichtetes  Pamphlet  übersetzt  und  kommentiert  Eine  gehalt- 
volle Einleitung  beschäftigt  sich  mit  der  Bedeutung,  Ver- 
breitung, Tracht  und  Lehre  dieses  seltsamen  Ordens,  der  in 
seiner  Geheimlehre  zweifellos  antiislamisch  ein  Gemisch  per- 
Bischer  Heterodoxie  und  christlicher  Lehre  und  Übung  dar- 
stellt. Als  geistige  Leiter  der  Janitscharen  haben  die  Bektaschis 
eine  große  historische  Bedeutung.  Jacobs  Arbeit  ist  nicht  nur 
inhaltlich,  sondern  auch  methodisch  eine  wichtige  Erscheinung. 
Über  die  nordafrikanischen  Ableger  der  Ibäditen,  die  ja  be- 
kanntlich auch  in  Deutsch -Ostafrika  eine  wichtige  Rolle  spielen, 
hat  Motylinski  neues  Material  veröffentlicht2,  wozu  Hart- 
mann beachtenswerte  Nachträge  geliefert  hat.8  Die  schwierige 
Frage  nach  der  religiösen  Zugehörigkeit  der  marokkanischen 
Zkära  sucht  Montet  dadurch  zu  lösen,  daß  er  sie  für  Nach- 
kömmlinge der  Drusen  erklärt.4  Der  Herkunft  der  verschiedenen 
Elemente  in  der  synkretistischen  Religionskonstruktion  Kaiser 
Akbars  ist  Bonet-Maury  nachgegangen.5  Allerlei  nützliche 
Nachrichten  über  die  Fatimiden  und  ihre  religiösen  Besonderheiten 
hat  Gottheil  anläßlich  einer  historischen  Abhandlung  über  die 
Kairoer  Kadifamilie  el-Nucmän  zusammengestellt,  ohne  das 
Thema  zu  erschöpfen.6  —  Schon  im  vorigen  Berichte  machte 
ich  auf  die  letzte  ganz  moderne  Äußerung  des  schi'itischen 
Islams,  auf  den  Behaismus,  aufmerksam.  Diese  eigentlich  nicht 
mehr  unter  den  Islam  fallende  neue  Religionsform  ist  auch 
wieder  in  zwei  Sekten  zerfallen,  die  ihre  Hauptsitze  in  Cypern 
und  in  Akka  haben;  ihre  Sendlinge  haben  in  der  neuen  Welt 

1  Turk.  Bibl  IX  (1908). 

9  Becueü  de  Mtmoires,  Alger  1906,  605.  8  Z.  Ass.  19,  864. 

4  Bev.  Hist.  Bd.  1906,  418.  ß  Ib.  168.         8  J.  Am.  Or.  S.  27, 217. 
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bereits  zahlreiche  Proselyten  gemacht.  Der  Propaganda  in  den 
französisch  sprechenden  Ländern  dienen  die  Übersetzungen  von 
Schriften  Beha'uüahs,  von  denen  ich  bisher  bloß  „Le  Livre  de 
la  Certitude"  zu  Gesicht  bekam1;  das  er  vor  seiner  Berufung 
verfaßte.  Es  schildert  den  inneren  Zusammenhang  der  gött- 
lichen Offenbarungen  in  den  Propheten  durch  die  Jahrtausende; 
die  erwartete  und  dann  später  in  ihm  selbst  Tatsache  ge- 
wordene Emanation  des  Weltgeistes  wird  mit  jedem  der  früher 
emanierten  Propheten  etwas  gemeinsam  haben;  mit  Jesus  das 
Leiden,  mit  Mohammed  den  Koran;  Beha'ullah  hat  einen 
solchen  hinterlassen. 

7.  Volkstümliche  Literatur 
Volkskundlich  von  großer  Bedeutung  ist  das  türkisch- 
arabische  Schattentheater,  für  das  speziell  Jacob  weitere 
Kreise  zu  interessieren  gewußt  hat.  Jacob  selbst  hat  in  einem 
kleinen  aber  inhaltsreichen  Bande  einige  frühere  Arbeiten  zu 
einer  „Geschichte  des  Schattentheaters"  erweitert.8  Er  ist  sich 
dabei  wohl  bewußt,  mit  diesem  Titel  nur  ein  Ziel  zu  be- 
zeichnen. Besonders  wichtig  sind  die  mitgeteilten  Stücke  und 
Inhaltsangaben  von  den  ältesten  erhaltenen  arabischen  Schatten- 
spielen, die  von  Ibn  Danijäl  zusammengestellt  sind.  Sie 
illustrieren  lebendig  das  mittelalterliche  Leben  Ägyptens,  sie 
parodieren  die  Diplom-,  Titel-,  Apanage-  und  Kleiderverleihungen, 
letztere  werden  genau  wie  in  den  alten  Diplomen  bis  aufs 
Futter  genau  beschrieben;  weitere  Szenen  zeigen  die  Ent- 
täuschung des  betrogenen  Bräutigams  in  der  Brautnacht,  den 
Lieblings  Vorwurf  der  Burleske;  eine  glänzende  Darstellung  des 
fahrenden  Volkes  auf  dem  Kairoer  Markt,  eine  Liebesszene  mit 
allerlei  Tierkämpfen  —  kurz  eine  Fülle  von  Material,  über 
das  noch  viel  zu  debattieren  sein  wird,   ehe  man  zum  vollen 

1  Paris  1904;  Goldziher  zitiert  noch  von  den  gleichen  Übersetzern 
Hippolyte  Dreifuß  und  Miiza  Habib-Ullah  Chirazi,  Les  Preceptes  du 
Behaisme,  Paria  1906.  •  Berlin  1907. 
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Verständnis  dieser  Dinge  durchdringen  wird.  Mir  scheint  es 
erwägenswert,  ob  nicht  hinter  diesen  Spielen,  die  zunächst  als 
Kinder  fröhlicher  Laune  erscheinen,  tiefere  Vorstellungen  liegen, 
die  hier  bloß  parodiert  und  durch  Alltägliches  erweitert  zum 
Ausdruck  kommen.  Auch  das  von  C.  Prüfer  veröffentlichte1 
modern- ägyptische  Schattenspiel,  das  Hausspiel,  auf  das  schon 
Kern  aufmerksam  gemacht  hatte,  das  aber  erst  Prüfer  er- 
schlossen und  verständnisvoll  behandelt  hat,  zeigt  Typen  wie 
el-RUdm,  in  dem  sich  vielleicht  ein  alter  Fruchtbarkeitsdämon 
verbirgt  Die  große  Rolle,  die  Hochzeiten  in  fast  allen  diesen 
Stücken  spielen,  ist  auch  zu  beachten,  wenn  sie  natürlich  auch 
zufallig  sein  kann.  Hauptsache  bleibt  hier  vorerst  Material- 
sammlung. Außer  den  genannten  Stücken  sind  vor  kurzem 
auch  noch  „Die  Liebenden  von  Amasia",  ein  posthumes  Werk 
Wetzsteins,  durch  Jahn  erschlossen  worden.8  Neue  Be- 
fruchtung erfuhren  diese  Studien  durch  Reichs  Mimus,  zu 
dem  Horovitz  wertvolle  orientalistische  Nachträge  geliefert 
hat.8  Das  lesenswerte  Büchlein  bringt  neue  Beweise  für  das 
starke  Weiterwirken  des  Hellenismus  im  Islam.  Nach  Jacob 
mündet  die  Übung  des  antiken  Mimus  nicht  so  sehr  im  Schatten- 
spiel, dessen  Technik  auf  Indien  weist,  als  im  burlesken 
mimischen  Erzählungskünstler,  wie  ihn  uns  die  türkischen 
Meddähs  repräsentieren.  Proben  dieser  sehr  volkstümlichen 
Kunst  veröffentlicht  .  er  im  ersten  Bande  seiner  türkischen 
Bibliothek4,  ein  Unternehmen,  das  bereits  bis  zum  neunten 
Bande  fortgeschritten,  von  großer  Wichtigkeit  zu  werden 
verspricht.  Es  erschließt  uns  die  bunten  Äußerungen  des 
türkischen  Volkslebens  der  Gegenwart   in   ihrem  literarischen 


1  Ein  ägyptisches  Schattenspiel,  Dias.  Erlangen  1906. 

1  Abh.  Kunde  Morgen!.  XII,  2. 

8  Spuren  griechischer  Mimen  im  Orient,  Berlin  1906. 

4  Vorträge  türkischer  Medddhs.  1904.  Im  8.  Bd.,  den  ich  noch 
nicht  kenne,  veröffentlicht  F.  Giese  eine  Medd&h- Burleske  Der  über- 
eifrige Xodscha  Nedim  (1907). 
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Ausdruck  und  enthält  auch  theoretische  Abhandlungen,  wie 
die  oben  erwähnten  Beiträge  zur  Geschichte  der  Bektaschis. 
Besonders  wichtig  für  das  Alttürkentum  sind  die  Schilde- 
rungen eines  Jahreslaufes  in  Konstantinopel  durch  Mehmed 
Tewfiq,  die  Menzel  übersetzt1  Da  das  alte  Konstantinopel 
leider  von  keinem  Lane  geschildert  wurde,  ehe  es  zu  spät  war, 
müssen  wir  glücklich  sein,  diese  originalen  Beschreibungen 
der  Unterhaltungen  und  Gebräuche  in  den  „Winternächten ", 
„Ramazannächten",  „Helwa  Abendgesellschaften"  und  an  den 
„Süßen  Wassern"  erschlossen  und  erklärt  zu  bekommen.  Heute 
geht  es  am  Bosporus  bereits  wesentlich  anders  zu.  Wie  viel 
sich  in  manchen  Kreisen  geändert  hat,  sehen  wir  aus  den 
Literaturprodukten  Ahmed  Hikmets2,  die,  so  entzückend  sie 
sind,  schon  ganz  und  gar  französischen  Novellengeist  in 
orientalischem  Milieu  atmen;  aber  auch  sie  sind  trotzdem  volks- 
kundlich  wertvoll,  weil  sie  den  Kampf  des  Alten  gegen  das 
Neue  beleuchten;  man  lese  nur,  was  die  arme  Zähira  alles  tat, 
um  fruchtbar  zu  werden.  —  In  einen  ganz  anderen  Kreis  führen 
uns  Littmanns  vortreffliche  Beduinengeschichten8,  die  den 
Beduinen  in  seinem  Leben  und  Treiben  zeigen,  wie  ihn  der 
am  Bande  der  Wüste  wohnende  Bauer  beobachtet.  Die  Josqfs- 
geschichte  reflektiert  zweimal  in  diesen  anmutigen  Geschichten, 
die  auch  die  Formen  des  Verkehrs  zwischen  den  Geschlechtern, 
die  bekannte  Religionslosigkeit  der  Beduinen,  ihre  Ideale  und 
Interessen  gut  zum  Ausdruck  bringen.  —  Volkstümliche  Bau- 
legenden, anknüpfend  an  die  Sinnimärgeschichte  (Tod  als  Lohn 
des  Baumeisters),  verfolgt  Rene  Basset  durch  die  ganze 
Mittelmeerwelt4;  mit  gleich  bewundernswerter  Belesenheit  geht 
er  der  Legende  von  der  weisen  Bent  el-Hass  nach,  die  heute 


1  Türk.  Bibl.  2,  3,  4,  6. 

1  Ib.  7,  ganz  vortrefflich  von  Schrader  übersetzt. 

•  Arabische  Beduinener Zählungen,    Schriften   der   Gesellschaft   der 
Wissenschaften  in  Straßburg  2  u.  3. 

*  Les  Alixares  de  Grenade  et  le  Chateau  de  Khaouarnaq,  Bev.  Afr.  260. 
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zum  Sprichwort  unter  den  Saharabeduinen  geworden  ist, 
durch  die  arabische  Literatur  und  weist  Spuren  davon  selbst 
in  vorislamischer  Zeit  nach.1  Eine  etwas  wirre,  ineinander- 
geschachtelte Legende  von  vierzig  Leibern  mit  einer  Seele 
verdanken  wir  Hartmann,  der  diese  an  einen  Jarkender 
Wallfahrtsort  geknüpfte  Lokalsage,  die  viel  Fremdes  enthält, 
an  Ort  und  Stelle  aufgenommen  hat2  Auch  Haffners  Libanon- 
sagen und  Sprüche,  wenn  sie  auch  christlich  sind,  gehören 
in  diesen  Zusammenhang.8  Es  sind  Erzählungen  von  Geistern, 
die  alles  vermögen,  der  Aufgabe,  schwarze  Ziegenhaare  weiß 
zu  waschen,  gegenüber  aber  machtlos  sind,  oder  von  Dämonen- 
erscheinungen an  einer  Quelle;  dem  Beobachter  erscheinen  sie 
in  Gestalt  seiner  eigenen  Frau;  oder  Geister  rächen  sich  für 
die  Verweigerung  von  Gaben;  sie  wandeln  kochende  Speisen  in 
Steine.  Den  wissenschaftlichen  Geistervorstellungen  der  mittel- 
alterlichen Muslime  gilt  die  Dissertation  von  Ansbacher,  der 
die  betreffenden  Abschnitte  Qazwinis  erstmalig  übersetzt  hat.4 
In  die  Praxis  des  Zauberritus  läßt  uns  „Eine  arabische  Zauber- 
formel gegen  Epilepsie"  hineinblicken,  die  A.  Fonahn  in 
Z.  Ass.  XX,  405  veröffentlicht  hat  und  zu  der  Goldziher 
ib.  XXI,  244  Bemerkungen  gegeben  hat.  Der  Zauber  beginnt 
nach  üblicher  Weise  mit  der  Anrufung  fremder  Dämonen- 
namen« Der  Ritus  selbst  besteht  in  der  Berührung  der  Nase 
des  Besessenen  mit  einem  brennenden  blauen  Lappen,  auf  dem 
das  große  Zauberwort  geschrieben  steht. 

8.  Moderner  Islam 

Beim  Studium  der  heutigen  Islamwelt  steht  natürlich  die 
wissenschaftliche  Aufnahme  der  faktischen  Verhältnisse  in 
erster  Linie.     Tiefergehende  Forschung  wird  dabei  stets   die 


1  La  Ligende  de  Bent  el  Khass,  ib.  266. 
1  Westes.  St.  1906,  26.  8  WZKM.  1906,  271. 

*  Die  Abschnitte  Über  die  Geister  und  wunderbaren  Geschöpfe  aus 
Qaztbtnls  Kosmographie,  Kirchhain  1906. 
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Auseinandersetzung  islamischer  Forderungen  und  Vorschriften 
mit  uralter  heidnischer  Volkssitte  oder  mit  modern  europäischen 
Einflüssen  im  Auge  haben.  Wollte  man  sich  bisher  über  die 
Vorgänge  im  Islam  der  Gegenwart  orientieren,  so  war  man 
nach  dem  Eingehen  der  Revue  de  l'Islam  (1896 — 1902),  die 
allerdings  stets  ein  dilettantisches  Blatt  war,  ganz  auf  die 
Nachrichten  der  Tagespresse  angewiesen.  Die  wichtigeren 
politischen  Ereignisse  konnte  man  aus  den  Übersichten  des 
„Bulletin  du  Comite  de  TAfrique  Fran9aise"  resp.  des  „Comite 
de  l'Asie  Fran9aise"  entnehmen;  aber  hier  handelte  es  sich  um 
europäische  Politik;  die  Stimme  des  Orients  selber  drang 
selten  in  diese  Organe.  Das  durch  die  Marokkokrise  noch 
verdoppelte  Interesse  Frankreichs  am  Islam  hat  die  Gründung 
der  „Revue  du  Monde  Musulman"  ermöglicht1;  ihr  Heraus- 
geber, der  bekannte  Islamforscher  A.  Le  Chatelier,  hat  im 
ersten  Jahrgang  drei  stattliche  Bände  vorzulegen  vermocht 
Europäer  und  Muslime  arbeiten  hier  Hand  in  Hand  und 
orientieren  uns  über  alle  Zustände  und  Vorgänge  im  religiösen, 
politischen  und  wirtschaftlichen  Leben  der  gesamten  islamischen 
Welt  von  Marokko  bis  nach  China.  Jede  Nummer  umfaßt 
mehrere  Hauptartikel  von  sehr  ungleichem  wissenschaftlichen 
Wert,  eine  Rubrik  mit  Neuigkeiten,  eine  weitere  mit  Mit- 
teilungen aus  der  Eingeborenenpresse  und  endlich  Literatur- 
übersichten und  Kritiken.  Das  Unternehmen  ist  außerordentlich 
nützlich  und  wir  begrüßen  es  mit  Freude.  Je  kritischer  die 
Redaktion  gegen  ihre  Mitarbeiter  sein  wird,  desto  wertvoller 
wird  die  Revue  werden. 

Europa.  Über  die  Mohammedaner  in  Bosnien  und 
Herzegowina  waren  wir  bisher  sehr  schlecht  unterrichtet,  ob- 
wohl sie  politisch  in  letzter  Zeit  viel  von  sich  hatten  reden 
machen  anläßlich  der  Frage,  wer  ihr  religiöses  Oberhaupt  zu 
ernennen  habe;  sie  hätten  gern  den  Scheich  ul-Islam  in  Eon- 

1  Paria,  Leroux  seit  1907. 
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stantinopel  damit  beauftragt  gesehen,  worauf  sich  Osterreich 
nicht  einlassen  wollte.  Nun  hat  Hangi,  ein  slavischer  Lehrer, 
der  lange  im  Lande  wirkte,  ihnen  eine  Monographie  gewidmet1, 
die  viel  Interessantes  enthält  Auch  hier  sehen  wir  den  Kom- 
promiß zwischen  islamischen  Vorschriften  und  vorislamischer 
Volkssitte  hervortreten;  echt  Slavisches  verrat  sich  vor  allem 
im  Verkehr  der  Geschlechter  vor  der  Ehe;  im  Liebeswerben 
haben  sich  selbst  Spuren  der  Raubehe  erhalten.  Der  Verfasser 
hat  ohne  gelehrte  Kenntnis  des  Islam  ein  wertvolles  Material 
sorgfaltig  zusammengetragen  und  auch  lokale  Legenden  ein- 
gefügt, so  Baulegenden  im  Stile  der  oben  genannten  (Ein- 
mauerungen,  Flucht  auf  künstlichen  Flügeln).  Über  die 
Organisation  des  dortigen  Islam  hat  auch  ein  Muslim  in  der 
„Revue  du  monde  Musulman"  gehandelt2 

Afrika.  Die  unübersehbare  Marokkoliteratur  bietet  für 
Politik,  Wirtschaftskunde  und  Geographie  mehr  als  für  Islam- 
kunde. Referent  konnte  nur  einen  Bruchteil  einsehen,  doch 
blieben  ihm  von  wichtigen  Dingen  wohl  nur  die  „Archives 
Marocaines"  verschlossen,  die  nach  den  Titeln  ihrer  Beitrage 
zu  schließen,  gerade  volkskundlich  viel  Interessantes  zu  bieten 
scheinen.  Das  weitaus  Wichtigste  für  die  Leser  unseres 
Archivs  ist  aber  zweifellos  Ed.  Douttes  „Merrakech"8,  das, 
wenn  es  einmal  vollständig  vorliegen  wird,  das  grundlegende 
Werk  für  marokkanische  Volks-  und  Religionskunde  zu  werden 
verspricht.  Im  äußeren  Rahmen  eines  Reisejournals  macht  uns 
hier  ein  durchaus  geschulter  Kenner,  der  fortwährend  die 
ganze  gelehrte  Literatur  zum  Vergleich  heranzieht,  mit  Land 
und  Leuten  bekannt  Einzelne  Punkte  wachsen  sich  aus  zu 
ganzen  Monographien,  wobei  der  Verfasser  seine  langjährigen 
Erfahrungen  in  Algerien  mit  verwertet;  so  das  Kapitel  über 
heilige  Steinhaufen,  Weihgaben,  Zauberknoten,  Haar-  und 
Nägelschneiden;    so    die    Schilderung    des    nur    von    jungen 

1  Die  Moslims  in  B.  H.y  Sarajevo  1907.  '  II,  289. 

8  Comite'  da  Maroc,  Paris  1906,  I.  Fase. 
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Theologen  gepflegten  Ballspiels,  das  er  für  einen  Fruchtbarkeits- 
zauber hält,  wie  die  mancherlei  von  ihm  beschriebenen  Früh- 
jahrskämpfe ;  so  das  Leben  des  Marokkaners,  die  Familienfeste 
and  Gebräuche  bei  Eheschluß,  Geburt,  die  Namengebung,  böser 
Blick,  Zauber  bei  Unfruchtbarkeit,  Wahrsagen  aus  Blut  und 
Schulterknochen,  die  Feste  des  Sonnenjahres  mit  Johannis- 
feuern  und  Wasserriten.  Auch  Formen  des  Regenzaubers 
werden  yon  Doutte  behandelt,  so  das  Zerreißen  eines  Strickes, 
an  dessen  Enden  zwei  Parteien  ziehen;  lebende  Marabuts,  an 
anderen  Orten  70  Säcke  gefüllt  mit  70  000  Kieselsteinen,  werden 
ins  Wasser  geworfen.  Man  wird  aus  diesen  wenigen  An- 
gaben entnehmen,  welche  Fülle  Ton  Material,  und  dazu  absolut 
zuverlässigem,  wir  mit  diesem  Bande  erhalten,  dessen  Fort- 
setzung wir  mit  Spannung  erwarten.  Über  den  Begenzauber 
in  Nordafrika  hat  A.  Bei  eine  wichtige  Studie  geschrieben.1 
Man  muß  scharf  zwischen  dem  offiziellen  mohammedanischen 
Ritus,  dem  istisqä,  und  den  uralten  volkstümlichen  Übungen 
unterscheiden.  Man  stellt  aus  einem  großen  Schöpflöffel 
mittels  Weiberkleidern  eine  Puppe,  Ghondja  (gunga),  her,  die 
man  in  Prozession  zu  den  Heiligengräbern  trägt;  Prozession 
und  Kapelle  werden  mit  Wasser  bespritzt.  Die  gleiche 
Zeremonie  vollzieht  man  auch  mit  einem  schwarzen  Ochsen 
oder  Kuh  oder  Bock;  Urinieren  des  Tieres  gilt  als  gutes 
Omen.  Hilft  das  nichts,  so  ziehen  Männer  Weiberkleider 
an,  machen  einen  Umzug  und  werfen  mit  Asche,  während 
sie  mit  Wasser  angespritzt  werden;  daraus  entwickelt  sich 
eine  Art  von  Gefecht  Im  äußersten  Notfall  wallfahrten 
fromme  Männer  ganz  nackt  usw.  Zu  der  Puppe,  die  auch 
Doutte'  hat,  möchte  ich  bemerken,  daß  gleichzeitig  P.  J aussen 
diesen  Ritus  für  Moab  belegt  hat;  dort  wird  die  Puppe 
umm  el-ghaith,  Regenmutter,  genannt;  auch  führt  sie  noch  den 
sonderbaren  Namen  nsf  (-§-?)  'arüs  (Braut).    Über  diese  Bezeich- 
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nung  hat  schon  Clermont  Ganneau  gehandelt;1  mir  scheint 
sicher,  daß  die  Puppe  überall  als  Braut  geputzt  wird,  wir 
also  wie  bei  der  berühmten  Nilbraut  einen  durchsichtigen 
Fruchtbarkeitszauber  vor  uns  haben.  —  Von  anderen  Marokko- 
büchern ist  eine  hübsche  kleine  Studie  von  Gaillard  zu  nennen, 
der  sich  mit  Fez,  seiner  Geschichte  und  seiner  jetzigen  Be- 
völkerung beschäftigt.2  Bei  der  Beschreibung  der  Universität 
schildert  er  auch  das  eigentümliche,  noch  nicht  befriedigend 
erklärte  Fest  der  Tolbas  (Theologiestudenten);  einmal  im  Jahr 
erwählen  sie  sich  einen  Sultan,  der  von  dem  wirklichen  Sultan 
wie  ein  ebenbürtiger  Souverain  behandelt  wird;  die  ganze 
Bevölkerung  muß  seinen  Pseudobeamten  Festabgaben  zahlen; 
dabei  werden  burleske  Zeremonien  zelebriert,  so  eine  Predigt, 
deren  Wortlaut  Doutte  in  verschiedenen  Versionen  publiziert 
hat.8  Die  Würde  des  ephemeren  Sultans  wird  auktionsmäßig 
versteigert.  Doutte  wird  sich  wohl  ausführlich  mit  dieser 
gewiß  uralten  Sitte  beschäftigen.  Demgegenüber  bieten  die 
deutschen  Bücher  von  Zabel4  und  Genthe5  wenig  für  unsere 
Studien  Verwertbares,  obwohl  sie  geographisch  wertvoll  sein 
mögen.  Viel  gründlicher  und  orientierender  sind  die  Aus- 
führungen des  Franzosen  E.  Aubin,  die  jetzt  auch  in  deutscher 
Übersetzung  zugänglich  sind.6  Die  deutsche  Marokkoarbeit,  die 
der  französischen  voranging,  lag  hauptsächlich  auf  geographischem 
und  sprachlichem  Gebiet. 

Hinter  den  mit  Feuereifer  betriebenen  Studien  über 
Marokko  ist  die  wissenschaftliche  Beschäftigung  mit  dem 
übrigen  Französisch -Nordafrika  etwas  zurückgetreten«     Ein  un- 

1  J.  Ab.  10.  ser.  8  (1906),  361  ff.;  der  Aufsatz  von  Janssen  Rev.  in 
Bibl.  1906  p.  574 ff.  ist  mir  unzugänglich;  auch  konnte  ich  noch  nicht 
Jaussens  Buch  Coutumes  des  Arabes  au  pays  de  Moäb  einsehen,  das  mit 
Musik  Forschungen  zu  vergleichen  sein  wird. 

1  üne  Vüle  de  V Islam,  Fes,  Paris  1906.  8  Recueil  197. 

4  Tagebuch  einer  Reise  durch  Marokko,  2.  Aufl.  Altenburg  1905. 

6  Marokko,  Berlin  1906. 

e  Das  heutige  Marokko,  übers  von  Dr.  Th.  Müller-Fürer,  1906. 
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geheuer  optimistisches  Brich  über  die  soziale,  intellektuelle  und 
moralische  Entwickelung  der  Muslime  Nordafrikas  hat  I.  Harnet 
geschrieben;1  er  sieht  auch  das  islamisch-religiöse  Leben  in 
dem  allgemeinen  Skeptizismus  gebildeter  französischer  Kreise 
münden  und  eine  durch  europäische  Bildung  zusammen- 
geschweißte einheitliche  Bevölkerung  entstehen.  Das  sind  auf 
Jahrhunderte  hinaus  nichts  als  schöne  Hoffnungen.  Eine  zu- 
sammenfassende Arbeit  über  Tunesien  und  die  Leistung 
des  französischen  Protektorats  verdanken  wir  dem  bekannten 
Verfasser  der  Geschichte  von  Tunis,  G.  Loth.2  Natürlich 
überwiegt  in  diesem  Buche  das  Wirtschaftliche,  aber  auch  die 
Organisation  der  Eingeborenenrechtspflege  und  des  öffentlichen 
Unterrichts  kommt  zur  Darstellung.  Die  französischen  Be- 
amten, welche  zentralafrikanische  Kolonien  zu  verwalten  haben, 
sind  alle  auf  Grund  nordafrikanischer  Erfahrungen  darin  ge- 
schult, überall  dem  wichtigen  politischen  und  kulturellen 
Faktor  der  islamischen  Propaganda  die  größte  Aufmerksamkeit 
zu  schenken.  Manchmal  treiben  sie  dabei  wohl  die  Senussi- 
seherei  etwas  weit  Das  kann  man  aber  nicht  sagen  von  zwei 
verständigen  Arbeiten  über  Zentralafrika,  von  denen  die 
eine  die  rohen  Formen  des  Islams  in  den  Sultanaten  von 
französisch  Ubarf^i  studiert8,  während  die  andere  der  Eunuchen- 
macherei  der  Bornu-,  Wadai-  und  Bagirmisultane  nachgeht 
und  ihre  Beziehungen  zu  Mekka  und  Konstantinopel  nüchtern 
und  wohl  auch  richtig  behandelt.4  Über  unsere  deutschen 
Kolonien  gibt  es,  abgesehen  von  Sachaus  Arbeiten  und  einigen 
Gelegenheitsbemerkungen,  wenig  speziell  Islamisches,  und  unsere 
Beamten  in  Ostafrika   und  Kamerun   haben  meistens    keinen 


1  Les  Musulmans  frangais  du  Nord  de  l'Afrique,  Paria  1906. 

*  La  Timme  et  V Oeuvre  du  Protectorat  frangais,  Paris  1907. 

8  P.  Prins,  V Islam  et  les  Musulmans  Etrangers  dam  les  Sultanats 
du  Haut  Oübangui,  Renseignements  Coloniaux  1907.  Nr.  6  u.  7. 

4  Commandant  Caden,  Etats  Musulmans  de  l'Afirique  Centrale  et 
leurs  rapports  avec  la  Mecque  et  Constantinople,  Quest.  Dipl.  Col. 
I.  Oct.  1907. 
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blassen  Schimmer  von  gelehrter  Islamkenntnis.  So  ist  die 
große  Frage  der  Islamisierung  unserer  Kolonien  auch  in  dem 
neuesten  Werke  über  Kamerun  von  A.  Seidel1  nur  kurz 
gestreift  Dies  Buch  ist  übrigens  eine  gute  Zusammenstellung 
der  zerstreuten  Kamerunliteratur  und  zur  Einführung  durch- 
aus zu  empfehlen.  Sehr  hübsch  und  gründlich  ist  der  Aufsatz 
von  Lippert  über  „Die  Bedeutung  der  Haussanation  für  unsere 
Togo-  und  Kamerunkolonie".2  Über  die  islamischen  Verhältnisse 
in  Ägypten  resp.  die  Auffassung  der  englischen  Regierung  be- 
lehren die  letzten  „Reports"  von  Lord  Cromer8,  die  hervor- 
ragende Arbeiten  sind  und  von  jedem,  der  sich  für  den 
ägyptischen  Islam  interessiert,  studiert  werden  sollten«  Das 
mit  Spannung  erwartete  große  Werk  Cromers  über  das  moderne 
Ägypten4  ist  politisch  und  historisch  gewiß  äußerst  wert- 
voll, zeigt  aber,  daß  die  Islampolitik  Cromers  nicht  auf  einer 
wissenschaftlichen  Grundlage,  sondern  auf  einem  intuitiven 
Blick  für  das  praktisch  Notwendige  beruhte.  Der  im  Februar 
dieses  Jahres  erfolgte  Tod  des  Führers  der  ägyptischen  National- 
partei, Mustafa  Kamel,  schwächt  die  Opposition  gegen  England. 
Dem  eingeborenen  Hochschulwesen,  wie  es  sich  in  der  Azhar- 
moschee  und  ihren  Dependenzen  konzentriert,  widmet  der 
franzosische  Jurist  Arminion  ein  eigenes  ^Buch.5  Er  gibt 
eine  kurze  Geschichte  der  Aznar,  schildert  das  islamische 
Unterrichtswesen,  seine  Organisation,  Theorie  und  Pflege,  sowie 
die  materielle  Seite  des  Lebens  der  Lehrer  und  Studenten  und 
die  allmähliche  Modernisierung  dieser  Institution,  die  von  der 
Ordnung  der  pekuniären  Basis  bereits  zur  Einführung  von 
Examina  und  von  neuen,  einstweilen  freilich  bloß  fakultativen 

1  Deutsch -Kamerun,  wie  es  ist  und  was  es  verspricht,  Berlin  1906. 
1  MiU.  Sem.  Or.  Spr.,  Afrikan.  Stud.  X,  193  ff.  (1907). 
8  Blaubücher  Egypt  Nr.  1  (1906),  Nr.  1    (1907);  vgl.   auch   1906 
Nr.  2  u.  3. 

4  Modern  Egypt  2  Bde.,  London  1908. 

5  L'Enseignement,  la  Doctrrine   et  la    Vie  dans    les    Universites 
Mustdmanes  d'Egypte,  Paris  1907. 
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Unterrichtsgegenständen  geführt  hat;  ein  Postulat  bleibt  zunächst 
die  Verbesserung  der  Methoden.  Die  allmähliche  Europäisierung 
dieser  Hochburg  des  Islam  yon  innen  heraus  wird  ein  typisches 
und  interessantes  Schauspiel  sein.  Einen  tiefen  Blick  in  die 
Verhältnisse  der  Azhar  läßt  uns  auch  ein  arabisches  Pamphlet1 
tun,  das  die  Taten  der  neuen  Azhardirektion  (a.  H.  1312 — 1322, 
a.  D.  1895 — 1905)  einer  lebhaften  Kritik  unterzieht. 

Asien.  „Westlicher  Kultureinfluß  im  Osten"  ist  der 
Titel  eines  starken  Bandes  von  Vambery2,  in  dem  er  die 
Veränderungen  schildert,  die  sich  im  asiatischen  Islam  seit  dem 
Erscheinen  seines  ersten  Buches  über  den  modernen  Islam 
(1875)  vollzogen  haben.  Er  zieht,  gestützt  auf  eigene  Be- 
obachtungen, eine  große  schwer  zugängliche  Literatur  und 
orientalische  Preßstimmen,  einen  Vergleich  zwischen  englischer 
und  russischer  Kulturarbeit,  wobei  er  ersterer  die  Palme  zu- 
erkennt. Wenn  das  Buch  auch  manchmal  etwas  breit  ist  und 
gelegentlich  zum  Widerspruch  reizt,  so  wüßte  ich  ihm  doch 
für  diese  Fragen  nichts  gleich  gut  Orientierendes  zur  Seite  zu 
stellen.  Auch  Vamb  er ys  Aufsatz  über  „Die  Kulturbestrebungen 
der  Tataren"  mochte  ich  hier  erwähnen.8  Für  den  indischen 
Islam  ist  die  Geschichte  des  Anglo- Muhammad  an  College  in 
Aligarh  von  Bedeutung,  über  das  kürzlich  eine  mir  noch 
nicht  zugängliche  Monographie  entstanden  ist.  Um  Aligarh 
gruppieren  sich  alle  die  islamischen  Elemente  Indiens,  die  eine 
Anpassung  an  europäischen  Wissenschaftsbetrieb  erstreben. 
Über  die  indische  Ahmadijjesekte  erfahren  wir  eine  reiche  Be- 
lehrung aus  einer  von  Houtsma  veröffentlichten  Programm- 
schrift.4 Noch  weiter  ins  innere  Asien  führt  uns  M.  Hart- 
mann  in  seinem  lehrreichen  Buche  „Chinesisch  Turkestan"6, 
das  eine  Lücke  in  unserer  Islamkenntnis  ausfüllt.  An  dem 
Buche,   das   mit   weitem   Blick  Verwaltung   und   Wirtschafts- 

1  A'mäl  meglis  idärat  el- Azhar  bi-Misr,  Cairo  1328. 

1  Berlin  1906.  8  D.  Rundschau  33,  10. 

4  Rev.  Monde  Mus.  I,  633.  5  Angew.Geogr.111,4;  Halle  1908. 
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leben  diskutiert  und  damit  auch  praktischen  Zwecken  dienen 
soll,  interessieren  uns  besonders  die  Abschnitte  über  den  Islam 
(Blühen  des  sufischen  Unfugs)  und  den  Wissenschaftsbetrieb; 
die  islamische  Bildung  in  den  Hauptstädten  ist  sehr  gering, 
von  europäischer  ist  überhaupt  nicht  die  Rede.  Hartmann 
schreibt  äußerst  temperamentvoll  und  ist  von  glühendem  Haß 
gegen  alles  Islamische  beseelt;  glücklicherweise  wird  aber  die 
Nüchternheit  seines  Urteils  über  das  Tatsächliche  und  die 
möglichen  Wege  der  geistigen  Hebung  des  Landes  dadurch 
nicht  beeinträchtigt 

Mit  dem  vorderen  Orient  im  allgemeinen  beschäftigen 
sich  die  anmutigen  Reiseplaudereien  v.  Hofmeisters1  und  die 
puritanisch  ehrliche  aber  utopistische  Schrift  der  Mme. 
Hyacinthe  Loyson',  die  mit  ihrem  ehrwürdigen  Gatten 
für  den  Zusammenschluß  aller  Gottgläubigen  Propaganda 
macht  und  von  islamischen  Notabein  allerlei  liebenswürdige 
Briefe  erhalten  hat.  —  Ein  großes,  türkenfreies,  arabisches 
Reich  auf  interkonfessioneller  Basis  mit  Beschränkung  des 
speziell  Islamischen  auf  den  Bezirk  der  heiligen  Städte  er- 
träumen sich  christlich  orientalische  Kreise.8  Das  isla- 
mische Interesse  beschäftigt  zumeist  der  Bau  der  religiösen 
Zwecken  dienenden  Mekkabali  n,  über  die  uns  Auler  Pascha  eine 
dankenswerte  Monographie  schenkt.4  Es  ist  bezeichnend,  daß 
schon  Hunderte  von  Kilometern  nördlich  von  Medina  der 
deutsche  Erbauer  der  Bahn,  Meißner  P.,  durch  den  Fanatismus 
seiner  Arbeiter  dazu  gezwungen  war,  die  persönliche  Leitung 
des  Weiterbaus  aufzugeben.  Die  Bahn  führt  unweit  jener 
Gebiete  vorbei,  in  denen  Musil  das  viel  besprochene  Schlöß- 
chen Amra  entdeckte.     In  seine  Publikation5  hat  er  zahlreiche 

1  Aus  Ost  und  Süd,  Heidelberg  1907. 
*  To  Jerusalem  trough  the  Lands  of  Islam,  Chicago  1906. 
8  Negib  Azoury,  le  Edveil  de  la  Nation  Arabe,  Paris,  ohne  Jahr. 
4  Die  Hedschasbahn,  Peterm.  Mitt.  Ergz.  164,  Gotha  1906;  vergl. 
M.  Hartmann,  Orient  IAt.  Ztg  XI  Nr.  1. 

6  Eaiaerl.  Akademie  der  Wissenschaften,  Kusejr  Amra. 
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Züge  aus  dem  heutigen  Leben  der  dortigen  Beduinen  ver- 
flochten; aus  der  Fülle  des  Stoffes,  den  Musil  hier  mitteilt 
und  den  er  im  ethnographischen  Bande  seines  großen  Reise- 
werkes Arabia  Petraea  zusammenfassend  behandeln  wird,  sei 
hier  nur  einiges  herausgegriffen.  Die  Gestirne  üben  einen 
ungünstigen  Einfluß  auf  Wurden  aus;  deshalb  dürfen  diese 
nur  in  völlig  lichtleeren  Räumen  aufgebunden  werden;  man 
schmiert  Kamelsharn,  der  als  Apotropäum  gegen  den  bösen 
Blick  gilt,  und  Haare  und  Lappen  in  die  Wunde.  Dem  Toten 
werden  Gaben  ins  Grab  mitgegeben,  der  Hügel  mit  Wasser 
bespritzt,  Opfer  geschlachtet,  Totenmahlzeit  und  -klage  ab- 
gehalten, selbst  ein  Allerseelentag  gefeiert.  In  Ehebruchs- 
angelegenheiten gibt  es,  wenn  Zeugen  fehlen,  einen  furchtbaren 
Bluteid  oder  ein  Gottesurteil  mittels  Belecken  von  glühendem 
Eisen.  Wir  lernen  das  Treiben  und  Wirken  der  Wüstengeister 
kennen  und  manches  andere,  das  uns  an  altarabisches  vor- 
islamisches Leben  erinnert. 

Über  die  Beziehungen  zwischen  Arabien  und  den  hollän- 
dischen Kolonien  hat  der  bekannte  Mekkaforscher  Snouck 
Hurgronje1  gehandelt;  das  erste  Eindringen  des  Islams  nach 
Holländisch  Indien  erfolgte  über  das  indische  Festland; 
erst  später  traten  die  jetzt  herrschenden  direkten  Beziehungen 
zu  Arabien  und  speziell  Mekka  ein.  Der  gleiche  Autor  hat 
auch  ein  Werk  über  Atjeh,  das  Schmerzenskind  unter  den  hollän- 
dischen Besitzungen,  geschrieben,  das  uns  jetzt  in  englischer 
Übersetzung  unter  dem  Titel  „The  Achehnese",  vermehrt  durch 
eine  gehaltreiche  Einleitung,  im  übrigen  aber  unverändert 
vorgelegt  wird.2  Ich  habe  mit  Absicht  dies  Buch  an  das 
Ende  meines  Berichtes  gestellt,  weil  ich  nachdrücklich  auf  dies 
klassische  Werk  aufmerksam  machen  möchte;  denn  es  ist 
leider  Tatsache,  daß  die  holländische  Auflage  selbst  nicht 
einmal  allen  deutschen  Orientalisten  bekannt  war.     Und  doch 


1  Ardbie  en  Ostindie,  Leyden  1907.  *  Leyden  1906. 
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kenne  ich  kein  Buch,  das  für  die  Erforschung  des  modernen  Islam 
methodisch  so  wichtig  wäre.  Nicht  nur,  daß  wir  eine  genaue 
Darstellung  des  sozialen  Aufbaus,  der  Verwaltung  und  Rechts« 
pflege,  der  Feste,  der  Landwirtschaft  und  Fischerei,  des  häus- 
lichen Lebens,  von  Wissenschaft,  Literatur,  den  Spielen  und 
der  Religion  erhalten  —  über  diese  Tatsachen  hinaus  begegnen 
wir  grundlegenden  Gedankenreihen  über  Aufgaben  und  Wege 
der  Kolonisation  und  über  das  Verhältnis  der  Mohammedaner 
zur  europäischen  Kultur.  Ferner  hat  dieses  Buch  wohl  zuerst 
die  Augen  geöffnet  über  die  lokalen  Verschiedenheiten  des 
Islam  und  den  Kompromiß  der  islamischen  Vorschriften,  hukum 
resp.  schar9,  mit  den  Volkssitten,  'ädät.  Snouck  Hurgronjes 
Buch  ist  wegen  seiner  sorgfältigen  Scheidung  dieser  beiden 
Faktoren  in  jedem  einzelnen  Falle  das  wahre  Lehrbuch,  das 
den  Blick  hierfür  schärft  und  damit  das  wissenschaftliche  Ver- 
ständnis der  modernen  Islamwelt  überhaupt  erst  möglich  macht 
Man  lernt  aber  auch  für  die  alte  Geschichte  des  Islam;  denn 
wenn  wir  in  den  relativ  neu  islamisierten  Ländern  die  islamischen 
Vorschriften  als  eine  oberflächliche  Schicht  über  den  Volkssitten 
erkennen,  so  ist  es  natürlich  auch  ebenso  in  den  dem  Islam 
zuerst  gewonnenen  Ländern  gewesen;  nur  daß  die  ältesten  Vor- 
schriften die  nur  wenig  modifizierten  'ädät  des  Higäz  waren, 
die  sich  dann  mit  der  Oberschicht  der  Sitten  und  Ideale  der 
zuerst  eroberten  Länder  in  einem  langsamen  geistigen  Ver- 
dauungsprozeß zu  jenen  gesetzlichen  Postulaten  entwickelten, 
welche  die  Welt  erobern  sollten,  aber  nie  und  nirgends  völlig 
durchdrangen.  Dieser  Gedanke  ist  grundlegend  für  das  Ver- 
ständnis der  islamischen  Zivilisation, 


Die  religiösen  Gesänge  nnd  Mythen  einiger  Stämme 
der  mexikanischen  Sierra  Madre 

Reisebericht  von  K.  Th.  PreuB  in  Steglitz 

In  den  Jahren  1905 — 1907  lebte  ich  unter  den  von  der, 
Kultur  noch  sehr  unberührten  Indianern  der  pazifischen  Sierra 
Madre  in  Mexiko1  und  nahm  in  ihren  Sprachen  eine  Menge 
religiöser  Texte  —  Gesänge,  Gebete,  Mythen  —  auf,  die  in 
Verbindung  mit  dem  Studium  ihrer  zahlreichen  Feste,  ihrer 
Zeremonien  und  Gebräuche  ein  schönes  Material*  für  das  Ver- 
ständnis der  Religion  dieser  Stämme  liefern.  Mein  Forschungs- 
gebiet lag  etwa  zwischen  dem  22.  nördlichen  Parallelkreis  und 
dem  Wendekreis  des  Krebses  im  Territorium  Tepic  und  den 
Staaten  Jalisco  und  Durango,  wo  ich  nacheinander  rund  sieben 
Monate  bei  den  Coraindianern,  neun  bei  den  Huichol  (spr. 
ch  =  tsch)  und  drei  bei  denMexicano  zubrachte.  Letztere  gehören 
zu  den  Nahuastämmen,  deren  Sprache,  das  Idiom  der  alten 
Mexikaner,  ich  bereits  vorher  kannte.  So  genügte  die  ver- 
hältnismäßig kurze  Zeit  von  drei  Monaten,  um  bei  ihnen, 
zumal  sie  leichter  zugänglich  waren,  alles  in  der  einheimischen 
Sprache  aufzuschreiben,  während  die  Arbeit  bei  den  übrigen 
beiden  Stämmen  schwieriger  war,  da  von  den  Cora  bisher  nur 
ein  kleines  Vokabular  des  Jesuitenpaters  Jose  Ortega  vom 
Jahre  17322  existierte  und  von  den  Huichol  die  wenigen  von 
meinem  Vorgänger  Carl  Lumholtz  aufgezeichneten  Worte,  der 
im  letzten  Jahrzehnt  des  vorigen  Jahrhunderts  neun  Monate 

1  S.  meinen  Reisebericht  über  die  Coraindianer  in  diesem  Archiv 
IX,  1906,  S.  464  ff.  Ich  benutze  die  Gelegenheit  zur  Berichtigung  einiger 
unangenehmer  Druckfehler.  464;  Santa  Teresa  statt  San  T.  475  Z.  18: 
Der  Fremde  statt  Der  Cora.    475  Z.  21:  Rodungen  statt  RoUdünger. 

*  Vocabulario  en  lengua  castellana  y  Cora.  Mexico  1782. 
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lang  als  erster  sehr  verdienstliche  ethnologische  Beobachtungen 
unter  ihnen  anstellte.1 

Es  ist  wenig  mehr  als  10 — 15  Jahre  her,  daß  die 
Wichtigkeit  eines  eingehenden  Studiums  der  Feste  mit  Auf- 
zeichnung der  von  Generation  zu  Generation  sich  vererbenden 
mündlichen  Literatur  in  den  Ursprachen  in  Nordamerika  ein- 
zuleuchten begann.  Solches  Material  ist  zweifelsohne  authen- 
tischer als  bloße  Erkundigungen,  die  zahlreiche  Fehlerquellen 
aufweisen.     In  Mexiko,  Zentral-  und  Südamerika  dagegen  sind 

• 

sogar  bis  heute  nur  wenige  Anfänge  dazu  vorhanden,  was 
größtenteils  an  der  Mannigfaltigkeit  der  Aufgaben  und  an  der 
äußeren  Schwierigkeit,  sie  zu  bewältigen,  lag.  Vor  kurzem 
hat  der  Amerikaner  Tozzer  51  kurze  religiöse  Gesänge  des 
Mayastammes  der  Lacandones  aufgeschrieben  und  ihre  Zere- 
monien  mit  denen  der  alten  Maya  verglichen.»  In  Südamerika 
sind  die  Estudios  araucanos  von  Rudolf  Lenz8  zu  erwähnen, 
die  viele  Erzählungen  und  Gesänge,  aber  freilich  wenig  Re- 
ligiöses und  manches  von  Europäern  Übernommenes  bringen. 
Auch  E.  von  den  Steinen  hat  bereits  1888  vier  Mythen  von 
den  zahmen  Bakairi  aufgezeichnet.4 

Deshalb  war  es  mein  Hauptbestreben,  auch  auf  meinem 
Gebiet  den  Anforderungen  der  allmählich  gründlicher  ge- 
wordenen ethnologischen  Forschung  gerecht  zu  werden  und 
vor  allem  einheimische  Texte  aufzunehmen,  was  Lumholtz 
versäumt  hatte.  Daneben  aber  führte  mich  die  Bedeutung  der 
altmexikanischen  Jahresfeste  zu  genauem  Studium  der  ein- 
schlägigen Verhältnisse  bei  den  von  mir  besuchten  Stämmen. 


1  Lumholtz  Symbolism  of  the  Huichol  Indians  und  Decorative  Art 
of  the  Huichol  Ind.  in  Memoire  of  the  Amer.  Mus.  of  Natural  Hist. 
New  York  III,  1,  1900  u.  IE,  8,  1904.  Ders.  ünknoum  Mexico  II, 
London  1903. 

*  Tozzer  A  Comparative  Study  of  the  Mayas  and  the  Lacandones, 
New  York  1907. 

8  Anales  de  la  Universidad  de  Chile  Tomo  97,  Santiago  de  Chile 
1896.  1897. 

*  Die  BaJcairtsprache,  Leipzig  1892. 
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Denn  erst  die  Feste  geben  einen  Einblick  in  die  Religion  der 
Azteken.  Man  mag  noch  so  genau  die  Namen  der  Gotter 
nebst  ihren  Abzeichen,  die  ideellen  Symbole  ihrer  Tätigkeit 
und  der  religiösen  Auffassung  überhaupt  in  den  Nahuabilder- 
schriften  feststellen,  den  Sinn  von  allem  erschließen  haupt- 
sächlich die  Jahresfeste,  die  sich  den  Ereignissen  in  der  Natur 
und  damit  den  Schicksalen  der  Naturgottheiten  anpassen. 
Immerhin  blieb  Anlaß  genug  zu  Meinungsverschiedenheiten 
übrig,  und  es  war  daher  ein  Tag  der  Freude  für  mich,  als 
eine  Aufforderung  des  preußischen  Kultusministeriums1  mir 
die  Aussicht  eröffnete,  Feste,  die  denen  der  Alten  nahestehen 
mußten  —  das  konnte  ich  bereits  aus  den  Lumholtzschen 
Schriften  ersehen  —  in  ihrem  ganzen  Verlaufe  zu  schauen 
und  die  erklärenden  Gesänge  festzuhalten. 

Denn  gesungen  wird  während  der  eine  Nacht  und  zu- 
weilen einen  Teil  des  folgenden  Tages  dauernden  Feste  fast 
ununterbrochen.  Zwanzig  solcher  vollkommen  heidnischer 
Feste  war  es  mir  in  der  ganzen  Zeit  vergönnt  zu  sehen,  aber 
zu  allen,  die  es  überhaupt  in  den  betreffenden  Stätten  meiner 
Tätigkeit,  den  Dörfern  und  Ranchos,  gibt,  habe  ich  die  Ge- 
sänge im  Original  aufschreiben  können.  Die  der  Kirche  an- 
gegliederten Festbräuche,  die  ebenfalls  fast  ausschließlich  alt- 
heidnisches Gut  enthalten,  sind  dabei  nicht  mitgerechnet.  Auch 
wird  an  ihnen  meist  nicht  gesungen.  Ich  gehe  daher  auf 
sie  nicht  ein  und  begnüge  mich  im  folgenden,  ein  Bild  der 
Feste  und  damit  der  ganzen  Religion  meiner  Indianer  an  der 
Hand  der  Gesänge  und  Gebete  zu  geben.  Zum  Verständnis 
des  Glaubens  sind  auch  die  Mythen  ungemein  geeignet,  da  ein 
großer  Teil  die  Naturgottheiten,  und  zwar  sehr  oft  unter 
Nennung  ihrer  Namen  zum  Gegenstande  hat,  wie  auch  viele 
Gesänge  Mythen  enthalten.  Es  sei  daher  auf  einige  von  ihnen 
Bezug  genommen. 

1  Die  Mittel  erhielt  ich  ans  der  Stiftung,  die  der  um  die  amerika- 
nistische  Forschung  hochverdiente  Herzog  von  Loubat  zur  Errichtung  einer 
Professur  für  amerikanische  Linguistik,  Archäologie  und  Ethnologie  machte. 

24* 
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Meine  Aasbeute  an  Mythen,  Märchen  und  Erzählungen 
beträgt  296,  sämtlich  in  den  einheimischen  Sprachen,  nämlich 
49  von  den  Cora,  69  von  den  Huichol  und  178  von  den 
Mexicano.  Es  ist  geradezu  erstaunlich,  wie  nicht  nur  die 
Gesänge,  sondern  auch  die  Mythen  und  Erzählungen  sich  so 
unberührt  haben  erhalten  können,  obwohl  doch  schon  1722 
das  Land  der  Cora  von  den  Spaniern  erobert  wurde,  in  deren 
Gefolge  die  Jesuiten  ihren  Einzug  hielten  und  Kirchen  bauten. 
Freilich  ist  die  Missionstätigkeit  nicht  beständig  fortgesetzt 
worden  und  wird  auch  in  neuester  Zeit  nur  sehr  sporadisch 
und  lau  betrieben.  Selbst  die  wenigen  Sagen  von  Heiligen 
und  von  Christus  sind  ganz  von  heidnischer  Auffassung  über- 
wältigt, und  es  würde  für  die  religiöse  Forschung  sehr  schade 
sein,  wenn  der  einzige  den  Heiligen  gewidmete  Gesang  der 
Huichol,  der  ganz  im  Stile  der  sonstigen  heidnischen  Fest- 
gesänge gehalten  ist,  fehlen  würde.  Nur  unter  den  Mexicano 
haben  sich  einige  europäische  Märchenmotive  ausgebreitet. 

Die  drei  Stämme  der  Cora,  Huichol  und  Mexicano  bilden, 
so  sehr  die  Ausführung  der  Feste  und  auch  ihre  Zahl  von- 
einander abweicht,  unter  sich  und  mit  den  Altmexikanern 
eine  Einheit  in  den  Ideen,  so  daß  der  Forscher  am  besten  tut, 
zunächst  sich  Rat  bei  entsprechenden  Festen  der  anderen 
Stämme  zu  holen,  wenn  ihm  bei  dem  einen  etwas  unklar  ge- 
blieben ist,  statt  sich  von  vornherein  Grübeleien  zu  über- 
lassen. Um  nicht  zu  lang  zu  werden,  muß  ich  mich  jedoch 
damit  begnügen,  auf  einen  Stamm,  die  Huichol,  einzugehen 
und  nur  hier  und  da  etwas  zur  Erklärung  Dienendes  von  den 
anderen  beiden  Stämmen  einzufügen. 

Bei  den  Festen  der  Huichol  sitzt  der  Sänger  stets  mit 
dem  Gesichte  nach  Osten  gekehrt,  zu  seiner  Rechten  und 
Linken  je  ein  Laie,  die  im  Chor,  aber  ohne  aufeinander  zu 
warten,  jedes  Stückchen  Gesang,  sobald  dem  Sänger  einen 
Absatz  zu  machen  beliebt,  wiederholen.  So  geht  es  die  ganze 
Nacht,  von  etwa  8  Uhr  abends  bis  zum  Sonnenaufgang  fast 
ohne  Aufhören  und   ohne  Gliederung  des  Gesanges.     Es  sind 
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nicht  viele  einzelne  Lieder,  sondern  ein  einziger  Gesang  oder 
besser  meist  eine  Art  melodiöses  Rezitieren,  wobei  der  Sänger 
sich  nicht  strenge  an  den  Wortlaut  bindet.  Die  Eintönigkeit 
wird  noch  dadurch  erhöht,  daß  mit  Ausnahme  des  Peyote- 
oder  Esquitefestes  im  März  die  Gesänge  keinen  Tanzrhythmus 
aufweisen,  und  auch,  abgesehen  von  dem  erwähnten  Feste, 
nicht  danach  getanzt  wird.  Nur  am  Feste  der  Kürbisse,  dem 
eigentlichen  Erntefeste  im  Oktober,  tanzt  man  ohne  Takt  um 
das  Feuer,  einige  Schritte  vorwärtslaufend  und  dann,  ohne  zu 
wenden,  wieder  ein  wenig  schräg  seitwärts  und  rückwärts 
retirierend.  Auch  am  Junifest  haxäri  kuäixa1  (Essen  von 
Kuchen  aus  rohem  Mais)  und  dem  unmittelbar  folgenden 
Saatfest  wird  ohne  Eifer  um  das  Feuer  getanzt  oder  vielmehr 
gegangen.  Der  Rhythmus  des  Gesanges  ladet  eben  nicht  zum 
Tanzen  ein.  An  diesen  drei  Festen  schlägt  der  Sänger  die 
einheimische  Felltrommel,  ein  Gegenstück  zu  dem  altmexi- 
kanischen ueuetl,  eintönig  mit  der  Hand,  und  am  Erntefeste 
der  Kürbisse  tragen  die  die  jungen  Kurbisse  darstellenden 
Kinder  Rasseln.  Sonst %  singt  der  Sänger  ohne  jede  Musik- 
begleitung.2 

Gehen  wir  nun  zum  Inhalt  der  Gesänge  über,  der  zugleich 
die  Vorgänge  an  den  Festen  am  besten  wiedergibt.  Die  Gesänge 
werden,  abgesehen  von  dem  des  Saatfestes,  das  morgens  beginnt, 
immer  dadurch  eingeleitet,  daß  kauyumäri,  der  Hirsch  und  Götter- 
bote —  wie  wir  sehen  werden,  offenbar  der  Morgenstern  — , 
von  seinem  Hause  am  Ostende  der  Welt  herbeigerufen  wird. 
Der  Sänger  hält  zunächst  .mit  dem  in  der  Mitte  des  Tempels 
brennenden  Feuer,  d.  h.  mit  dem  Feuergott  tateuari,  „unserem 
Großvater",  der  sonst  unter  der  Feuerstätte  in  der  Erde  wohnt, 
Zwiesprache  über  das  Fest.  Tateuari  erklärt  aber,  er  könne 
es   nicht  allein  machen,   und   sendet   zwei   Federn,   d.  h.  zwei 


1  x  ist  wie  seh  zu  sprechen,  ch  wie  das  spanische  j.  '  bedeutet 
den  saltillo. 

*  Über  den  Gebrauch  eines  weiteren  Musikinstrumentes,  des 
karatsiki,  weiter  unten. 
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Zeremonialpfeile  bzw.  Federstabe  mit  den  daranhängenden 
Federn  ans,  die  kauyumäri  schlafend  in  einem  von  magischen 
Federn  umschlossenen  dunkeln  Raum  finden,  bewacht  von 
Jaguaren,  Pumas  und  Giftschlangen.  Sie  berühren  ihn  an 
den  Füßen.  Er  ist  aber  gar  nicht  geneigt,  der  Aufforderung 
zum  Feste  nachzukommen,  stets  ist  er  krank,  bald  hat  er 
Malaria,  bald  ist  er  erkältet  oder  fußkrank,  und  seine  Frau 
bestärkt  ihn  darin  zu  Hause  zu  bleiben.  Endlich  entschließt  er 
sich  doch  zum  Gehen,  kann  aber  seine  Federstäbe  nicht  gleich 
finden,  seine  Frau  rüstet  ihn  umständlich  mit  allem  für  die 
Reise  Notwendigen  aus  und  ermahnt  ihn  noch,  sich  ja  nicht 
mit  anderen  Frauen  einzulassen.  Nach  diesen  häuslichen 
Szenen,  die  zur  großen  Freude  der  Huichol  immer  mit  neuen 
Nuancen  versehen  werden,  gelangt  er  über  verschiedene 
Stationen  zum  Tempel,  wo  er  gleich  mit  fester  Hand  die  Ver- 
handlungen mit  den  Göttern  beginnt,  sie  herbeiruft,  ihnen  den 
speziellen  Fall  vorträgt  und  mit  ihnen  über  die  Abhilfe  der  Übel- 
stände verhandelt.  Sir  ist  auch  der  letzte,  der  den  Schauplatz  ver- 
läßt. Das  muß  aber  vor  Sonnenaufgang  geschehen,  denn  er  hat 
Angst  vor  der  Sonne,  und  dauert  das  Fest  länger,  so  hat  er 
sie  um  Erlaubnis  zu  bitten.  All  das  wird  nur  im  Gesänge 
ausgedrückt,  den  Gott  sieht  man  weder,  noch  finden  mehr 
als  unscheinbare  Zeremonien  statt,  wie  Erheben  von  Feder- 
stäben, Wenden  nach  den  Himmelsrichtungen  u.  dgl.  m.  Bei 
den  Cora  bringt  ebenfalls  der  Morgenstern  hätsikan,  „der 
ältere  Bruder",  der  durch  einen  kleinen  Knaben  dargestellt 
wird,  die  Feste  zustande  —  und  diese  Indianer  wissen  genau, 
daß  der  Gott  ein  Hirsch  und  zugleich  der  Morgenstern  ist; 
und  auch  dort  ist  die  letzte  Zeremonie  der  Tanz  eines 
Hirsches,  der  vor  Sonnenaufgang  in  sein  Haus  in  den  Bergen 
zurückeilt.  Die  Hirsche  sind  aber  bei  den  Cora,  die  das 
direkt  aussprechen,  und  bei  den  Huichol  Abbilder  der  Sterne, 
und  kauyumäri  ist,  wie  erwähnt,  auch  der  Hirsch. 

Das   letzte  der  Jahresfeste   ist   das  Saatfest,   das   deshalb 
heu&tsiixe,  die  „Letzten"  heißt.     Dann  beginnt  die  Regenzeit 
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Ende  Juni  oder  Anfang  Juli  und  damit  zugleich  gewisser- 
maßen das  neue  Jahr,  das  neue  Aufsprießen  des  Maises ,  von 
dem  die  Existenz  der  Menschen  abhängt.  Die  nächste  Sorge 
ist  nun,  daß  es  tüchtig  regnet,  da  das  Wasser  von  den 
Maisfeldern  auf  dem  felsigen  Boden  der  Bergabhänge  rasch 
abfließt  und  die  Sonne  die  Saaten  leicht  verdorrt.  Deshalb 
werden  je  nach  Bedarf  Regenfeste  gefeiert,  um  den  Regen 
herbeizurufen.  Die  Götter  sind  zu  einem  solchen  Feste  auf  die 
Worte  kauyumäris  erschienen  und  äußern  zunächst  ihre 
Wünsche,  nach  deren  Erfüllung  sie  bereit  seien  zu  regnen. 
Sie  wollen  aber  nicht  nur  Speiseopfer,  Suppe  und  Fleisch 
eines  Stieres  oder  Maisbier  haben,  sondern  hauptsächlich  die 
magischen  Objekte,  die  sie  zu  ihrer  Tätigkeit  brauchen,  bzw. 
die  an  und  für  sich  zauberwirksam  sind,  wie  Zeremonialpfeile, 
Kürbisschalen  mit  heiligen  Emblemen,  Sehwerkzeuge  (nierfka) 
-  8ternartige  Figuren  aus  Stäbchen  und  Wolle  mit  einem  Loch  in 
der  Mitte  — ,  Kerzen  u.  dgl.  m.,  oder  endlich  Tiere  und  Pflanzen, 
die  den  betreffenden  Gottheiten  heilig  sind,  und  mit  denen  sie 
gelegentlich  identifiziert  werden.  Die  östliche  Regengöttin 
tateg  (unsere  Mutter)  naariuame  z.  B.  will  die  Nachbildung 
eines  mythischen  Ungeheuers  im  Meere,  das  wie  ein  Stier 
aussehen  soll.  Bei  einem  furchtbaren  Ungewitter  heißt  es, 
dieses  Tier  hakuyäka  wühle  die  Erde  auf  und  treibe  sein 
Wesen.  Die  Maisgöttin  utianäka  will  einen  Bagrewels,  der 
als  Schlange  angesehen  wird  und  dem  Urbilde  der  Göttin  als 
Wasserschlange  häiku  entspricht.  Die  Erdmutter  takfitsi 
nakawS  (unsere  Großmutter,  die  wachsende),  die  zugleich  der 
Mond  ist,  verlangt  eine  kleine  Agaveart,  die  in  den  Felsen 
wächst,  die  Jikama-  und  Camotewurzel,  einen  Leguan,  ein 
Wildschwein  und  die  Nachbildung  der  Arche,  in  der  sich  der 
einzige  überlebende  Mensch  bei  der  Sintflut  rettete.  Die  Göttin 
verkündete  damals  die  Flut  und  leitete  das  Kanu  durch  die 
Wasser,  und  deshalb  wird  eine  solche  Gabe  noch  heute  als 
regenbringend  angesehen.  Die  Sonne,  von  der  im  letzten 
Grunde  aller  Regen  ausgehend   gedacht  wird,    offenbar,    weil 
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mit  dem  höchsten  Sonnenstand  die  Regenzeit  eintritt,  be- 
ansprucht unter  anderem  eine  Hütte  am  Orte  ihrer  Geburt,  am 
Sonnenaufgang  —  besondere  Gotteshäuschen  haben  außer  den 
großen  gemeinsamen  Tempeln  viele  Gottheiten  im  Lande  der 
HuichoL 

Man  denkt  nun,  der  Gesang  sei  zu  Ende,  allen  ist  die 
Erfüllung  ihrer  Wünsche  zugesichert,  und  auch  tamatsi 
ekateuäri,  „unser  älterer  Bruder  Wind",  der  im  Osten  mit 
der  Regenmutter  naariuame  zusammenwohnt,  hat  versprochen, 
nicht  mehr  „vor  seiner  Mutter"  zu  bleiben  und  sie  nicht  am 
Heraufkommen  zu  hindern.  Da  plötzlich  sagt  die  Göttin:  ich 
habe  Angst  vor  dem  Regenbogen,  ich  kann  nicht  gehen.  Vor 
meiner  Türe  auf  den  Bergen  ist  das  Wasser  von  einem 
Zauberer  verdeckt.  Er  hat  einen  Pfeil  im  Norden,  einen  im 
Süden  und  einen  in  der  Mitte  aufgepflanzt.  Zugleich  ist  auch 
trotz  seines  Versprechens  der  Wind  ekateuäri  da,  der  die  Wolke  der 
naariuame  zerstreut.  Kauyumäri  macht  sich  auf  zu  dem  Orte, 
wo  die  schädlichen  Pfeile  sich  befinden,  schießt  mit  seinem 
magischen  Federstabe  nach  den  Pfeilen,  die  er  so  beseitigt, 
und  bändigt  den  Wind  durch  Ausgießen  von  tumäri,  mit 
Wasser  gemischtem  rohen  Maismehl.  Zurückgekehrt  hört 
kauyumäri  ein  Geräusch.  Es  rührt  von  einem  itauki  her, 
einem  magischen  Tier,  das  aus  dem  Feuer  hervorkommt.  Es 
hindert  die  Regentätigkeit  der  Götter  und  macht  sie  und  die 
Menschen  krank.  Auch  der  itauki,  ein  Wort,  das  nur  das 
Verborgensein  ausdrückt,  ist  das  Werk  eines  Zauberers.  Er 
brüllt  wie  ein  Löwe,  kann  auch  summend  durch  die  Luft 
fliegen  und  wird  getötet,  indem  man  rings  um  das  Feuer 
Pfeile  stellt  und  diese  dann  dem  Feuer  immer  mehr  nähert. 
Kauyumäri  erbittet  von  xurawStamai,  dem  „Sternknaben",  der 
wie  der  Morgensternknabe  der  Cora  gut  zu  schießen  versteht, 
seine  Pfeile,  d.  h.  Federstäbe,  und  erlegt  den  itauki  Die  Jagd 
ist  jedoch  sehr  angreifend,  der  Schütze  fallt  zu  Boden,  und 
ihm  wird  Wasser  über  den  Eopf  gegossen.  Tatsächlich  fuhrt 
man   diese   Szene    aus,   nur    daß    der  Sänger    an    Stelle   von 
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kauyumäri  tritt,  von  dem  ebensowenig  wie  von  xuräwStamai 
etwas  zu  sehen  ist.  Wahrend  der  itäuki  lebend  nur  dem 
Sänger  sichtbar  ist,  wird  er  nachher  auch  den  anderen  in 
Gestalt  von  Wachskerzen,  Haaren,  Mais,  Pfeilen  usw.  gezeigt. 

In  diese  Zeit  fallen  die  Privatentzauberungen  der  Felder, 
wenn  die  Saat  nicht  wachsen  will.  Auch  diesen  ist  je  ein 
ganzer  Gesang  gewidmet.  Der  Feuergott  erklärt,  daß  der 
Zauberer  Mais  in  ihn,  d.  h.  ins  Feuer,  geworfen  habe.  Auch 
hier  muß  die  Tötung  des  itauki  in  der  beschriebenen  Weise 
den  Zauber  lösen.  Die  Göttin  yuri&naka,  die  „nasse"  Erde, 
ist  krank  und  wird  auf  die  gleiche  Weise  durch  Tötung  des 
itauki  geheilt. 

Das  Merkwürdigste  aber  ist  jedenfalls,  daß  in  großen 
Zwischenräumen  —  etwa  nach  Ablauf  von  zehn  Jahren  — 
die  ganze  große  Schar  der  Götter,  einer  nach  dem  anderen, 
im  Anfange  oder  kurz  vor  der  Regenzeit  einem  Heilprozeß 
unterworfen  wird.  Ihre  Krankheit  besteht  darin,  daß  sie  nicht 
genug  regnen,  und  der  lange  Nachtgesang,  der  zu  dem  Zwecke 
gesungen  wird,  gibt  wie  üblich  Auskunft  über  den  Vorgang  der 
Heilung.  Sie  ist  nicht  viel  anders  wie  die  gewöhnliche  Heilung. 
Der  Feuergott  läßt  den  Rauch  aus  seiner  Tabakspfeife  über 
den  Gott  streichen,  der  sich  gerade  zur  Kur  niedergelegt 
hat,  und  sein  Assistent  kauyumäri  saugt  ihm  die  Krankheits- 
objekte, Steine  u.  dgl.  aus  dem  Leibe.  Meist  wird  auch 
wieder  der  itauki  geschossen,  der  manchmal  im  Körper  der 
Kranken  selbst  zu  sein  scheint.  In  diesem  Gesänge  wird  den 
Göttern  nachgesagt,  daß  sie  beten.  Da  es  eine  Adresse  des 
Gebets  nicht  gibt,  so  sieht  man,  welche  Kraft  den  Worten 
an  sich  beigemessen  wird.  Auch  der  Gesang  selbst  muß  viele 
Handlungen  ersetzen,  die  darin  angedeutet  sind,  also  an  sich 
Zauberkraft  besitzen.  Es  entsprechen  den  im  Gesänge  er- 
wähnten Handlungen  oft  nicht  Zeremonien,  selbst  die  Opfer- 
gaben  werden  z.  T.  nur  im  Gesänge  ausgeteilt,  nicht  wirklich 
dargebracht,  und  es  ist  wohl  sicher,  daß  es  damit  auch  früher 
nicht  viel  anders  bestellt  war. 
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Im  alten  Mexiko  entsprach  dieser  Götterheilung  das  alle 
acht  Jahre  im  Oktober  gefeierte  Fest  der  mit  Wasser  gekochten 
Klöße  (atamal  qualiztli),  an  dem  durch  strenges  Fasten  die  Lebens- 
mittel, d.  h.  alle  Götter  ausruhten,  und  der  Erfolg  der  Regen 
war,  wie  auch  die  Hauptgottheiten  an  diesem  Feste  tlaloc,  der 
Regengott,  und  die  kleinen  Berg-  und  Regengötter  waren,  trotz, 
der  Anwesenheit  aller  übrigen  Götter.1 

Diese  drei  Feste,  das  Regenfest,  die  Heilung  der  Erde  und 
die  Heilung  der  Götter,  sind,  wie  gesagt,  nicht  unumgänglich 
notwendig.  Das  erste  Jahresfest  wird  vielmehr  bei  der  Reini- 
gung der  Felder  gefeiert  und  heißt  eigentlich  das  ^Väschen 
der  (heiligen)  Kürbisschalen  (jicaras).  Ich  glaube,  daß  nicht 
gerade  die  Felderreinigung  von  Unkraut,  als  vielmehr  das  Auf- 
sprießen der  Saaten  überhaupt  den  Zeitpunkt  des  Festes  be- 
stimmt. Wenigstens  verbreitet  der  Gesang  nicht  ohne  weiteres 
Klarheit  darüber.  Die  Götter  sind  in  Erwartung  ihres  Maises. 
Seine  Erneuung  gibt  den  Gedanken  ein,  daß  auch  alle  Zeremonial- 
gerate,  besonders  Pfeile  und  Kürbisschalen  neu  gemacht  werden 
müssen.  Die  Götter  verlangen  es  und  wollen  ihren  Mais  haben, 
denn  alle  diese  Dinge  waren  ihr  Eigentum,  als  sie  aus  dem 
Westen,  aus  der  Unterwelt  kamen,  sie  haben  sie  den  Menschen 
überlassen,  und  diese  müssen  nun  für  die  Erneuung  Sorge 
tragen.  Fertigen  die  Menschen  solche  heiligen  Geräte  an,  sa 
heißt  es,  die  Gottheit  habe  ihnen  ihr  Eigentum  gegeben.  Solche 
Opfergaben  werden  nicht  nur  in  die  Hütten,  Höhlen  und  an 
sonstige  heilige  Orte  der  Götter  gestellt,  sondern  jeder  Rancha 
besitzt  eine  oder  mehrere  Kürbisschalen,  Pfeile  usw.  für  be- 
stimmte Gottheiten,  besonders  für  tatäg  niuetsika,  „unsere  Mutter 
Mais".  Die  jicaras  werden  jedoch  nicht  neu  gemacht,  sondern 
nur  gewaschen,  was  am  Morgen  nach  der  durchsungenen  Nacht 
trotz  des  Sonnenscheins  bei  Kerzenlicht  geschieht,  und  wonach 
das  ganze  Fest  seinen  Namen  hat.  Im  Gesänge  werden  auf 
dieses  Abwaschen  der  „Erde"  (des  Schmutzes)  sehr  viele  An- 

1  Fhallische  Fruchibarkeitedämonen  als  Träger  des  altmexikanischen 
Dramas.    Archiv  f.  Änthr.    K  F.  I  S.  159  f. 
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spielungen  gemacht,  und  es  wurde  mir  gesagt,  daß  die  Erde 
die  Sünde  sei,  durch  die  die  jicara  beschmutzt  werde,  und  zwar 
die  geschlechtliche  Sünde,  außer  der  es  eigentlich  keine  andere 
gebe  Das  sind  Ideen,  die  denen  der  Altmexikaner  vollkommen 
gleichen.1  Vielleicht  gehört  es  auch  in  diesen  Gedankengang 
hinein,  daß  die  jicaras  den  weiblichen  Geschlechtsteil  bedeuten, 
wie  auch  die  Weiber  die  Sorge  für  sie  an  den  Festen  haben. 

Anfang  Oktober  beginnen  die  Erntefeste.  Das  Hauptfest 
ist  das  der  Kürbisse,  dem  fünf  Tage  vorher  das  Fest  der  Erd- 
göttin takfitsi  nakawB  vorangeht  und  fünf  Tage  später  das  der 
jungen  Maiskolben  (helotes)  folgt.  Die  Erdgöttin  ist  die  erste, 
die  ihren  Tribut  an  jungen  Kürbispflanzen  und  an  jilotes,  den 
Maiskolben,  die  noch  nicht  Körner  angesetzt  haben,  empfängt. 
Im  ganzen  spricht  sich  aber  in  den  beiden  letzten  Gesängen 
nur  die  Freude  der  Götter  über  das  gelungene  Werk  und  über 
ihr  einträchtiges  Zusammenwirken  im  Regnen  aus. 

Seltsame  Ideen  offenbaren  sich  in  dem  Erntefeste  der  Kür- 
bisse. Es  wird  ausnahmsweise  am  Tage  von  Sonnenaufgang 
bis  Untergang  gefeiert.  Ein  zweiter  Gesang,  der  im  wesent- 
lichen dem  Tagesgesange  gleicht,  folgt  dann  in  der  Nacht  bis 
zum  Morgen.  Wahrscheinlich  ist  die  Verlegung  auf  den  Tag 
aus  praktischen  Rücksichten  erfolgt,  denn  die  jungen  Kürbisse 
werden  durch  kleine  Kinder  im  Alter  von  1—6  Jahren  dar- 
gestellt, die  ununterbrochen  die  Rassel  handhaben  müssen.  Sie 
sitzen  in  der  glühenden  Sonnenhitze  zu  beiden  Seiten  des 
Sängers,  der  vor  dem  Tempel,  das  Gesicht  nach  Osten,  die 
Trommel  mit  der  Hand  schlägt.  Am  Ostende  des  Platzes  ist 
von  einer  Stange  ein  Gürtel  (uiua)  herabgehängt,  unter  dem 
neben  Opfergaben  und  magischen  Pfeilen  eine  der  Zahl  der 
Kinder  entsprechende  Menge  junger  Kürbisse  mit  der  Spitze 
nach  Osten  hingelegt  ist.  Der  Gedanke  ist  nun  der,  daß  diese 
Früchte  bzw.  Kinder  bis  zum  Sonnenaufgange  parfyakutsi§,  dem 
„Ende   der  Nacht",   oder  tauninita  dem  „Lichtland"  wandern, 

1  Die  Feuergöüer  in  der  mexik.  Religion.  Mitt.  d.  Anthr.  Ges.  Wien 
XXXIII  S.  191  f.    Die  Sünde.  Globus  Bd  83  S.  254  f. 
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um  sich  den  unzähligen  Göttern  zu  zeigen,  die  auf  ihrem  der- 
einstigen Zuge  von  der  Unterwelt  im  Westen  nach  Osten  sich 
überall  auf  der  ganzen  Welt  als  Berge  (kakauyarite)  usw. 
niedergelassen  haben. 

Auch  die  altmexikanischen  Götter  wohnten  früher  zusammen 
in  der  Unterwelt  tamoanchan  im  Westen  und  verbreiteten  sich 
als  Sterne  über  die  ganze  Erde.  Es  ist  eine  ganz  gewöhnliche 
Anschauung,  daß  solche  Sterngottheiten,  die  mit  ihrem  Lichte 
die  Erde  besuchen,  hier  auf  Erden  gegenwärtig  sind.  Ent- 
sprechend wanderten  auch  die  alten  Bewohner  der  Stadt  Mexiko 
aus  ihrer  mythischen  Urheimat,  einer  Insel  im  westlichen  Meer, 
bis  nach  tollan1  oder  tonalan,  dem  „Sonnenland",  und  von 
dort  zu  dem  Orte,  wo  sie  ihre  Stadt  gründeten.  Dabei  werden 
sie  in  tollan  plötzlich  mit  den  Sternen  identifiziert.8  Da  nun 
die  kakauyarite,  die  eingewanderten  Huicholgötter,  ab  Vor- 
fahren der  heutigen  Huichol  gelten,  so  verdichtet  sich  bei  ihnen 
das  doppelte  Wandermotiv  der  altmexikanischen  Götter  und 
Menschen  in  ein  einziges,  und  es  ist  bedeutsam,  daß,  wie  wir 
eben  sahen,  auch  schon  die  Azteken  Ansätze  zu  einem  solchen 
Ineinanderfließen  haben.  Die  merkwürdige  Wanderung  von 
Westen  nach  Osten  —  statt,  wie  man  es  nach  dem  schein- 
baren Laufe  der  Gestirne  erwarten  sollte,  in  umgekehrter  Rich- 
tung von  Osten  nach  Westen  —  erklärt  sich  daraus,  daß  bei 
beiden  Völkern  das  Totenreich  im  Westen  liegt  und  nach  einefr 
naheliegenden  Ideenverbindung  der  Naturvölker  die  Vorfahren 
von  dort  hergekommen  sein  müssen,  wohin  die  Menschen  heute 
noch  nach  dem  Tode  gehen,  wo  die  Vorfahren  heute  noch 
weilen.  Außerdem  ist  sowohl  bei  den  Huichol  wie  in  Altmexiko 
der  Westen,  die  Unterwelt  die  Gegend,  aus  der  alles  Gedeihen, 
alles  Werden  kommt,  wo  immer  wachsende  Saaten  grünen. 

Erst  durch  diese  Abschweifung  kann  man  sich  eine  Vor- 
stellung davon  machen,  was  die  Fahrt  der  jungen  Kürbisse,  der 

1  Der  Einfluß  d.  Natur  auf  die  Beligion  in  Mexiko  und  den  Ver. 
Staaten.    Ztschr.  d.  Ges.  f.  Erdk.    Berlin  1906.    S.  460f. 
*  A.  a.  0.  S.  364 f.,  450  f. 
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teuainurixe  (te  =  Mutter,  uatnu  =  ein  Vogel,  der  an  der  West- 
küste lebt)  zum  Sonnenaufgang  und  zurück  zum  Tempel  be- 
deutet. Es  ist  die  Wiederholung  der  ursprünglichen  Reise  der 
Götter.  Es  spielt  aber  noch  ein  anderer  Gedanke  hinein,  näm- 
lich der,  daß  die  Fruchtbarkeitsdämonen,  die  im  Frühling  auf 
die  Erde  gekommen  sind,  bei  der  Ernte  wieder  als  Sterne  zum 
Himmel  emporsteigen. 

Die  von  mir  besuchten  heutigen  Mexicano  singen  am 
Erntefeste,  daß  die  Maiskolben,  unsere  Mutter  (tonantsi),  weinend 
zum  Himmel  emporsteigen.  Die  Cora  singen  entsprechend:  es 
tötet  das  Feuer  (beim  Kochen)  den  Sohn  unserer  Mutter  (itate 
yaura),  den  Mais,  und  im  folgenden  Liede  erscheint  der  Abend- 
stern säutari  am  Himmel  und  teilt  allen  Göttern  mit,  daß  er 
doch  nicht  gestorben  sei.  Den  Altmexikanern  war  der  Mais- 
gott ebenfalls  ein  Stern  am  Himmel,  und  ich  habe  dort  den 
Turnus,  wie  der  Vegetationsgott  im  Frühling  vom  Himmel  als 
Stern  herabkommt  und  die  Maisgöttin  im  Herbst  sich  wieder 
zum  Himmel  erhebt,  ausführlich  dargetan.1  Nun  spielen  die 
Huicholgesänge  manchmal  auf  das  Feuer  timuxäwe  an,  den 
Gott,  der  das  erste  Maisfeld  anlegt,  und  Mythen  erzählen  von 
ihm,  daß  er  sich  mit  einer  Erdenjungfrau  vermählt,  ein  un- 
geheures Maisfeld  bestellt  und  reiche  Frucht  erzielt,  obwohl 
ihm  nur  Spreu  zur  Aussaat  geboten  wird,  daß  aber  seine 
Schwiegermutter  nachher  aus  nichtigem  Grunde  doch  nicht  mit 
ihm  zufrieden  ist,  und  er  nun  wieder  zum  Himmel  zurückkehrt. 
Die  Mexicano  haben  denselben  Mythus,  in  dem  der  Held  sogar 
direkt  der  Morgenstern  genannt  wird,  der  bei  der  Feier  der 
helotes  vom  Festplatze  aus  unter  dem  Weinen   der  Menschen 

m 

als  Abendstern  emporsteigt.  Der  Held  ist  also  nicht  nur  das 
Feuer,  das  den  Mais  hervorbringt,  sondern  der  Mais  selbst  wie 
in  dem  Coragesang.  Als  seine  Gehilfen  werden  die  Hirsche, 
d.  h.  die  übrigen  Sterne,  genannt,  die  bei  den  drei  Stämmen 
als  Hirsche  angesehen  werden. 

1  Der  dämonische  Ursprung  des  griechischen  Dramas.  Ubergs  Jahrb. 
XVIII,  S.  165  ff. 
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Auch  unsere  teuainuruce,  die  Kürbisse,  werden  also  wohl 
am  Himmel  ihre  Fahrt  nach  Osten  antreten,  obwohl  ausführlich 
beschrieben  wird,  wie  sie  nacheinander  die  Götter  an  ihren 
irdischen  Wohnsitzen  besuchen.  Für  diese  Himmelfahrt  bürgt 
besonders  der  an  einem  Pfahle  senkrecht  aufgehängte  Gürtel, 
der  den  Weg  der  teuainurixe  bezeichnet.  Der  Gürtel  wird 
ihnen  von  der  Sonne  geschenkt,  wie  auch  ihre  ganze  Ans- 
stattung  von  ihr  stammt.  Sie  spricht  zu  den  teuainurixe  im 
Adlerkleide,  und  zwei  Adler,  die  durch  zwei  Männer  repräsen- 
tiert werden,  begleiten  sie  auf  ihrer  Reise.  Der  Anführer  aber 
ist  der  „gelbe  Pfeil"  (urii  muxäure),  angeblich  so  genannt,  weil 
die  Maisstauden  gelb  werden  oder  —  in  einem  anderen  Dorfe  — 
tatutsi  maxa  kuaxi,  „Urgroßvater  Hirschschwanz",  wiederum  ein 
Feuergott,  die  Personifizierung  des  heiligen  Hirschschwanzes. 
Er  packt  alle  in  eine  jicara,  und  diese  „schwimmt"  dahin,  dem 
Osten  entgegen,  überall  bei  den  Göttern  Halt  machend. 

Wir  können  sie  hier  leider  nicht  auf  ihrer  abenteuerlichen 
Fahrt  begleiten,  auch  nicht  die  Mythen  anhören,  die  über  die 
Götter,  zu  denen  sie  kommen,  gesungen  werden,  wie  das  Wasser  rot 
wurde,  als  die  Himmelsgöttin  uäxö  uimäri  das  „schöne  Mädchen", 
zuerst  menstruierte,  oder  wie  die  östliche  Regengöttin  tatög 
naariuäme  zur  Wolke  wurde.  Ich  muß  vielmehr  zu  den  eigenartigen 
Zeremonien  der  Peyotesucher  übergehen,  die  bald  nach  den  Ernte- 
festen, Ende  Oktober,  ihren  Anfang  nehmen  und  bis  zum  Feste 
des  peyote  bzw.  des  gerösteten  Maises  (esquite) — letzteres  ebenfalls 
noch  eine  Art  Erntefest  —  etwa  bis  zum  März  dauern.  Auch 
die  dazwischen  fallenden  Feste,  das  Kochen  der  Maiskolben 
und  das  Sonnenfest  will  ich  nur  flüchtig  berühren,  da  am 
ersteren  derselbe  Gesang  wie  am  Feste  des  esquite  gesungen 
wird  und  am  letzteren  ein  Krankheitsgesang,  der  eigentlich 
direkt  venig  mit  der  Sonne  zn  ton  hat,  den  ich  mit  den 
anderen  der  Art  zusammen  am  Schlüsse  behandeln  werde.  Es 
ist  wahrscheinlich,  daß  zur  Winterszeit  besonders  viel  Krank- 
heiten herrschen,  und  daß  die  Sonne  selbst  geschwächt  erscheint, 
so  daß  man  ihr  durch  Opfergaben  und  magische  Akte  zu  Hilfe 
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kommen  will.  Zum  Beispiel  werfen  dann  die  Frauen  täuri 
(Sonne)  genannte  Kügelchen  aus  Maismehl  nordsüdlich  und 
ostwestlich  und  umgekehrt  über  den  Altar  der  Sonne.  Es  ist 
ein  schöner  Beweis  dafür,  daß  das  Ballspiel  der  alten  Mexikaner 
ihren  Bilderschriften  zufolge  mit  dem  Laufe  der  Sonne,  nicht 
mit  dem  des  Mondes  verglichen  worden  ist.1  Auch  wird  an 
diesem  Feste  mit  großer  Zeremonie  der  Sonnenaufgang  gefeiert 
und  besungen,  wie  der  Sonnengott  die  gelbe  Klapperschlange 
(die  Morgenröte)  hervorholt,  wie  er  seinen  Pfeil  unter  die 
Hirsche  (die  Sterne)  schießt,  dann  über  den  Himmel  wandelnd 
von  dem  westlichen  Sonnengott  sakaimtfka  und  schließlich  von 
tatög  haramara,  „unserer  Mutter,  dem  Meer",  in  Empfang  ge- 
nommen wird.  Auch  das  ist  wohl  bereits  eine  Art  Frühlings- 
zauber,  wie  ja  auch  die  alten  Mexikaner  im  November  am  Feste 
panquetzaliztli  den  blutigen  Sonnen- Sternenkampf  aufführten.8 
Die  Zeremonien  des  Peyotesuchens  sind  besonders  in  einer 
Erzählung  niedergelegt,  die  im  Charakter  der  Gesänge  gehalten 
ist  und  im  wesentlichen  eine  Menge  Beden  und  Gegenreden  — 
man  kann  sie  z.  T.  auch  Gebete  nennen  —  enthält,  die  auf  der 
ganzen  Reise  vom  Abschied  bis  zur  Bückkehr  gehalten  werden. 
Der  verhältnismäßig  kurze  Gesang,  der  am  Ziele  und  nach  der 
Bückkehr  gesungen  wird,  enthält  auch  manches  Interessante. 
Jeder  Tempelbezirk  sendet  etwa  zwölf  und  mehr  Männer  weit 
hinaus  in  die  östliche  Steppe,  wo  sie  in  sechswöchiger  Reise 
bis  in  die  Gegend  der  Stadt  Catorce  den  peyote  genannten 
Kaktus  sammeln,  dessen  Genuß  eine  krafterhöhende  und  zugleich 
berauschende  Wirkung  ausübt.  Sie  werden  vom  alten  Feuergott 
tateuari,  „unserem  Großvater",  geführt,  dem  sich  noch  drei 
andere  Götter,  in  dem  Bezirke  von  Sa.  Gatarina  z.  B.  der  Sonnen- 
gott, anschließen.  Im  Tempel  bleibt  der  itäuri  zurück,  ein 
Mann,  der  den  heiligen  Stab  der  Götter,  den  i tauri,  darstellt, 
und  löst  jeden  Tag  einen  der  42  bis  43  Knoten  einer  Schnur, 
die  je  einen  Beisetag  bezeichnen.   Eine  identische  Knotenschnur 

1  Einfluß  d.  Natur  usw.  a.  a.  0.  S.  862  ff. 

1  Ursprung  d.  Menschenopfer  in  Mexiko.     Globus  86  S.  Ulf. 


384  K.  Th.  Preuß 

nimmt   auch  der  Führer  der  Schar  mit  und  verfahrt  mit  ihr 
in  gleicher  Weise. 

Entsprechend  der  Heiligkeit  der  ganzen  Zeremonie  müssen 
die  Teilnehmer  die  höchste  kultische  Reinheit  haben.  Sie  er- 
langen sie  durch  vieles  Fasten,  durch  Enthaltung  von  Waschen 
und  Baden  und  durch  geschlechtliche  Enthaltsamkeit.  Doch 
damit  nicht  genug,  müssen  sie  unterwegs  alle  diejenigen  Frauen 
und  Mädchen,  mit  denen  sie  während  ihres  ganzen  Lebens  — > 
es  handelt  sich  allerdings  um  jüngere  Männer  —  verkehrt 
haben,  namentlich  aufführen,  für  jede  wird  ein  Knoten  in  einer 
den  Betreffenden  repräsentierenden  Schnur  gemacht,  und  alle 
diese  Schnüre  werden  nach  der  Beichte  verbrannt.  Dabei  sollen 
auch  Schläge  und  Hungerstrafen  vorkommen  —  jetzt  vielleicht 
weniger  als  früher  — ,  wenn  einer  nicht  die  Wahrheit  gestehen 
will.  Außerdem  bestrafen  ihn  die  Götter  mit  dem  Tode,  indem 
sie  ihn  durch  den  Peyotegenuß  verwirren,  ihn  fortführen  und 
elend  umkommen  lassen,  was  in  der  Tat  vorzukommen  scheint. 

Bevor  ich  diese  Maßnahmen  für  kultische  Reinheit 
kannte,  wollte  es  mir  nicht  recht  in  den  Sinn,  weshalb  meine 
Indianer  geschlechtliche  Vergehen  als  einzige  Sünde  betrachteten 
und  z.  B.  Mord  und  Raub  nicht  recht  dazu  rechnen  wollten. 
Die  Huichol  sind  alles  andere  eher  als  enthaltsam,  und  doch 
kommt  in  ihren  Gesängen  öfters  die  Forderung  vor,  daß  sie 
sich  mit  einer  Frau  begnügen  sollten.  Dafür  wird  ihnen 
Reichtum  an  Kühen  in  Aussicht  gestellt.  Der  letzte  Grund 
dieser  Anschauung  liegt  darin,  daß  für  alle  Unternehmungen 
geschlechtliche  Enthaltsamkeit  zum  Ziele  führt,  also  besondere 
Kraft  gewährt.  Einigermaßen  komisch  wird  der  Gedanke  in 
Mythen  zum  Ausdruck  gebracht,  in  denen  sich  vor  schwierigen 
Unternehmungen  eine  Göttin  völlig  entblößt  vor  allen  Männern 
niederlegt  und  diesen  die  Gewißheit  des  Sieges  wird,  wenn  sie 
den  Anblick  ertragen  können,  ohne  Gefühle  zu  verraten. 

Die  Peyotesucher  sind  nun  gerüstet,  ihre  Aufgabe  im 
„Lichtlande"  (tauninita)  oder  der  Morgendämmerung  (pariya 
kutsiS)  zu  erfüllen.  Der  erste  Peyote  erscheint  den  führenden  vier 
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Göttern  als  Hirsch  und  wird  von  ihnen  mit  Pfeilen  geschossen, 
indem  sie  sich  dazu  in  den  vier  Richtungen  aufstellen.  Dann 
geht  jeder  einzeln  auf  die  Suche,  Ihre  Hüte  schmücken  sie  über 
und  über  mit  den  Federn  des  wilden  Truthahns  oder  Schwänzen 
des  Eichhörnchens,  der  magischen  Sonnentiere,  und  bemalen 
sich  auf  dem  Bückweg  die  Gesichter  mit  gelben  Mustern,  der 
Gesichtszeichnung  der  Götter.  Kurz,  es  ist  die  heilige  Hirsch- 
jagd der  Götter,  die  hier  in  dem  Peyotesuchen  nachgeahmt 
wird,  und  diese  Hirschjagd  im  Lande  des  Peyote,  am  Orte  des 
Sonnenaufgangs,  erfahrt  sowohl  am  Feste  des  Maisröstens  im 
März,  das  den  Abschluß  für  den  kultischen  Zustand  der  Peyote- 
sucher  bildet,  wie  am  Junifeste  des  Essens  von  Gebäck  aus 
rohem  Mais  (haxäri  kuäixa)  andere  Darstellungen  in  ver- 
schiedenen Formen.  Leute  werden  als  Hirsche  am  Festorte 
selbst  in  die  Schlingen  gejagt,  ganz  in  der  Weise,  wie  eine 
wirkliche  Hirschjagd  verläuft,  oder  der  Sonnengott  tayäu, 
„unser  Vater",  und  eine  Abart  des  Feuergottes  tatutsf  mäxa 
kuaxf,  „Urgroßvater  Hirschschwanz",  verfolgen  kurz  vor  Tages- 
anbruch den  Darsteller  des  Hirsches  nach  pariyakutsiS,  dem 
Orte  des  Sonnenaufgangs,  oder  es  findet  ein  Wettlauf  nach  den 
Federn  des  Blauhähers  und  nach  Hirschschwänzen,  wiederum 
nach  dem  genannten  Orte  statt,  wobei  die  Federn  nur  ein 
anderer  Ausdruck  für  Hirschgeweihe  sind,  u.  dgl.  m, 

Weshalb  nun  diese  erstaunliche  Energie  in  der  Ausführung 
immer  derselben  Zauberakte,  mit  denen  das  wirkliche  Erlegen 
von  vielen  Hirschen  als  Opfer  für  die  Feste  eng  verbunden 
ist?  Ohne  Hirsche  zu  erbeuten  und  ohne  den  Mais  und  die 
heiligen  Geräte  mit  Hirschblut  zu  besprengen,  gibt  es  keinen 
Regen,  keinen  Mais  und  keine  Gesundheit,  die  drei  Dinge, 
denen  überhaupt  alles  Trachten  der  Huichol  gilt.  Die  Ent- 
stehung einer  solchen  Idee  aber  erklärt  sich  daraus,  daß  die 
Hirsche  als  Abbilder  der  Sterne  gelten,  die  von  der  Sonne 
bzw.  von  ihrem  Gehilfen,  dem  Morgenstern,  täglich,  besonders v 
aber  im  Frühling,  getötet  oder  verscheucht  werden,  zu  der 
Zeit,  wo  in  Wirklichkeit  die  Sonne  den  Sieg  über  die  Nacht 
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davonträgt.  Dann  beginnt  Ende  Juni  mit  dem  höchsten 
Sonnenstande  in  der  Tat  der  Regen,  weshalb,  wie  erwähnt,  die 
Sonne  als  der  Hauptregenbringer  angesehen  wird.  Die  Hirsche 
leben  in  der  Unterwelt  im  Westen,  von  der,  wie  in  Mexiko, 
alles  Gedeihen  ausgeht,  und  haben  den  Mais  in  Verwahrung. 

Um  diesen  Kern  in  der  Religion  der  Huichol  möglichst 
sichtbar  herauszuschälen,  habe  ich  den  Gesang  von  der  Hirsch- 
jagd der  Götter  von  vier  Sängerschamanen  aus  ebensoviel  ver- 
schiedenen Niederlassungen  aufgenommen,  während  ich  sonst 
—  abgesehen  von  der  doppelten  Aufnahme  des  wichtigen  Ge- 
sanges vom  Fest  der  Kürbisse  —  wegen  ihrer  ungeheuren 
Länge  nur  einen  vollständigen  Satz  der  übrigen  Gesänge  be- 
wältigen konnte.  Die  vier  Jagdgesänge,  die  erheblich  von- 
einander abweichen,  werden  z.  T.  selbständig  gegen  Mittag  des 
Festes  esquite  gesungen,  z.  T.  sind  sie  in  den  langen  Gesang 
desselben  Festes  nineingewebt.  Selbst  am  Junifeste,  dem  Essen 
von  Gebäck  aus  rohem  Mais,  soll  die  Hirschjagd  der  Götter 
in  Sa.  Gatarina  Gegenstand  des  Gesanges  sein.  Auch  ein  Mythus 
behandelt  einen  Teil  des  Vorgangs. 

Kauyumäri  bzw.  parikuta  muyäka,  der  „vor  Anbruch  des 
Tages  wandelt",  verwundet  mit  seinen  Pfeilen  einige  Hirsche, 
die  sich  nachher  in  Weiber  verwandeln  und  ihn  immer  weiter 
nach  Westen  bis  in  die  Unterwelt  (tatiapa)  ins  Haus  ihrer 
Mutter  (muinfma)  locken,  da  er  seine  Pfeile  wiederhaben  will. 
Dort  wird  er  selbst  zum  Hirsch,  indem  er  von  ihrer  Speise 
genießt.  Dadurch,  daß  er  die  Feder,  d.  h.  das  Geweih  empfangt, 
wird  die  Hirschjagd  der  Götter  überhaupt  möglich.  Die  Hirsche 
und  parikuta  muyeka  werden  auf  geheimnisvolle  Weise  nach 
dem  runden  Tempel  gebracht,  der  die  Welt  bedeutet.  Es  ge- 
lingt ihnen  aber  zu  entkommen,  indem  muinfma  eine  Ratte 
beauftragt,  das  in  der  Mitte  des  Tempels  brennende  Feuer 
durch  Zauber  zu  löschen.  Nun  beginnt  die  Jagd,  in  der 
xurawStamai,  der  „Sternknabe",  und  ktikatamai,  der  „Perlknabe", 
der  der  Geier  ist,  eine  besondere  Rolle  spielen.  Xurawetämai 
trifft  parikuta  muyeka  mit  seinem   Pfeil,  der  Geier  aber,  der 
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auch  zu  den  Jägern  gehört,  täuscht  seine  Genossen,  indem  er 
den  verwundeten  Hirsch  zu  sich  lockt,  den  Pfeil  herauszieht, 
mit  einer  seiner  Federn  die  Wunde  bedeckt  und  ihn  nach 
Osten  entkommen  läßt.  Dann  aber  schießt  sich  pärikuta 
muyeka  selbst,  bzw.  läßt  sich  treffen.  Er  lehrt  die  Götter, 
wie  sie  den  Hirsch  mit  Hunden  in  die  Schlingen  jagen  müssen, 
und  erhängt  sich  als  der  erste  in  einer  Schlinge.  Er  veranlaßt 
auch  häutsitämai,  den  „Knaben  des  fallenden  Taues",  der  das 
Kaninchen,  (tätsiu)  der  Mond,  ist,  den  Kopf  in  die  Schlinge 
zu  stecken.  Es  gelingt  jedoch  nicht,  er  bricht  ihm  dadurch 
nur  das  Geweih  ab. 

Trotz  mancher  dunkeln  Züge  im  einzelnen,  deren  Behand- 
lung ich  mir  hier  versagen  muß,  tritt  das  Bild  des  Morgen- 
sterns pärikuta  muye*ka  als  Jäger  (Vorläufer  der  Sonne)  und 
Gejagter  (Bruder  der  Sternhirsche)  klar  hervor.  Wo  er  selbst 
geschossen  wird,  tritt  an  seine  Stelle  xurawetamai,  der  „Stern- 
knabe", der,  wie  wir  sahen,  in  den  Zeremonien  kanynmari- 
pärikuta  muyeka  mit  seinen  Pfeilen  aushelfen  muß.  Der 
Morgenstern  erscheint  auch  als  der  Kulturheld,  der  das  erste 
Maisfeld  anlegte  aus  dem  Samen  seines  sprossenden  Bogens,  der 
die  Ausstattung  der  Welt  vollendet,  der  mit  den  Göttern  ver- 
kehrt und  alle  religiösen  Feste  und  Zeremonien  einführt  und 
mitmacht,  wie  das  namentlich  auch  aus  den  Gesängen  der  Gora 
hervorgeht.  Auf  diese  Weise,  ist  er  das  Abbild  des  frommen 
Priesterkönigs  von  tollan,  Quetzalcoatl,  den  altmexikanische 
Quellen  zum  Herrscher  eines  besonderen  Volkes  der  Tolteken 
machen,  der  aber  nichts  weiter  als  der  Morgenstern  in  dem 
Sonnenland1  tollan  ist.  Dieser  ist  der  Gott  eines  Zeitalters 
hoher  Kultur,  ist  der  Büßer,  der  Fastende,  der  seinem  Leibe 
Blut  entzieht  —  also  wie  der  Morgenstern  der  Huichol  auch 
den  eigenen  Leib  preisgibt  —  und  der  Gottheit  Vögel,  Schmetter- 
linge und  Schlangen  opfert  statt  der  blutigen  Menschenopfer 
der  historischen  Zeit.  Alle  diese  verschiedenen  Opfer  —  Hirsche, 


1  Nach  Tezozomoc  Cronica  mexicana  C.  1. 
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Schmetterlinge  usw.,  Menschen  —  vertreten  aber  immer  die- 
selbe Idee  der  Sterne,  die  von  der  Sonne  des  Morgens  bzw.  im 
Frühling  vernichtet  oder  verscheucht  werden.  Die  Sterne 
werden  in  den  Bilderschriften  als  Schmetterlinge,  Abbilder  des 
Feuers  oder  als  Menschen  mit  der  „Sterngesichtsbemalung" 
(mixeitlalhuiticac)  dargestellt,  und  Vögel  und  Schmetterlinge, 
die  Sterne  des  Himmels,  erscheinen  im  Frühling  auf  der  Erde 
ebenfalls  mit  der  schwarzen  mit  weißen  Kreisen  versehenen 
Sterngesichtsbeüialung  um  die  Augen,  die  auch  der  Morgenstern 
tlauizcalpantecutli  trägt.1 

Da  wir  aber  einmal  bei  dem  Herrscher  von  tollan  an- 
gelangt sind,  so  möge  hier  auch  gleich  mit  ein  paar  Worten 
der  Urmythus  vom  Untergang  dieses  Gottkönigs  seine  Stelle 
finden,  wie  ich  ihn  bei  den  Gora  und  Mexicano  aufschrieb.  Nach- 
dem Morgen-  und  Abendstern  (tahäs,  „unser  älterer  Bruder", 
und  säutari)  in  der  Verkleidung  eines  Jaguars  und  eines  Puma 
die  tollsten  Streiche  ausgeführt  haben,  bestimmt  sie  ihre 
Mutter,  die  Erdgöttin,  zu  Schützern  der  Welt.  Sie  müssen 
aber  gewissermaßen  zur  Prüfung  einen  Umweg  über  die  ganze 
Welt  nach  Westen  machen,  der  eine  im  Norden,  der  andere 
im  Süden.  Dabei  begegnet  dem  Morgenstern  eine  schöne 
Frau,  mit  der  er  sich  einläßt.  Er  verliert  dadurch  seinen 
Vorrang  und  muß  seine  Stelle  mit  dem  früheren  Abendstern 
tauschen.  Entsprechend  geht  Quetzalcoatl  seines  Reiches  ver- 
lustig, weil  er  mit  einer  Frau  verkehrt2  und  dadurch  in 
Schuld  stürzt.  Er  geht  nach  Osten,  wie  sich  ja  der  Morgen- 
stern immer  mehr  der  Sonne  nähert,  und  stürzt  sich  dort  in 
tlapallan,  dem  „Rotlande"  der  „Sonnenstadt"8,   am  Ufer  des 


1  Der  dämonische  Ursprung,  a.  a.  0.  S.  166,  180.  Der  Kampf  der 
Sonne  mit  den  Sternen  in  Mexiko.  Globus  Bd  87  S.  138—140.  Ursprung 
d.  Menschenopfer  in  Mexiko.    Globus  Bd  86  S.  108  f. 

1  Anales  de  Quauhtitlan  S.  20  in  Anales  del  Museo  Nac.  de 
Mexico  III.   Duran  Bist,  de  las  Indios  de  Nueva  Espana  Mexiko  1880 II,  78. 

8  Sahagun  Hist.  gen.  de  las  cosas  de  Nueva  Espana  ed.  Bustamente, 
Mexiko  1829,  II,  S.  267  (VIII  Prologo). 
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Meeres  in  den  Scheiterhaufen  (die  Sonne),  worauf  sein  Herz 
als  Morgenstern  zum  Himmel  emporsteigt.  Sein  Gegner  aber, 
der  ihn  aus  tollan  vertrieb,  ist  Tezcatlipoca1,  der  immer  als 
der  Genosse  oder  Widerpart  Quetzalcoatls  erscheint 2,  der 
Abendstern,  wie  wir  ihn  jetzt  nennen  müssen,  nachdem  es 
durch  die  Auffassung  der  Sierrastämme  klar  geworden  ist,  daß 
Morgen-  und  Abendstern  ursprünglich  nicht  als  einer,  sondern 
als  zwei  Götter  gegolten  haben. 

Tollan  also,  das  Reich  des  Morgensterns,  wo  die  Sonne 
über  die  Sterne  triumphiert,  und  parfyakutsiS,  das  Land  des 
Peyote,  das  Ende  der  Nacht,  haben  ihre  gleiche  mythische 
Geschichte,  und  wie  die  Huichol  jedes  Jahr  dorthin  wandern, 
um  den  Peyote  und  allen  Segen  dort  zu  erlangen,  so  wollten 
die  Stämme  des  altmexikanischen  Kulturkreises  alle  wenigstens 
einmal  auf  ihrer  mythischen  Wanderung  nach  tollan  gelangt 
sein,  wo  Huitzilopochtli,  der  Sonnengott,  den  Altmexikanern 

1  An.  de  Quauhtitlan  17  f.  Duran  II,  75.  78.  Mendieta  Rist,  ec- 
clesiastica  indiana  II C  5.    Sahagun  usw. 

1  Sie  richten  z.  B.  den  Himmel  empor,  indem  sie  sich  in  zwei 
Bäume  verwandeln  (Hist.  de  los  Mexic.  por  sus  pinturas  Cap.  5  in 
Nueva  Coli,  de  docum.  para  la  hist,  de  Mexico  ed.  Icazbalceta  III), 
ähnlich  wie  bei  den  Huichol  Kerzen  an  den  Enden  der  Welt  den 
Einsturz  des  Himmels  verhüten.  Tezcatlipoca  spielt  gegen  Quetzalcoatl 
Ball  und  zwingt  ihn  nach  tlillapa  zu  gehen,  wo  er  stirbt  (Mendieta 
Hist.  eccles.  ind.  II  C  6).  Beim  Wechsel  der  prähistorischen  Welt- 
perioden wird  Tezcatlipoca  von  Quetzalcoatl  durch  einen  Schlag 
mit  einem  Stocke  ins  Wasser  gestürzt,  und  damit  geht  sein  Zeitalter, 
in  dem  er  Sonne  war,  zu  Ende,  während  das  des  Quetzalcoatl  beginnt 
(Hist.  de  los  Mex.  por  s.  pint.).  Die  beiden  stehen  sich  auch  im 
Codex  Borbonicus  (manuscrit.  mex.  de  la  bibl.  du  palais  de  Bourbon 
ed.  Hamy  p.  22)  als  Herren  des  Kalenders  gegenüber,  in  dem  der  Lauf 
der  Venus  eine  so  große  Rolle  spielt.  Viele  Blätter  des  Codex  Borgia 
handeln  von  den  Schicksalen  dieser  beiden  Gestalten  usw.  Im  Frühjahr 
kommt  das  Feuer  des  Abendsterns  Tezcatlipoca  zur  Erde  nieder  (wie 
bei  den  behandelten  Sierrastämmen),  wird  als  Sonnenfeuer  beim  Zenit- 
stand im  Mai  in  Gestalt  eines  Jünglings  getötet  und  steigt  im  Herbst 
wieder  als  Stern  zum  Himmel.  (Phall.  Fruchtbarkeitsdämonen,  Archiv  f. 
Anthrop.  N.  F.  I  154  f.  Ursprung  d.  Menschenopfer  a.  a.  0.  110.  Kampf 
d.  Sonne  a.  a.  0.  140.)  Letzteres  sind  also  im  wesentlichen  dieselben 
Schicksale  wie  die  des  Abendsterns  der  Sierrastämme. 
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in  der  Tat  direkt  ihre  künftige  Macht  und  ihren  Reichtum 
prophezeit.1  Die  Huichol  denken  bei  ihrer  Peyotereise  nur  an 
den  Erfolg  in  dem  betreffenden  Jahre,  bis  zum  Feste  des 
peyote  bzw.  des  esquite  im  März  muß  das  Feld  für  die  nächste 
Aussaat  schon  gerodet  sein,  dem  Feuergott  selbst  wird  kurz 
vorher  sein  Feld  instand  gesetzt,  indem  alle  wohl  eine  Stunde 
lang  rings  um  den  Tempel  die  Bewegung  des  Niederschlagen« 
der  Bäume,  des  Grases  und  der  Sträucher  machen,  und  am 
Feste  tanzen  sämtliche  Teilnehmer  mit  Bohrstäben,  die  mit 
Wolken  und  Blitzen  bemalt  sind.  Die  Maisgöttin  rechnet  im 
Gesänge  mit  den  Göttern  ab,  die  nicht  gut  geregnet  haben, 
und  schließlich  hat  die  Sonne  ihr  „Spiel",  das  Jagen  der 
Hirschdarsteller  in  die  aufgespannten  Schlingen,  von  dem  schon 
vorher  gesprochen  wurde.  Überhaupt  tragen  alle  Teilnehmer 
an  diesem  Feste  des  Maisrösttns  bzw.  des  peyote  beim  großen 
Tanze  Hirschschwänze  in  der  Hand  und  kennzeichnen  sich 
dadurch  als  die  Hirsche,  die  für  die  künftige  Ernte  den  Mais 
in  Verwahrung  haben,  und  ungeheure  Staubwolken  muß  der 
taktfeste  Tanz  emporwirbeln,  um  dem  immer  wiederkehrenden 
Worte  des  Gesanges  tumuanita  „im  Staube u  Genüge  zu  tun, 
denn  tumuanita  sei  der  Ort  im  Westen,  wo  die  Hirsche  hin 
und  her  springen  und  den  Staub  emporwirbeln. 

Sobald   genügend  Hirsche  für  das  Fest  erlegt  sind,  wird 
eine  Vorfeier  veranstaltet,     um  Mitternacht  werden  die   Felle 


1  Tezozomoc  C.  S.  Das  in  bezog  auf  Mexiko  Gesagte  ist  zugleich 
gegen  Seier  (Zeitschr.  f.  Eihnol.  1907,  S.  lff.)  gerichtet,  der,  Sieckes 
Mondideen  auf  mexikanische  Verhältnisse  anwendend,  überall  Mond- 
gestalten  erblickt  und  seine  eigenen  früheren  Anschauungen  desavouiert. 
Jetzt,  furchte  ich,  muß  er  nochmals  umlernen,  nachdem  er  sich  selbst 
durch  die  zahlreichen  Bezeichnungen  von  tollan  und  seiner  Umgebung 
als  Sonnenland  (tonallan),  Sonnenstadt  und  Geburtsort  der  Sonne  (Ein- 
fluß d.  Natur  a.  a.  0.  S.  451)  nicht  hat  abhalten  lassen,  tollan  ohne 
jeden  Beweis  nach  Westen  zu  verlegen  und  Quetzalcoatl,  dessen 
Herz  bei  der  Verbrennung  als  Morgenstern  zum  Himmel  emporsteigt, 
als  abnehmenden  Mond  hinzustellen,  der  sich  bei  der  Annäherung  an 
die  Sonne  in  den  Morgenstern  verwandle  (!  I).  Ich  behalte  mir  vor,  an 
anderem  Orte  auf  die  Seierachen  Ausführungen  im  einzelnen  einzugehen. 
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um  das  Feuer  des  Festplatzes  ausgebreitet  und  Maiskuchen 
für  die  Hirsche  darauf  gelegt.  Dann  beginnt  ein  kurzer  Tanz, 
bei  dem  einige  Tänzer  Je  zwei  gezahnte  Schulterblätter  der 
erbeuteten  Hirsche  aneinanderreihen.  Der  Gesang  heißt  davon 
karatsiki.  Er  schildert  das  Gelingen  der  Jagd  und  die  Zere- 
monien des  Festes,  an  dem  wiederum  die  Götter  teilnehmend 
gedacht  sind.  Dieser  Gesang  dauert  aber  nur  kurze  Zeit.  Ist 
die  Jagd  jedoch  erfolglos,  so  wird  die  ganze  Nacht  gesungen 
und  darin  auf  die  übliche  Weise  festgestellt!  welche  Götter 
erzürnt  sind,  und  durch  welche  Opfergaben  sie  dazu  veranlaßt 
werden  können,  Hirsche  zu  schenken. 

Ich  habe  bereits  darauf  hingewiesen,  daß  das  Junifest 
haxari  kuaixa  oder  karuänime  im  wesentlichen  dieselben  Ideen 
aufweist  wie  das  Fest  des  esquite  oder  peyote,  wenn  auch  in 
anderer  Ausführung.  Am  Junifeste  findet  noch  am  frühen 
Morgen  eine  Hirschjagd  statt,  weil  es  von  symptomatischer 
Bedeutung  ist,  gerade  dann  einen  Hirsch  zu  erbeuten.  Wohl 
weil  das  in  jetzigen  Zeiten  zu  schwierig  ist,  sah  ich  im  Dorfe 
Sa.  Gatarina  den  Sonnengott  tayau  und  den  Feuergott  maxa 
kuaxi  einen  als  Hirsch  verkleideten  Menschen  zum  „Orte  des 
Sonnenaufgangs"  verfolgen  und  zurück  zum  Tempel  jagen. 
Der  Gesang  beschäftigt  sich  deshalb  zunächst  viel  mit  der 
Möglichkeit,  ob  die  Götter  den  Hirsch  geben  werden,  allerhand 
Vorzeichen  werden  dazu  erprobt,  z.  B.  ob  ein  Hirschhaar  aus 
der  Luft  in  eine  jicara  fällt.  Die  Erdgöttin  takfitsi  tritt 
dabei  maskiert  auf.  Ferner  ißt  man  nur  an  diesem  Feste 
hergestellte  Kuchen  aus  rohem  Mais,  die  angeblich  unter  der 
Feuerstelle,  d.  h.  an  dem  Orte  des  alten  Feuergottes  tateuari, 
im  Boden  gebacken  werden  —  in  Sa.  Catarina,  wo  ich  das 
Fest  sah,  war  das  jedoch  nicht  der  Fall.  Es  gibt  drei  Arten 
dieses  Gebäcks,  nämlich  tamiuari,  ein  großer  Kuchen,  von  dem 
jeder  einen  Brocken  erhält,  die  kleinen  karuänime  und  haxari, 
die  Nachbildung  eines  Hahnes,  der  auf  einem  Berge  im  Osten 
steht.  Dieser  ist  das  Tier  der  Sonne,  und  ohne  es  zu  erhalten, 
läßt    die    Sonne    die    östliche    Regenmutter    naariuäme    nicht 
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gehen,  d.  h.  sie  versperrt  allen  Regen.  Zum  Genüsse  der 
karuänime  werden  um  Mittag  alle  Götter  in  besonders  feier- 
licher, zeremonieller  Weise  namentlich  eingeladen,  obwohl  im 
Mittelpunkt  des  Karuanimehaufens,  wie  auf  dem  Altare  des 
Festes  überhaupt,  die  Figur  des  Sonnengottes  steht.  Am 
Morgen  folgt  ein  besonderer  kurzer  Gesang,  der  toikari, 
„Stachel",  heißt,  weil  darin  die  Worte  des  tsikari  tamai,  des 
„  Stachelknaben ",  an  den  namentlich  aufgeführten  Wohnstatten 
der  Götter  mitgeteilt  werden.  Dieser  ist  der  Anführer  der 
Jagd,  ein  Vertreter  des  Feuergottes,  und  trägt  deshalb  in 
seiner  Tasche  ein  bißchen  Tabak  (yäkuai),  das  mit  fünf 
Stacheln  des  Nopalkaktus  festgehalten  wird.  Wegen  dieses 
heiligen  Tabaks  wird  er  gewöhnlich  yakuauSme  genannt.  Er 
tanzt  mit  seinen  beiden  Begleitern  (ukuäuame),  den  Führern 
der  Jagd  zur  Rechten  und  Linken,  um  das  Feuer. 

Neue  Grundgedanken  bringt  das  letzte  Jahresfest  heuä- 
tsiixS,  wenn  ich  auch  darauf  verzichten  muß,  sie  schon  hier 
auseinanderzusetzen.  Jeder  bringt  fünf  Maiskolben  in  ihren 
Hülsen,  die  mit  Perlenarmbändern,  schöngemusterten  Binden 
u.  dgL  m.  geschmückt  sind,  alle  werden  zu  einem  Bündel  ver- 
einigt und  mit  Weiberkleidern  angetan,  fünfmal  während  der 
Nacht  um  das  Feuer  getragen  und  unter  Gebeten,  die  dem 
Inhalte  des  ganzen  Gesanges  entsprechen,  den  Göttern  der  fünf 
Richtungen  präsentiert.  Die  Maisgöttin  selbst  nimmt  Abschied 
von  den  Göttern:  schon  kommen  die  heraus,  die  mich  ent- 
hülsen und  verbrennen.  Seht  zu,  wohin  der  Rauch  geht, 
singt  der  Sänger.  Die  Maishülsen  werden  im  Osten  verbrannt, 
der  Sinn  soll  aber  sein,  daß  der  ganze  Mais  im  Feuer  auf- 
geht und  in  der  Richtung  des  Rauches  fortzieht. 

Während  des  kurzen  Gesanges  (hawime  oder  yurime), 
wird  der  schon  erwähnte  Wettlauf  von  Männern  und  Frauen 
nach  den  Federn  des  Blauhähers  und  den  Hirschschwänzen 
unternommen,  den  ich  ähnlich  in  Sa.  Catarina  am  Feste 
des  Maisröstens  sah.  Beide  bedeuten  Hirschgeweihe  bzw. 
Hirsche,    wie    die    Huichol    sagen.      Mit    ihnen    spießt    man 
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Gebäcke  aus  Guaute  (u4w8)  auf,  die  auf  kleinen  ca.  75  cm 
hohen  Häuschen  liegen  und  als  Sandalen  (kakäi)  bezeichnet 
werden.  Hinter  den  Laufenden  eilt,  sie  antreibend,  ein  Alter 
mit  einem  Banner  von  fünf  entkörnten  Maiskolben  einher. 
Die  „Sandalen"  werden  von  allen  aufgegessen.  Da  diese  als 
Maisgöttin  utlanäka  gelten,  so  wird  wohl  durch  den  Zauber 
das  Wiederkommen  der  Göttin  gemeint,  zugleich  mit  dem 
Regen,  denn  hawime  und  yurfme  bedeuten  durchnäßt.  Nach 
einem  Mythus,  den  ich  ausfuhrlich  in  einem  Berichte  für  den 
Globus  (Bd  91,  S.  190)  mitgeteilt  habe,  tötet  die  Schildkröte, 
die  bei  den  Cora  „das  Wasser  fließen  macht  %  den  Hirsch 
(die  Sterne)  durch  Schläge  mit  einem  Stein,  wird  dann  von 
den  Wölfen,  einem  anderen  Abbild  für  Sterne,  verfolgt,  von 
dem  Eichhörnchen,  dem  Sonnentier,  d.  h.  der  Sonne,  lange 
Zeit  beschützt,  schließlich  aber  von  ihnen  gefressen,  worauf 
alles  Wasser  versiegt,  und  die  Wölfe  vor  Durst  sterben,  bis 
das  Eichhörnchen  den  paar  übriggebliebenen  gebietet,  sich  zu 
erbrechen  und  die  Reste  der  Schildkröte  zusammenzunähen. 
Es  wird  durch  dieses  Märchen  dargetan,  wie  umgekehrt  das 
Erbeuten  der  Hirsche  ebenfalls  das  Wasser,  die  Herrschaft 
der  Schildkröte  herbeiführt,  da  Regenzeit  und  höchster  Sonnen- 
stand, die  zeitlich  zusammenfallen,  die  Sterne  töten. 

Am  Mittag  desselben  Festes  findet  eine  zweite  charakte- 
ristische Zeremonie  statt,  zu  der  der  Gesang  ipinäri  gesungen 
wird.  Der  Name  bezieht  sich  auf  eine  Stange,  die  „bis  zum 
Himmel  reicht".  Sie  wird  auf  dem  Platze  vor  dem  Tempel 
aufgerichtet.  Schön  gemusterte,  gewebte  Gürtel,  wie  sie  die 
Huichol  um  den  Leib  tragen,  hängen  entsprechend  der  Zahl 
der  Tempelbeamten  von  oben  herab.  Diese,  als  Weiber  ge- 
kleidet, ergreifen  die  Gürtel  und  führen  einen  Tanz  auf.  Ein 
Mann,  der  hüna,  hält  die  Stange,  damit  sie  nicht  umfalle. 
Hüna  bedeutet  aber  ein  winziges,  fliegendes  Insekt,  den 
barrilillo,.  der  von  Sonnenauf-  bis  Sonnenuntergang  furchtbar 
sticht.  Er  trägt  einQ  Tasche  mit  tamales  (Klößen)  aus  rohem 
und  gekochtem  Mais  auf  dem  Rücken,  die  durch  ein  über  die 
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Stirn  laufendes  Band  festgehalten  wird.  Ein  anderer  Mann, 
der  harapäi,  ein  unter  den  Steinen  lebendes  Wassertierchen 
darstellend,  hält  ebenfalls  den  Baum,  tragt  aber  an  einer  über 
die  Schulter  verlaufenden  Schnur  die  Trommel,  die  von  dem 
hinter  ihm  stehenden  Sänger  geschlagen  wird.  Die  Haupt- 
tätigkeit jedoch  entfaltet  ein  alter  Mann  (da  sich  junge  Leute 
dazu  nicht  hergeben  wollen),  der  yuhunSme,  der  mit  ent- 
blößtem Penis  herumläuft  und  mit  den  als  Weiber  ver- 
kleideten Tänzern  den  Beischlaf  ausfuhrt.  Die  allgemeine 
Idee,  aus  der  heraus  diese  Zeremonie  so  kurz  vor  der  Ernte 
vorgenommen  wird,  ist  zu  geläufig,  als  daß  sie  hier  besonders 
erwähnt  zu  werden  braucht. 

Das  sind  in  aller  Kürze  die  Gesänge  der  Jahresfeste,  zu 
denen  allerdings  noch  der  Gesang  der  christlichen  „Götter", 
Christus  und  der  Heiligen,  gerechnet  werden  muß.  Der  Ge- 
sang, der  in  den  Dörfern  zu  Ostern  und  Weihnachten  ge- 
sungen, in  den  Banchos  aber  nicht  vorgetragen  wird,  ist  des- 
halb wichtig,  weil  hier  die  im  Anschluß  an  die  Kirche  ent- 
standenen Bräuche  und  Amter  aufgereiht  werden,  und  zwar  so, 
als  ob  sie  von  der  Urzeit  her  bestehen.  Obwohl  der  heid- 
nische Gedanke  die  christlichen  Heiligen  sich  ganz  assimiliert 
hat  und  über  ihre  Herkunft  und  ihr  Wirken  der  indianische 
Geist  ausgegossen  ist,  so  daß  man  nur  mit  Mühe  einige  christ- 
liche Spuren  entdeckt,  so  nehmen  sie  doch  eine  Sonder- 
stellung ein,  insofern  als  sie  in  den  übrigen  Gesängen  gar  nicht 
mit  den  anderen  Göttern  genannt  werden.  Es  bleibt  in  diesem 
Gesänge  der  Heiligen  z.  B.  noch  lebendig,  daß  Opfer  von 
Bindern  vorzugsweise  nur  ihnen  zukommen,*  und  daß  sie  die 
eigentlichen  Herren  derselben  sind. 

Deshalb  treten  die  Heiligen  auch  auf,  wenn  es  gilt,  das  Vieh 
zu  entzaubern,  ein  Gedanke,  der  im  übrigen  altindianisch  ist.  Auch 
dazu,  zugleich  zur  Entzauberung  der  Menschen,  wendet  man  einen 
ganzen  Nachtgesang  an.  Bei  der  Entzauberung  der  Menschen 
jedoch  sind  die  Heiligen  nicht  zugegen.  Das  geschieht  etwa 
ein  Jahr  nach  dem  Tode  eines  alten  Mannes  oder  einer  alten 
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Frau  zu  beliebiger  Zeit,  aber  nur,  wenn  jemand  krank  wird, 
die  Kühe  nicht  kalben  oder  irgendwie  leiden.  Man  denkt 
sich,  daß  sie  vor  ihrem  Tode  unter  Anrufung  der  westlichen 
Götter  etwa  eine  Kerze,  Mais  oder  Haare  gegen  die  zu  be- 
hexenden Personen  gehalten  haben  oder  mit  einem  blauen 
und  einem  roten  Stein,  die  sie  von  den  Berggottheiten,  den 
kakauyärite,  erbeten  haben,  die  Kühe  verzauberten.  Sie 
haben  diese  Dinge  dem  itauki,  dem  schon  genannten  fabel- 
haften Tier  gezeigt,  und  dieses  bringt  nun  die  Krankheit,  Un- 
fruchtbarkeit u.  dgl.  m.  in  den  Verzauberten  hervor.  Das  Tier 
wird  auf  die  erwähnte  Weise  von  dem  Sängerschamanen  ge- 
tötet, indem  er  sich  den  Menschen  bzw.  Kühen  von  vorn 
nähert  und  seinen  Federstab  über  sie  hinweg  schleudert. 
Wiederum  wird  im  Gesänge  die  Handlung  von  kauyumari, 
dem  Hirsch,  ausgeführt,  der  von  xuräwStamai,  dem  „Stern- 
knaben", unterstützt  ist. 

Außerdem  haben  die  Huichol  noch  zwei  andere  Kranken- 
gesänge, die  je  eine  ganze  Nacht  dauern.  Dem  einen  merkt 
.  man  es  an,  daß  er  besonders  für  das  Allgemeinwohl,  wie 
etwas  regelmäßig  Wiederkehrendes  gesungen  wird.  Und  die 
Zeit,  in  der  das  geschieht,  ist,  wie  oben  bemerkt,  der  Winter, 
wo  ich  ihn  u.  a.  an  einem  Feste  der  Sonne  hörte.  Die  Götter 
werden  alle  angerufen,  verlangen  und  erhalten  ihre  Opfer- 
gaben, wofür  sie  als  Gegengabe  etwaige  Krankheit  beseitigen 
wollen. 

Ist  jemand  ernstlich  krank,  so  verläuft  der  Gesang  ganz 
anders.  Dann  wird  zuallererst  festgestellt,  ob  uerika  uimäri, 
das  Adlermädchen,  in  der  fünften  Richtung  über  uns  im 
Himmel  noch  die  Seele  hält,  ob  nicht  das  Äquivalent  (tauka) 
dafür,  das  dort  bei  der  Geburt  geblieben  ist,  noch  nicht  ver- 
trocknet ist.  Denn  vom  Himmel  kommen  wie  im  alten 
Mexiko  die  Kinder  bei  der  Geburt,  und  dorthin  kehren  nach 
dem  Tode  auch  die  Seelen  wieder  zurück,  bis  sie  in  Gestalt 
von  fünf  Steinchen  nacheinander  vom  Sängerschamanen  aus 
der  Luft    aufgefangen  und  von   den  Verwandten    aufbewahrt 
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werden.  Ist  das  tauka  verdorrt,  so  ist  überhaupt  keine  Aus- 
sicht auf  Heilung,  und  der  Gesang  wird  abgebrochen.  Im 
anderen  Falle  forscht  der  Gesang  bei  den  Göttern  nach  der  Ur- 
sache der  Krankheit,  und  wir  hören  nun  die  interessante  An- 
schauung; daß  es  sehr  gefahrlich  ist,  Pfeile  und  die  heiligen 
Geräte  anzufertigen;  durch  die  man  etwas  von  den  Göttern 
erbittet;  z.  B.  Hirsche;  Mais,  die  Kunst  des  Gesanges  und  die 
Kenntnis  der  heiligen  Lieder.  Wird  das  Gebet  im  Laufe  der 
Zeit  nicht  erhört,  so  hat  man  neben  der  Enttäuschung  meist 
auch  noch  die  üble  Einwirkung  des  angefertigten  Zauber- 
geräts in  Gestalt  von  Krankheit  zu  gewärtigen.  „Er  er- 
griff meinen  Pfeil",  sagt  die  Gottheit  und  meint  damit; 
daß  er  einen  anfertigte.  Trägt  jemand  z.  B.  tatög  yurienaka, 
„unsere  Mutter,  die  nasse  Erde",  von  einer  heiligen  Stätte 
auf  sein  Maisfeld,  so  ist  das  ja  für  den  Acker  leicht  sehr  gut, 
sie  kann  aber  auch  beim  bloßen  Vorbeigehen  schon  eine  ganz 
üble  Wirkung  auf  den  Menschen,  ausüben.  Ebenso  ist  der 
Verkehr  mit  Weibern  oft  die  Ursache  von  Krankheit.  Die 
Vulva  ist  höchst  gefahrlich,  sagt  der  Indianer  sehr  realistisch,, 
indem  er  daran  denkt,  daß  sie  ihn  zu  besonderen  Taten  un- 
tüchtig mache  und  direkt  Krankheit  verursacht.  Damit  meint 
er  aber  nicht  etwa  eine  Geschlechtskrankheit,  die  gar  nicht 
bei  ihnen  vorkommt,  sondern  irgendein  beliebiges  körperliches 
Übel.  Schließlich  tragen  die  Götter  auf,  welche  Opfergabe 
der  Kranke  leisten  soll,  kauyumäri  und  tateuari,  der  Feuer- 
gott, entfernen  durch  Saugen  den  Krankheitsstoff  —  d.  h.  der 
Sänger  tut  das  an  ihrer  Stelle  — ,  der  Kranke  wird  mit 
heiligem  Wasser  betupft;  und  nach  fünf  Tagen  wiederholt 
man  denselben  Gesang,  während  welcher  Zeit  sich  der  Kranke 
des  Salzgenusses  enthalten  muß. 

Eine  schöne  Ergänzung  dazu  bildet  der  Totengesang,  der 
fünf  Tage  nach  dem  Tode  die  ganze  Nacht  hindurch  ge- 
sungen wird.  In  dieser  Nacht  kommt  der  Tote  noch  einmal 
zu  seinem  Hause  zurück,  wird  gespeist  und  endlich  mit 
magischen    Mitteln    vertrieben.      Besonders    wirkungsvoll    er- 
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weisen  sich  dazu  u.  a.  Zweige  des  Zapotebaumes,  eine  Art 
Kletten  und  Kienruß,  das  auch  die  Teilnehmer  auf  Backen, 
Hände  und  Füße  schmieren.  Also  die  Trauerfarbe  als  Schreck- 
mittel! Die  Seele  ist  zum  Himmel  emporgestiegen,  uörika 
uimari  hält  sie.  Wo  aber  ist  der  Tote?  Kauyumari  wird 
ausgesandt  ihn  zu  suchen,  sein  körperliches  Teil  ist  nach 
Westen  gegangen,  und  kauyumari  fragt  nun  alle  kakauyarite 
(die  Berge  usw.)  auf  dem  Wege,  ob  er  vorbeigekommen  ist. 
Ein  Hauch  (haiküri)  zog  vorbei,  wenn  er  das  war,  ant- 
worten sie  ihm.  Schließlich  kommt  er  zu  den  fünf  Kesseln, 
in  die  der  Tote  hineingeworfen  und  als  eine  Art  Fliege  wieder 
herausgekommen  ist.  Dann  gelangt  der  Tote  zu  dem  großen 
Salatebaum,  dem  gewaltigen  Baum  der  Erdgöttin,  am  Eingange 
des  Totßnreiches,  wirft  mit  den  Vulvas  seiner  weiblichen  Ver- 
wandten —  es  sollen  damit  jicaras  gemeint  sein  —  fünfmal 
nach  den  Früchten,  die  die  Toten  haschen,  und  vereinigt  sich 
mit  ihnen  zum  Tanz,  empfangen  von  der  westlichen  Regen- 
göttin kiewimüka,  von  deren  Wasser  er  trinkt.  Nun  kommt  aber 
kauyumari  an,  wirft  eine  Klette  nach  ihm  und  zieht  ihn 
dadurch  mit  sich  zu  seiner  früheren  Hütte.  Am  Eingange  zum 
Hofraum  scheut  er  vor  den  magischen  Abwehrmitteln.  Damit 
er  mit  seinen  Verwandten  sprechen  kann,  wird  ihm  noch  einmal 
seine  Seele  gegeben.  Nach  langen  Reden  des  Toten  heißt  es 
endlich  „nun  gehe",  und  kauyumari  bringt  ihn  fort. 

Nach  dieser  Skizze  der  Gesänge  der  Huicholindianer  wird 

man  sich  freilich  von  meiner  Ausbeute  bei  den  Gora  und  Mezi- 

* 

cano  kaum  einen  Begriff  machen  können,  doch  muß  ich  es 
hiermit  bewenden  lassen.  Ihre  Gesänge  sind  gegliedert  und 
behandeln  —  zumal  bei  den  Cora  —  gesonderte  Themata,  z.  B. 
die  Zauberkräfte  bestimmter  Tiere  u.  dgl.  m.  An  Stelle  der 
Gesänge  bei  der  Krankenheilung,  der  Totenaustreibung,  kurz, 
bei  allem,  was  nicht  zu  den  Jahresfesten  gehört,  treten  hier 
lange  Gebete. 

Alles    in    allem    genommen,    dürfte    es    wenig    primitive 
Völker   geben,   die   so   viel  „lebendige  Literatur"  haben,   wie 
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die  von  mir  besachten  Stamme,  and  noch  weniger,  bei  denen  sie 
für  die  Nachwelt  gerettet  ist.  Freilich  dürften  mindestens 
sechs  Jahre  vergehen,  bis  die  Texte,  die  im  Rohen  über 
5000  Qoartseiten  mit  spanischer  Interlinearübersetzung  ein- 
nehmen, herausgegeben  sind.  Albrecht  Dieterich  hat  durchaus 
recht  gehabt,  wenn  er  Ton  jeher  für  die  philologische  Be- 
handlung der  Ethnologie  eingetreten  ist.  Daß  die  Möglichkeit 
dazu  geboten  wird,  haben  die  Ethnologen  in  ihrer  Hand. 
Wenn  meine  Aufnahmen  zur  Mehrung  des  Verständnisses  für 
den  Wert  solcher  literarischen  Dokumente  in  der  Ethnologie 
führen,  so  ist  damit  ein  Hauptzweck  meiner  Tätigkeit  erreicht. 
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Diese  verschiedenartigen  Nachrichten  und  Notizen,  die  keinerlei 
Vollständigkeit  erstreben  und  durch  den  Zufall  hier  aneinander  gereiht 
sind,  sollen  den  Versuch  machen, % den  Lesern  hier  und  dort  einen  nütz- 
lichen Hinweis  auf  mancherlei  Entlegenes,  früher  Übersehenes  und  besonders 
neu  Entdecktes  zu  vermitteln.  Ein  Austausch  nützlicher  Winke  und  Nach- 
weise oder  auch  anregender  Fragen  würde  sich  zwischen  den  ver- 
schiedenen religionsgeschichtlichen  Forschern  hier  u.  E.  entwickeln  können, 
wenn  viele  Leser  ihre  tätige  Teilnahme  dieser  Abteilung  widmen  würden.1 


Dionysos  im  Schiff 

Die  Darstellungen  von  Dionysos  im  Schiff  sind  neuerdings 
wiederholt  besprochen  worden.9  Ich  habe  am  letzt  a.  0.  eine  Schale  im 
Berliner  Antiquarium  erwähnt,  die  ich  hier  mit  der  freundlichen 
Erlaubnis  der  Direktion  vorlege.  Obgleich  die  Malerei  künstlerisch 
sehr  unerfreulich  ist,  ein  flüchtiges  Machwerk  des  ausgehenden, 
schwf.  Stiles,  ist  es  doch  für  die  Auffassung  des  Dionysos  bedeut- 
sam und  verdient  bekannt  gemacht  zu  werden,  zumal  die  von 
Loeschcke  bei  Maaß  a.  a.  0.  erwähnte  Amphora  nicht  veröffentlicht 
ist.  Beide  Darstellungen  zeigen  das  Schiff  des  Dionysos  am  Vorder- 
teil mit  einem  Tierkopf  versehen. 

Unser  Gefäß  ist  längst  beschrieben  von  Furtwängler,  Airch.  Jb.  I 
(1886),  150 f.:  „H.  0,075.  Dm.  0,20.  Schale  wie  Berl.  Cat.  S.450 
Nr.  2061  ff.  Innen:  der  bärtige  Dionysos  mit  Trinkhorn  in  einem 
Schiff,  dessen  Vorderteil  die  Form  eines  Maultierkopfes  hat.  Bings 
Efeuranke.  —  Außen:  jederseits  der  sitzende  Dionysos  mit  Trink- 
horn, umgeben  von  je  zwei  auf  Maultieren  reitenden  Nymphen  in 
kurzen  Böcken  (Fleisch  weiß).  Weinranken  füllen  den  Baum." 
Das  Innenbüd  gibt  die  Abbildung  wieder.  Furtwängler  hat  den 
Eopf  als  den  eines  Maultieres  oder  Esels  richtig  erkannt;  die  über- 

1  Sog.  Rezensionen  soll  diese  Abteilung  ebensowenig  enthalten  als 
sie  „Berichte"  ersetzen  soll.  Über  die  Zeitschriftenschau,  die  dem  Archiv 
besonders  beigegeben  werden  kann,  siehe  die  Mitteilung  Band  VII,  S.  280. 

*  Maaß,  Rhein.  Mus.  23  (1888),  78  u.  Parerga  attica,  Index  lect. 
Greifswald  1889/90,  p.IXf.;  Usener,  Sintflutsagen,  S.  llöff.;  Pfuhl,  De 
pompis  sacris,  p.  72 f.;  Nilsson,  Studio,  de  Dionysiis  atticis,  p.  125 ff. 
u.  Griech.  Feste,  S.  268 ff. 
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isis  gewidmetes  Fest  ge- 
t,  die  von  Apulejus  be- 
liehen© nlotatpfoia  oder  das 

iilos    navigium    der    romi- 

lien  Kaiendarien  (5.  März). 
Es  wurde  ein  feierlich  gesegnetes 
und  mit  Spezereien  beladenes 
Schifflein  in  die  Fluten  hinaus- 
gestoßen. Einen  ursächlichen 
Zusammenhang  zwischen  den 
beiden  Festen  bat  schon  Usener 
mit  Recht  bestritten;  sie  haben 
eben  denselben  Anlaß,  aber  von 
verschiedener  Seite  aufgefaßt. 
Der  Kaufmann  stößt  sein  Schiff 
ins  Wasser  und  feiert  dabei  die 
Wiedereröffnung  der  Schiffahrt; 
andere  Leute  erwarten  mit 
Spannung  das  erste  Schiff, 
welches  allerlei  Guter  fremder  Länder  mitfuhrt:  unter  diesen  Ge- 
sichtspunkt fällt  das  dionysische  Schiff.  Ich  meine  also:  weil  die 
Epipbanie  des  Frühlingsgottes  Dionysos*  mit  der  Eröffnung  der 
Schiffahrt  zusammenfiel,  hat  man  sich  ihn  zu  Schiff  kommend  vor- 
gestellt und  dargestellt,  und  alle  Wunder  des  Frflhlingsgottes  hat 
man  seinem  Schiff  angedichtet;  so  segnet  sein  Fest  und  sein  Schiff 
auch  die  Eröffnung  der  Schiffahrt  ein. 

1  Neuerdinge  ist  die  wichtige  Urkunde  Über  den  Verkauf  des 
Priestertums  des  Dionysos  FhleoB  und  des  Dionysos  Katagogioa  in  Prieue 
bekannt  geworden  (JnscAr.  von  Priene  Nr.  174).  Der  Priester  offiziert 
auch  hei  dem  theatralischen  Fest  des  Dionysos  Melpomenos.  Als  Fest- 
zeiten  des  Dionysos  erscheinen  die  Monate  Lonaion  und  Anthesterion 
in  Übereinstimmung  mit  dem  sonstigen  ionischen  Kult.  Z.  21ff.  wird  der 
Priester  beauftragt,  die  Prozession  der  den  Dionysos  Einführenden  bei 
dem  Feste  KarayAyia  zu  leiten.  Es  ist  nicht  unwahrscheinlich,  daD 
diese  Einkehr  des  Dionysos  zn  dem  peru  ein  ionischen  Fest  des  Monats 
Anthesterion  gehört;  jedenfalls  zeigt  sie  uns  die  von  mir  postulierte 
Frühlingflepiphanie  des  Dionysos.  Während  des  Druckes  geht  mir  der 
sechste  vorläufige  Bericht  über  die  Auegrabungen  in  Milet  zn  (aus  dem 
Anhang  zn  den  Abhandl.  der  Akad.  in  Berlin),  welcher  S.  22  f  eine  für 
den  Dionysoskult  sehr  wichtige  Inschrift  bringt.  Interessant  ist  die 
Regelung  des  orgiastischen  Dienstes  und  für  uns  namentlich  die  Epiphanie 
des  Gottes,  die  unter  demselben  Namen  wie  in  Priene  wiederkehrt. 
Z.  81  f.  tots  tih  Katajmylois  vtxtdyeiv  tot  stioweov  lovg  Ipgsls  xul  r&g 
ItQtlas  rofi  [Jtovv]aov  roß  Baxziov  xrl.  Wegen  der  Analogie  dieser 
beiden  dionysischen  KaxayAjia  in  Priene  und  Milet  ist  der  Schluß 
zwingend,  daß  die  in  den  von  Usener  hervorgezogenen  Acta  S.  Timothei 
erwähnten  Katayäyia  zu  Ephesos  (vgl.  meine  Griech.  Feste  S.  416 f.) 
auch  ein  Dionysosfest  sind,  wozu  die  Masken  und  die  ej^ftata  dxptnfj 
passen. 
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ragende  Spitze,  die  man  vielleicht  für  ein  Hörn  nehmen  wollte,  ist 
die  Bugzier  des  Schiffes. 

Die  Elemente  der  Erklärung  sind  bekannt.  Das  Wunderschiff 
des  Dionysos,  auf  welchem  die  mächtige  Anwesenheit  des  Gottes 
Efeu  und  Weinranken  um  den  Mast  emporblühen  läßt,  wird  in 
Athen,  Smyrna  und  Massilia  auf  Bäder  gesetzt  und  als  carrus 
navalis  in  der  Stadt  umhergeführt  bei  dem  Frühlingsfest  der 
Anthesterien.  Hier  erscheint  auch  der  Maultierkopf  als  bedeutsame 
Zier,  was  noch  mehr  betont  wird  durch  die  Bilder  der  Außenseiten, 
wo  der  Gott  von  je  zwei  auf  Maultieren  oder  Eseln  reitenden 
Mänaden  umgeben  ist.  Die  Beziehungen  des  Esels  und  des  Maul- 
tieres (denn  zwischen  diesen  beiden  besteht  kein  Unterschied)  zu 
Dionysos  und  seinem  Kreise  sind  wohlbekannt.  Es  ist  das  typische 
Reittier  des  Gottes  und  seines  Gefolges,  und  wenn  Hephaistos  auf 
einem  Maultier  beritten  erscheint,  geschieht  das,  weil  Dionysos  ihm  sein 
Beittier  geliehen,  als  er  den  Zürnenden  in  den  Olymp  zurückführte.1 

Das  Frühlingsfest  der  Anthesterien  ist,  soweit  es  hier  in  Be- 
tracht kommt,  die  Epiphanie  des  Dionysos,  wenn  er  mit  dem  heiß 
ersehnten  Frühling  und  allen  Gaben  der  wärmeren  Jahreszeit  ein- 
kehrt. Er  ist  hier  der  Gott  des  neu  erwachenden  Lebens  in  der 
Natur.  Aus  diesem  Grunde  (dia  xb  6%svu%bv  elvai  Cornutus  p.  60 
Lang)  ist  ihm  der  Esel  heilig,  von  dem  das  römische  Sprichwort 
sagt:  nel  menge  Maio  il  asino  nel  prato  fa  sempre  i-a, 
i-a.  Wir  verstehen  jetzt  unschwer  die  Gedankenverbindung,  die 
den  Maler  veranlaßt  hat,  das  Schiff  des  Dionysos  mit  dem  Esels- 
kopf zu  versehen. 

Wegen  des  Schiffes  darf  ich  noch  einige  Worte  hinzufügen, 
weil  ich  in  der  Erklärung  früher  gegen  einen  sonst  von  mir  streng 
innegehaltenen  Grundsatz  mit  Unrecht  verstoßen  habe.  Ich  habe 
in  dem  Schiff  des  Dionysos  die  Widerspiegelung  eines  Mythos  ge- 
sucht, welcher  erzählte,  wie  Dionysos  mit  den  Gütern  einer  fort- 
geschritteneren Kultur  im  Schiff  an  dem  Gestade  Griechenlands 
anlangte.  Der  Mythos  entsteht  aber  aus  dem  Bitus,  um  ihn  zu 
erklären,  nicht  umgekehrt  der  Bitus  aus  dem  Mythos,  um  ihn  zu 
illustrieren.     Ausnahmen   späterer  Zeit  stoßen  die  Begel  nicht  um. 

Suchen  wir  also  einen  Anlaß  zu  der  dionysischen  Schiffspompe. 
Theophrast  Char.  3  führt  als  Beispiel  eines  abgedroschenen  Satzes 
an:  tt)v  ftaXaCGav  1%  t&v  AiowöLmv  nlmfiov  zlvai,  d.  h.  von  den 
Anthesterien  an,  wie  alle  die  Worte  auffassen.  Das  ist  die  eine 
von  den  zwei  Zeiten  der  Schiffahrt,  welche  Hesiod  erwähnt  (op.  679  ff.). 
Dieses  Fest  bezeichnete  also  die  Eröffnung  des  Meeres.  In  der 
späteren  Zeit  wurde   dieses  bedeutsame  Ereignis   durch  ein  großes 


1  S.  die    Zusammenstellungen    von    A.  B.  Cook,    Journ.  of  Hell, 
Studio  14  (1894),  81ff.u.01ck  in  Pauly -Wissowas  Bediene.  VI,  669 ff. 
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der  Isis  gewidmetes  Fest  ge- 
feiert, die  von  Apulejus  be- 
schriebene itkouttpEaLa  oder  das 
Isidos  navigium  der  römi- 
schen Kaiendarien  (5.  März). 
Es  wurde  ein  feierlich  gesegnetes 
und  mit  Spezereien  beladenes 
Schüflein  in  die  Fluten  hinaus- 
gestoßen. Einen  ursächlichen 
Zusammenhang  zwischen  den 
beiden  Festen  hat  schon  Usener 
mit  Rocht  bestritten;  sie  haben 
eben  denselben  Anlaß,  aber  von 
verschiedener  Seite  aufgefaßt. 
Der  Kaufmann  stößt  sein  Schiff 
ins  Wasser  und  feiert  dabei  die 
Wiedereröffnung  der  Schiffahrt; 
andere  Leute  erwarten  mit 
Spannung  das  erste  Schiff, 
welches  allerlei  Güter  fremder  Länder  mitführt:  unter  diesen  Ge- 
sichtspunkt fällt  das  dionysische  Schiff.  Ich  meine  also:  weil  die 
Epiphanie  des  Frfihlingsgottes  Dionysos'  mit  der  Eröffnung  der 
Schiffahrt  zusammenfiel,  bat  man  sich  Um  zu  Schiff  kommend  vor- 
gestellt und  dargestellt,  und  alle  Wunder  des  Frühlingsgottes  hat 
man  seinem  Schiff  angedichtet;  so  segnet  sein  Fest  und  sein  Schiff 
auch  die  Eröffnung  der  Schiffahrt  ein. 

1  Neuerdings  ist  die  wichtige  Urkunde  Über  den  Verkauf  des 
PrieBtertums  des  Dionysos  Phleos  und  des  DionyHos  Katagogios  in  Priene 
bekannt  geworden  (Inschr.  von  Priene  Nr.  171).  Der  Priester  offiziert 
auch  bei  dem  theatralischen  Fest  des  Dionysos  Melpomenos.  Als  Fest- 
zeiten des  Dionysos  erscheinen  die  Monate  Lenaion  und  Anthesterion 
in  Übereinstimmung  mit  dem  sonstigen  ionischen  Kult.  Z.  21  ff.  wird  der 
Priester  beauftragt,  die  Prozession  der  den  Dionysos  Einführenden  hei 
dem  Feste  Katayäyue  zu  leiten.  Es  ist  nicht  un wahrscheinlich,  daß 
diese  Einkehr  des  Dionysos  zu  dem  gemeinionischen  Fest  des  Monats 
Anthesterion  gehört;  jedenfalls  zeigt  sie  uns  die  von  mir  postulierte 
Frühlingsepiphanie  des  Dionysos.  Während  des  Druckes  gebt  mir  der 
sechste  vorlaufige  Bericht  über  die  Ausgrabungen  in  Milet  zu  (aus  dem 
Anhang  zu  den  Abhandl.  der  Akad.  in  Berlin),  welcher  S.  22  f  eine  für 
den  Diouysoskult  sehr  wichtige  Inschrift  bringt.  Interessant  ist  die 
Regelung  des  orgastischen  Dienstes  und  für  uns  namentlich  die  Epiphanie 
des  Gottes,  die  unter  demselben  Namen  wie  in  Priene  wiederkehrt. 
Z.  21  f.  toIe  dt  Kataymylots  v.azixytiv  ihr  Aiövvttav  iov£  lifttt  Kill  t&S 
legt  tag  roß  [Jiovv]sov  roß  Bax%lov  *rl.  Wegen  der  Analogie  dieser 
beiden  dionysischen  Kataymyia  in  Priene  und  Milet  ist  der  Schluß 
zwingend,  daß  die  in  den  von  Usener  hervorgezogenen  Acta  S.  Timothei 
erwähnten  Katayäytu  zu  Ephesos  (vgl.  meine  Orieeh.  Feste  S.  JlGf.) 
auch  ein  Dionysoafest  sind ,    wozu  die  Masken  und   die  o^Jjjmi a  & npsafl 
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Ohne  ein  Meeresgott  zu  sein,  ist  also  Dionysos  durch  die 
Zeitlage  seines  Festes  zum  Eröfiher  der  Schiffahrt  geworden  wie 
später  Isis.  Den  Schluß  erhärtet  das  panathenäische  Schiff.  Die 
erste  und  bedeutendste  Zeit  der  Schiffahrt  beginnt  nach  Hesiod 
op.  663  fünfzig  Tage  nach  der  Sommersonnenwende.  Damit  stimmt 
nun  das  Sprichwort  ix  Jlavcrihfva/wv  6  itlovg.1  Durch  den  Ver- 
gleich versteht  man  jetzt  besser,  warum  ein  Schiff  auf  Bädern  in 
der  panathenäischen  Prozession  mitgeföhrt  und  der  Peplos  der 
Göttin  an  dessen  Mast  als  Segel  gespannt  wurde.  Bedeutungslos 
ist  nichts  in  den  alten  Festgebräuchen,  und  jede  Beschäftigung 
mußte  durch  ihren  Ritus  eingesegnet  werden.  Die  agrarischen 
Bräuche  sind  sachgemäß  die  zahlreichsten,  man  findet  aber  auch 
andere,  wenn  man  ihnen  verständnisvoll  nachgeht. 

Lund  Martin  F.  NiLewon 


Nochmals  *  Mutter  Erde9  in  Afrika 

Im  Anschluß  an  meine  kurze  Notiz  auf  S.  158  des  vorigen 
Bandes  des  „Archivs"  seien  im  folgenden  noch  einige  Hinweise 
gegeben,  die  die  Volksanschauung  von  der  *  Mutter  Erde'  für 
einige  weitere  Negervölker  belegen  können,  östlich  der  a.  a.  0. 
zitierten  Baganda  wohnen  die  Kavirondo,  von  denen  ich  in  den 
von  der  Church  Missionary  Society  herausgegebenen  „Notes  on 
Africa  for  Missionary  Students"  (London  1906),  p.  10  einen 
zweifellos  hierher  gehörigen  Brauch  angegeben  finde:  „After  a  child 
is  born  the  medicine-man  is  called  in  with  his  drum  to  ensure 
its  good  luck,  probably  by  frightening  away  the  evil  spirits. 
Four  or  six  days  after  birth  —  the  former  in  the  case  of  a  girl 
and  the  latter  of  a  boy  —  the  baby  is  carried  from  the  village 
by  its  mother  and  left  on  the  road  outside.  The  child  is  then 
picked  up  and  restored  to  its  mother  by  another  woman,  who 
thereafter  acts  as  its  godmother"  (nach  The  living  Races  of 
Mankind,  p.  359).  Die  beigegebene  Erklärung:  „probably  a  survival 
from  a  period  when  infant  exposure  was  practised"  erscheint  nicht 
stichhaltig.  Noch  weiter  östlich,  bei  den  der  Koste  nahen 
Wagiryama,  finden  wir  bestimmtere  Andeutungen.  Ein  Ein- 
geborener sagte  dort  Taylor:  „Dieser  Himmel  ist  es,  was  man 
Gott  nennt;  Gott  ist  männlich,  aber  die  Erde  ist  weiblich64.    Aus 

1  Aristo!  n.  £<»a>v  yeviöecos  I,  18.  A.  Mommsen,  Feste  der  Stadt 
Athen,  S.  66  f.,  hat  die  Beweisstellen  zusammengestellt  und  die  einfache 
Deutung  nahezu  gefunden,  aber  wunderlich  verdreht.  Die  von  ihm  ge- 
gebene Deutung  des  Sprichwortes:  nach  dem  Fest  die  Fahrt,  d.h. die 
Arbeit,  ist  unannehmbar.    Für  ix  sollte  dann  wenigstens  ftstd  stehen. 
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deren  Vereinigung   ist   dann  das   All  entstanden   (Taylor,   African 
Aphorisms,  London  1891,  p.  140). 

Wenden  wir  uns  nun  nach  Westafrika,  zu  den  E$e  unserer 
Togokolonie,  so  finden  wir  dort,  ebenso  wie  nachher  in  Loango, 
voll  ausgesprochen  und  durch  die  monumentale  Arbeit  des  Bremer 
Missionars  J.  Spieth  frei  daliegend,  was  wir  suchen.  Da  steht  an 
der  Spitze  der  ältesten  Erdengötter  (anyimawuwo,  auch  tröwo, 
bei  uns  c Fetische'  genannt)  die  Erde  selbst  (Anyigba,  auch  Zfidzi), 
die  im  ganzen  nördlichen  Teile  des  Ewelandes  unter  dem  Namen 
mia  no,  *  unsere  Mutter',  verehrt  wird.  Sie  ist  eine  Frau,  man 
sagt,  daß  der  Himmel  (Mawu,  der  große  Gott)  ihr  Mann  ist,  und 
hat  im  Bunde  mit  ihm  Menschen,  Tiere  und  Pflanzen,  ja  sogar  die 
Erdengötter  erzeugt.  Sie  ist  die  große  Ernährerin  alles  Lebendigen, 
die  „nicht  einbricht,  auch  wenn  ihr  Feind  auf  ihr  geht".  (Spieth, 
Die  Ewestämme,  Berlin  1906,  S.  LVÜI;  Die  Eweer,  Bremen  1906, 
S.  65;  Die  religiösen  Vorstellungen  der  Eweer,  Bremen  1906,  S.  8.) 
Ausfuhrliches  über  Glaube,  Kultus  (die  Erde  hat  in  Ho  ihren  be- 
sonderen Priester)  usw.  siehe  bei  Spieth,  a.  a.  0.,  S.  664 — 668, 
auch  in:  Das  Sühnebedürfhis  der  Heiden  im  Ewelande,  Bremen  1903, 
S.  7.  Interessant  ist  namentlich  das  Ernteopfer:  „Bevor  man  neuen 
Tams  ißt,  wird  ihr  (der  Erde)  nyagasi  (eine  Yamsart)  gekocht 
und  ein  Teil  davon  mit  öl  gemischt.  Den  mit  öl  gemischten  und 
den  nicht  mit  öl  gemischten  Tams  legt  der  Priester  auf  die  Erde, 
daß  sie  ihn  esse.  Er  legt  den  Yams  vor  der  Schüssel  nieder  und 
reinigt  die  Schüsseln  sorgfältig.  Bevor  er  ihr  jedoch  die  Opfer 
gibt,  betet  er;  die  anderen  aber  klatschen  mit  ihren  Händen  und 
schlagen  ein  dem  trö  geweihtes  Eisen  dazu."  Doch  scheint  nicht 
in  allen  Teilen  des  Landes  vor  dem  Yamsfest  der  Erde  ein  Opfer 
gebracht  zu  werden.  Und  weiter  (aus  der  Landschaft  Kpenoe, 
S.  716):  Wenn  Frauen  kinderlos  sind  und  werden  zum  Priester 
der  Erde  gebracht,  so  badet  er  sie,  und  dann  bekommen  sie  Kinder. 
Ebenso  im  Matsestamm  (S.  795),  wo  auch  gelegentlich  der  Maisernte 
(November)  der  Erde  geopfert  wird.  Unter  Führung  des  Jagd- 
königs und  des  Oberpriesters  gehen  die  Jäger  zusammen  auf  den 
Acker,  wo  sie  Korn  ausbrechen.  Unter  Gebet  legen  sie  die  neue 
Frucht  auf  den  Opferplatz  im  Walde  nieder,  und  dann  erst  dürfen 
alle  ihr  neues  Korn  von  den  Äckern  holen.  (Selbstverständlich 
bietet  die  Mythologie  rein  physikalischen  Ansichten  kein  Hindernis 
dar;  von  einem  Angehörigen  des  Womostammes  rührt  z.  B.  die 
folgende  Erklärung  her:  „Wir  meinen,  Gott  habe  die  Welt  aus 
Erde  gemacht.  Wäre  es  nicht  so,  so  könnten  keine  Nahrungsmittel 
für  uns  wachsen.  Unter  der  Erde  ist  zwar  Wasser,  aber  das  gibt 
den  Feldgewächsen  kein  Gedeihen.  Der  Hegen  kommt  von  Gott 
selbst   aus   der   Höhe,   ehe   die   Erde   etwas  hervorbringt/4)     Man 

26* 


404  Mitteilungen  und  Hinweise 

schwört  auch  bei  der  Erde,  indem  man  sie  mit  der  Hand  schlägt 
(S.  124,  472  u.  668). 

Im  Westen  des  Ewegebietes  finden  sich  noch  Spuren  gleicher 
Anschauungen  bei  den  Gäern  (vgl.  meine  frühere  Notiz!),  wo  die  Erde 
gleichfalls  als  persönliches  Wesen  oder  Gottheit  gedacht  wird,  oder 
vielmehr  wurde;  so  in  dem  Ausdruck  Nyorimo  ke  sikpon  c Himmel  und 
$2rde',  wo  Nyonmo  (ganz  wie  Mawu)  eben  auch  'Gott'  bedeutet 
(Zimmermann,  Vocabulary  of  the  Akra  Language,  Stuttgart  1858, 
p.  243).  Ähnliches  ist  aus  dem  Hinterland  bekannt,  wo  die  Erde 
in  der  Mythologie  der  Asanteer  (vulgo  Aschanti)  ebenso  personi- 
fiziert erscheint  und,  wenigstens  von  alten  Leuten,  zusammen  mit 
Onyankopon  (dem  großen  Gotte)  angerufen  wird  (Christaller, 
Pictionary  of  the  Asante  and  Fante  Language,  Basel  1881, 
p.  413;  Bellon,  Kultus  und  Kultur  der  Tschi- Neger  im 
Spiegel  ihrer  Sprichwörter,  Basel  1907,  S.  6  u.  14).  Sie  wird 
sogar,  aber  nicht  so  häufig  und  allgemein,  yen  na  asase*  *  unsere 
Mutter  Erde'  genannt,  so  daß  Entlehnung  von  den  Ewe  nicht 
ausgeschlossen  ist;  Verehrung  oder  Kultus  scheint  sie  nirgends 
zu  genießen  (mündl*  Mitteilg  von  Herrn  Missionar  J.  M.  Müller, 
der  mir  auch  sagte,  in  Schüleraufeätzen  über  eingeborene  Mythologie 
habe  er,  trotzdem  seine  Schüler  auch  alte  Leute  ausgefragt  hätten, 
nichts  über  die  Erde  gelesen). 

Vielleicht  gehört  in  diesen  Zusammenhang  auch  ein  von 
C.Veiten  aufgezeichnetes  Rätsel  der  Waswahili  Ostafrikas:  „Eine 
Frau  und  ihr  Mann  sehen  einander  immer  an,  der  Mann  nähert 
sich  nicht  seiner  Frau  und  die  Frau  nähert  sich  nicht  ihrem 
Mann."  Lösung:  „Himmel  und  Erde"  (Mitt.  Sem.  Orient.  Spr.  VIT, 
Berlin  1904,  3.  Abt.,  S.  2).  Vgl.  das  Ga- Sprichwort:  „Erde  und 
Himmel  kommen  nicht  zusammen"  (Zimmermann,  Akra  Grammar, 
p.  173;  Gä- Lesebuch,  Basel  1883,  S.  35). 

Kommen  wir  nun  noch  zu  den  eigentümlichen  Verhältnissen  bei 
den  Bafiote  Loangos:  als  Nzämbi,  der  erhabene  Weltschöpfer, 
sich  von  der  Erde  zurückzog,  scheint  etwas  von  seinem  Wesen  in 
dieser  zurückgeblieben  zu  sein,  das  vielfach,  und  besonders  in 
küstenfernen  Gegenden,  Bunsi  genannt  wird.  Ob  Gott,  ob  Fetisch, 
darüber  schwankt  Überlieferung  und  Kultus;  jedenfalls  ist  es  un- 
sichtbar, wohnt  in  der  Erde  und  regelt  nach  Verdienst  der  Menschen 
Niederschläge  und  Fruchtbarkeit.  Der  Name  wird  hier  und  da 
erklärt  als  mäma  ma  nsi  —  mäma:  Mutter,  nsi:  Erde  — ,  „viel- 
leicht in  dem  Doppelsinn  wie  wir  sagen:  Mutter  Erde  und  Mutter- 
erde",1 meint  Pechuel-Loesche  (Volkskunde  von  Loango,  Stuttgart 

1  Vom  sprachlichen  Standpunkt  aus  muß  ich  die  letztere  Erklärung 
für  falsch  halten ;  die  erste  wäre  dagegen  wohl  möglich  —  im  Ngala  sagt  man 
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1907,  S.  276).  „Faßt  man  alles  zusammen,  was  zu  beobachten  und 
von.  den  Eingeborenen  zu  erlauschen  ist,  so  hat  es  seine  Berech- 
tigung, das  verehrte  Wesen  nicht  als  einen  Fetisch,  auch  nicht  als 
einen  Erdgeist,  sondern  in  seiner  ursprünglichen  Bedeutung  als 
den  Inbegriff  der  Erdkraft,  der  alles  durchdringenden  Schaffenskraft, 
des  Allwaltenden,  des  Werdens,  der  Fruchtbarkeit  aufzufassen.  Und 
das  ist,  was  Nzffmbi  in  seiner  Erde  zurückließ"  (a.  a.  0.  S.  277). 
Damit  hängt  dann  innig  zusammen  die  Vorstellung  von  der  Heilig- 
keit der  Erde,  aus  der  sich  eine  ganze  Anzahl  religiöser  wie  recht- 
licher Satzungen  ableiten1,  von  ihrer  Fruchtbarkeit,  die  für  Acker- 
bauer in  einer  Lage  wie  die  Bafiote  schlechthin  das  Dasein  bedeutet. 
Sünden  gegen  die  Erde,  wie  Verwüsten  von  Pflanzungen,  Umhauen 
von  Fruchtbäumen,  werden  auch  Europäern  am  wenigsten  vergeben 
(S.  201).  Aus  einer  großen  Anzahl  von  offenbar  mit  dem  Erdkult 
in  Zusammenhang  stehenden  Gebräuchen  (vgl.  S,  194,  236, 2 76 —281 
u.  a.)  möchte  ich  nur  noch  den  einen  hervorheben,  der  wieder  zum 
Ausgangspunkt  unserer  Nachforschungen  zurückführt:  der  Zuläufcr, 
der  von  der  Makünda*  adoptiert  zu  werden  wünschte,  kniete  oder 
warf  sich  vor  ihr  nieder,  schlug  die  Erde,  und  nahm  davon  auf 
die  Zunge,  wurde  von  der  Herrin  unter  den  Armen  sinnbildlich 
vom  Boden  abgehoben  und  küßte  ihre  Brüste.  So  ward  er  ihr 
eigen  und  stand  fortan  unter  ihrem  Schutz  und  Recht  als  Kind 
der  Erde  (a.  a.  0.  S.  163).  Bernhard  Struck 


I.  Nach  dem  Volksglauben  der  Kleinrussen  dient  der  Mohn 
als  Schutzmittel  gegen  die  Toten  und  Vampire.  In 
Grintschenkos  Sammlung  „Aus  dem  Volksmund "  1901  („Iz  ust 
naroda")  p.  172  wird  uns  eine  Geschichte  unter  dem  Titel  „Der 
Mohn  hält  den  Toten  im  Sarge u  mitgeteilt.  Der  Inhalt  dieser 
Geschichte  ist  folgender:  beim  Leichenbegräbnis  einer  gewissen 
Bäuerin,  welche  man  im  Dorfe  für  eine  Hexe  hielt,  hat  eine  von 
den  Bäuerinnen  Mohnkörner  in  einen  Knoten  gebunden  und  in 
den  Sarg  gelegt,   während  sie  einer  anderen  befohlen  hat,   hinter 

z.  B.  Esaya  wa  moteli  'Jesaias  der  Prophet',  und  aus  dem  Swahili  habe 
ich  notiert:  Kaizari  wa  Virhamu  *  Kaiser  Wilhelm',  Bwana  wetu  wa 
Bezirksamtmann  S.  *  unser  Herr  Bez.  S.'  Näher  liegt  überhaupt  die 
Übersetzung  *  Erdenmutter*.  Daneben  finden  wir  den  Namen  mäma  ma 
mikisi  (Mutter  aller  Fetische),  was  wieder  der  Ewevorstellung  entspricht 
(Bastian,  Deutsche  Exp.  an  der  Loangoküste,  Jena  1874,  I,  S.  223). 

1  Vgl.  z.  B.  Pechuel-Loesche  S.  226  zu  dem  Ewegesetz  bei  Spieth, 
Sühnebedürfnis,  8.  4. 

s  Die  unabhängige  Mitregentin  des  alten  Loangokönigs,  eine  Art 
Heimate-  oder  Erdmutter,  besonders  beliebt  zur  Beratung  in  Rechts- 
sachen usw. 
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dem  Sarge  zu  gehen  und  den  Mohn  zu  je  einem  Korn  auszustreuen. 
Man  erklärt  dieses  so:  wenn  die  Tote  aus  dem  Sarge  aufstehen 
sollte,  um  zu  gehen,  so  wird  sie  zuerst  die  Mohnkörner  im  Sarge 
und  nachher  die  auf  dem  Wege  ausgestreuten  zählen  müssen, 
und  bis  sie  diese  Arbeit  vollbracht  haben  wird,  wird  sie  nicht 
imstande  sein,  den  Weg  (wahrscheinlich  vom  Friedhof  bis  zum 
Dorfs)  zu  machen. 

Eine  andere  Bestimmung  hat  der  Mohn  im  Volksglauben,  die 
uns  Daniel  Lepkij  (in  der  Zeitschrift  „Zorija",  Lemberg  1890, 
p.  152  »Von  den  Toten")  mitteilt:  überhaupt,  sagt  Lepk\j,  wird 
von  den  Begleitern  einer  *  unreinen'  Leiche  Mohn  auf  dem  Wege 
bis  zum  Grabe  ausgestreut  zu  dem  Zwecke,  daß,  wenn  der  Tote 
seine  Heimat  oder  sein  Haus  besuchen  wollte,  er  denselben  Weg 
zurücklegen  müßte,  auf  welchem  man  ihn  zum  Grabe  getragen  hatte, 
und  in  diesem  Falle  könnte  ihm  der  Mohn  als  Wegweiser  dienen. 

In  den  Volksmärchen  der  Galizier,  und  zwar  in  dem  Märchen 
„Der  Mensch  ohne  Furcht  und  Vampir"  (Ethnographitschnij  Sbirnik. 
Lemberg  Bd  I  1895)  wird  erzählt,  wie  ein  Vampir  (Upir)  nachts 
ins  Dorf  zu  kommen  pflegte,  um  die  Menschen  zu  würgen  und  aus 
ihnen  das  Blut  zu  saugen.  Als  Befreier  des  Dorfes  von  diesen 
Nachtwandlungen  des  Vampirs  erscheint  ein  Bauer,  der  keine 
Furcht  und  nichts  Böses  kannte.1  Als  einmal  der  Vampir 
nachts  aus  dem  Grabe  gestiegen  war,  kroch  der  Bauer  ins  Grab 
und  ließ  den  aus  dem  Dorfe  zurückkehrenden  Vampir  nur  unter 
der  Bedingung  hinein,  daß  er  ihm  das  Mittel  mitteilte,  welches 
das  Aussteigen  des  Vampirs  aus  dem  Grabe  in  Zukunft  ver- 
hindern sollte.  Das  Mittel  war  folgendes:  der  Bauer  sollte  zum 
Pfarrer  (Esiondz)  gehen  und  ihn  bitten,  er  möge  das  Grab  c ver- 
siegeln' (d.  h.  mit  der  Schaufel  von  allen  vier  Seiten  des  Grabes 
ein  Kreuz  machen),  weiter  sollte  er  neun  Pflöcke  von  der  Zitter- 
pappel nehmen,  dieselben  um  das  Grab  setzen  und  mit  neunmal 
neun  Mohnkörnern  den  Toten  bestreuen.  (Auch  Afanasiew  in  den 
„Poetitscheskija  Vozzrenija  Slawijan  na  prirodu",  Bd  III,  578  erzählt, 
daß  die  Eoschuben  das  Grab  eines  Vampirs  öffnen  und  es  mit 
Mohn  bestreuen  und  glauben,  daß,  solange  der  Tote  alle  Mohn- 
körner gezählt  hat,  er  den  Friedhof  nicht  verlassen  darf.) 

II.  Zu  Friedrich  v.  Duhn  „Rot  und  Tot"  (Arch.  IX, 
1 — 24).  Unter  den  Totengebräuchen,  die  Schein  gesammelt  hatte 
(Materialien  für  Sitten-  und  Sprachkunde  des  russischen  Volkes 
im  nordwestlichen  Gebiete,  Bd  I,  Teil  2  russisch),  wird  auf  p.  539 

1  Franko  bemerkt,  daß  ein  Teil  des  Märebens  an  das  Grimmsche 
vom  Fürchtenlernen  erinnert.  Man  vergleiche  noch  Afanasiew  Bussische 
Volksm.,  8.  Aufl.  Bd  2,  p.  205  (besonders  Variante  e). 
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ein  Brauch  (Gouvernement  Minsk)  mitgeteilt,  wo  man  den  Sarg 
einigemal  mit  hochroten  Fäden  umwickelt;  im  Gouvernement 
Grodno  (bei  Schein  a.  a.  0.  p.  551)  legt  man  quer  über  die 
Leiche  einen  roten  wollenen  Faden.1  Orest  Janiewitsoh 


Karnevalbränche  in  Bulgarien 

Im  Journal  of  Hellen.  Stud.  vol.  XXVI  (1906),  S.  191  f. 
schildert  B.  M.  Dawkins  interessante  Gebräuche  der  griechischen 
Bevölkerung  in  Viza,  die  an  den  alten  Dionysoskult  erinnern. 
Diese  Gebräuche  sind  teilweise  auch  von  den  umwohnenden  Bulgaren 
übernommen;  es  wird  vielleicht  nicht  ohne  Interesse  sein,  hier 
einige  bulgarische  Parallelen  beizubringen. 

In  dem  bulgarischen v„Sbornik  za  narodni  umotvorenija", 
Bd  IY,  S.  273  schildert  Sivacev  die  Karnevalbräuche  aus  Malko- 
Tirnovsko  (Wilajet  von  Adrianopol).  Die  Teilnehmer  der  Fest- 
prozession, die  am  Montag  der  letzten  Karnevalwoche  (Käsemontag)  * 
in  den  Straßen  herumzieht,  sind  folgende:  Kuker,  Kukerica  (oder 
Baba  =•=  alte  Frau),  Mädchen,  Jünglinge,  Bären,  Bärenführer, 
Haracare  (Steuereinnehmer)  und  andere  maskierte  Personen. 

Der  Kuker  ist  mit  Ziegenfell  bekleidet,  sein  Antlitz  mit  Ruß 
geschwärzt;  sein  hoher  und  zottiger  Hut  ist  von  einem  ganzen 
Fell  angefertigt;  in  der  Hand  trägt  er  eine  Keule,  an  seinem  Gürtel 
hängen  einige  Klingeln.  Die  Bolle  der  Kukerica  spielt  ein  im 
Frauenrock  verkleideter  Mann,  ebenfalls  mit  geschwärztem  Gesicht. 
Die  Mädchen  sind  junge  Leute  in  Frauenkleidern,  die  Jünglinge 
dagegen  sind  Mädchen  in  Männerkleidern  und  Masken.  Die  Bären 
sind  in  Bärenfelle  eingewickelte  Hunde;  die  Bärenführer  tragen 
zerrissene  Kleider,  ihr  Gesicht  ist  verunziert.  Die  Steuereinnehmer 
tragen  Keulen,  schlagen  jeden,  der  ihnen  in  die  Hände  fällt,  und 
treiben  Strafgelder  ein;  dafür  geben  sie  Quittungen  zurück,  die 
zynische  Worte  und  Figuren  enthalten.  Außerdem  beteiligt  sich 
am  Spiele  auch  ein  König,  ein  Richter  und  andere  Beamte,  von  denen 
eine  Scheingerichtssitzung  veranstaltet  wird;  die  von  ihnen  ver- 
urteilten Personen  werden  zur  Strafe  an  den  Füßen  durchgeprügelt. 

Der  König  sitzt  an  irgendwelcher  erhöhten  Stelle,  um  das 
Spiel  der  Kukeri  zu  betrachten.  Das  Spiel  der  Kukeri,  ihre  Be- 
wegungen und  Verrenkungen  sind  lasziv  und  sogar  schamlos,  be- 
sonders wenn  sie  betrunken  sind;  die  an  den  Kuker  gerichteten 
Lieder  und  Anrufungen  sind  von  Zynismen  voll;  leider  hat  Sivacev 
nicht  für  nötig  gefunden,    diese  Lieder  mitzuteilen. 

1  Cfr.  0.  Gruppe,  Griech.  Mythologie  p.  891,  3. 

1  Diesen  Tag  nennt  man  *Kukerov  den',  d.  h.  der  Tag  der  'Kukeri'. 
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Gegen  Abend  ackert  der  Kuker  mit  einem  von  zwei  Personen 
aus  seiner  Gesellschaft  gezogenen  Pflug  einige  Furchen,  die  er 
darauf  mit  Getreide  besät.  Nach  Sonnenuntergang  legt  der  Kuker 
seine  Kleider  ab,  wird  für  seine  Mühe  bezahlt  und  zecht  nachher 
mit  seinen  Genossen.  Die  Bevölkerung  glaubt,  daß  ein  Mensch, 
der  die  Kukerrolle  spielt,  die  schwerste  Sünde  auf  sich  ladet; 
die  Geistlichkeit  bemüht  sich,  diesen  Brauch  abzuschaffen,  aber 
vergebens.  Ähnlich  sind  die  Bräuche  im  Dorfe  Kuria  (Bezirk  von 
Losengrad).1  Wir  beschränken  uns  hier  nur  darauf,  die  abweichenden 
Züge  anzuführen«  —  Nach  beendeter  Prozession  werden  die  ge- 
sammelten Geschenke  verkauft  und  dafür  Wein  eingekauft.  Darauf 
versammeln  sich  alle  Dorfbewohner  auf  einem  offenen  Platz  inmitten 
des  Dorfes,  indem  jeder  sein  Essen  mitbringt;  es  wird  ein  langer 
Tisch  eingerichtet,  und  alle  essen  und  trinken  vom  Weine  des 
Kukers.  Nach  dem  Essen  bringt  der  Kuker  einen  ganzen  Fladen, 
in  dem  eine  alte  Münze  steckt;  dieser  Fladen  wird  in  kleine  Stücke 
gebrochen  und  unter  alle  Anwesenden  verteilt.  Falls  das  Stück 
mit  der  Münze  einem  Ackerbauer  zuteil  wird,  so  glaubt  man,  daß 
das  nächste  Jahr  den  Ackerbauern  reichen  Segen  bringen  wird; 
wird  aber  die  Münze  bei  einem  Hirten  gefunden,  so  gilt  das  als 
gute  Vorbedeutung  für  die  Hirten  usw.  Darauf  fängt  die  Zeche 
von  neuem  an.  Zuletzt  ackert  der  Kuker  eine  kleine  Strecke, 
indem  er  dabei  seinen  Körper  nach  rechts  und  links  hinabbeugt, 
um  auf  diese  Weise  die  vor  Fruchtschwere  sich  neigenden  Ähren 
symbolisch  anzudeuten.  Die  anderen  aber  packen  denjenigen,  bei 
dem  die  Münze  gefanden  wird,  binden  ihn  an  den  Füßen  und 
schleppen  ihn  über  die  gepflügte  Strecke  hin. 

Ähnliche  Karnevalbräuche  finden  sich  vereinzelt  auch  in 
Bulgarien,  vermutlich  von  bulgarischen  Auswanderern  aus  Thrazien 
mitgebracht;  sie  sind  neulich  von  D.  Marino v  beschrieben  worden.2 
Das  Spiel  wird  von  jungen  Leuten  veranstaltet;  die  Hauptrolle 
spielt  dabei  die  sogenannte  *Baba'  oder  'Mutter',  die  die  Führerin 
der  'Kukeri'  oder  cKukovi's  ist  Die  Tracht  der  Kukeri  wechselt 
nach  den  verschiedenen  Orten;  gewöhnlich  kleiden  sie  sich  in  Felle 
und  tragen  einen  Gürtel  von  Lindenrinde,  an  dem  5 — 6  Klingeln 
angehängt  sind;  am  Bücken  tragen  sie  einen  von  Lappen  angefertigten 
Buckel.  Die  Hauptsache  sind  die  Masken,  auf  deren  Anfertigung 
viel  Mühe  verwandt  wird;  dieselben  stellen  Tierköpfe  in  phantastischer 
Kombination  dar:  z.  B.  einen  gehörnten  Menschen-  oder  Vogelkopf^ 
Widder-,  Stierkopf  usw.     Die  Kukeri  tragen  in  den  Händen  einen 

1  Beschrieben  in  Sbomik,  Bd  16—17,  S.  10. 

1  Mitteilungen  des  ethnograph.  Museums  in  Sofia,  Heft  I  (190TJ, 
S.  21  f.  (bulg.). 

s  Hier  und  da  nennt  man  sie  auch  starci  (alte  Leute), 
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Klünk  (Stock  mit  Haken)  und  einen  Topus  (Knüttel,  ein  großer 
Phallos?).  —  Die  'Baba'  (alte  Frau)  ist  ein  in  Frauengewändern 
verkleideter  junger  Mann;  sie  tragt  weder  Maske  noch  Klingeln; 
in  manchen  Orten  trägt  sie  einen  Spinnrocken,  mit  dem  sie  spinnt, 
in  anderen  einen  hölzernen  Säbel. 

Am  Käsemontag  (Kukov  den9),  noch  in  der  Frühe,  gehen 
die  Kukeri  einzeln  im  Dorfe  herum;  wem  sie  begegnen,  den  halten 
sie  mit  dem  Klünk  auf,  um  ihm  ein  Geschenk  abzufordern.  An 
.diesem  Tage  getrauen  sich  die  heiratsfähigen  Mädchen  nicht  allein 
in  den  Straßen  sich  sehen  zu  lassen;  denn  wenn  sie  einem  Kuker  be- 
gegnen, werden  sie  von  ihm  mit  dem  Klünk  geschlagen. 

Gegen  Mittag  versammeln  sich  die  Kukeri  bei  der  eßaba\ 
um  die  Prozession  zu  bewerkstelligen;  sie  gehen  von  Haus  zu  Haus, 
tanzen  in  jedem  Hause  einen  Beigentanz,  währenddessen  die  Baba 
mit  dem  Spinnrocken  spinnt.  Man  glaubt,  daß  in  das  Haus  des 
Hausherrn,  dem  es  gelingt,  die  Baba  wegzuschleppen  und  zu  ver- 
stecken, Segen  und  Gedeihen  einziehen  werden;  darum  versucht 
jeder  Hausherr,  die  Baba  zu  rauben,  die  Kukeri  aber  wehren  es 
tüchtig  ab.  Nach  dem  Beigentanz  bekommen  die  Kukeri  Geschenke: 
Geld,  Eier,  Mehl  usw. 

Gegen  Abend  wird  am  Dorfplatz  wieder  ein  Beigentanz  ver- 
anstaltet; hier  werden  die  Kukeri  von  der  Baba  in  einen  Pflug 
eingejocht,  mit  dem  dieselbe  eine  kleine  Strecke  ackert;  darauf 
besät  sie  diese  Strecke  mit  Getreide. 

Am  anderen  Tage  kommen  die  Kukeri  wieder  zusammen, 
verkaufen  die  Geschenke  und  veranstalten  im  Haus  der  Baba 
ein  Gelage. 

Es  wird  geglaubt,  daß,  wenn  fremde  Kukeri  ins  Dorf  eindringen, 
die  Fruchtbarkeit  in  das  andere  fremde  Dorf  hereingezogen  werde; 
darum  wird  das  Eindringen  fremder  Kukeri  von  den  einheimischen 
um  jeden  Preis  verhindert.  Das  Volk  glaubt  überhaupt,  daß  das 
Kukerspiel  zur  Mehrung  des  Glückes  und  der  Fruchtbarkeit  ver- 
anstaltet wird. 

Sofia  Gawril  Kazarow 

Deloptes 

Der  Name  des  Gottes  Deloptes  ist  zuerst  in  einer  im  Piräus 
gefundenen  Inschrift  aufgetaucht1:  dedox&cci  xoig  ö(yyecb<3iv  Inaivkdai 
Uxiqxxvov  rfjg  xi  itqbg  xi\v  Bivdiv  xccl  xbv  JrjkoTtxrjv  xal  xovg  aXXovg 
fcovg  evtießetag  evsnev.  Auf  dem  samischen  Weihrelief  (Wieg and, 
Ath.  Mitt.  XXV  [1900],  172,  Nr.  48)  erscheint  der  "Bqcog  JrjXoTtrrig 

1  Demargue  BGB  XXIII  (1899),  S.  870  f. 
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„in  der  Art  des  Asklepios  auf  seinem  Stab  (der  nur  gemalt  war) 
gestützt".  Auch  auf  dem  bekannten  Belief  von  Kopenhagen1  ist 
derselbe  Gott  neben  Bendis  dargestellt. 

Dieser  Gott  oder  Heros  wird  gewöhnlich  als  thrakisch  an- 
gesehen: so  Boscher8,  Cumont8,  Foucart4.  Letzterer  sagt. aus- 
drücklich: „JrjXoTttrjg  n'est  pas  compose  d'eläments  grecs:  c'est  un 
mot  thrace  d'ou  a  4>ie  tire  le  nom  theophore  Av^oTtziypg  porte*  par 
deux  Byzantins    au  IV  s.  (C.  I.  Gr.  2108  g;   C.  I.  Gr.  Sept.  2418)". 

Dagegen  hat  Shebelew6  diese  Meinung  zurückzuweisen  ver-. 
sucht.  Er  meint,  daß  der  Name  Deloptes,  der  nach  Analogie  von 
den  griechischen  7tccvo7txr}g,  litoittrig  gebildet  ist,  nichts  Thrakisches 
enthält;  er  fehlt  auch  in  der  Liste  der  bisher  bekannten  thrakischen 
Götter;  daraus,  daß  Deloptes  zusammen  mit  der  thrakischen  Bendis 
erwähnt  wird,  darf  man  nichts  folgern.  Auch  Gruppe6,  dem  der 
Aufsatz  von  Shebelew  unbekannt  ist,  ist  der  Meinung,  daß  Deloptes 
griechisch  ist. 

Da  die  bildlichen  Darstellungen  des  Deloptes  nichts  Typisches 
enthalten  und  über  sein  Wesen  nichts  lehren,  versucht  Shebelew 
nach  der  Methode  Useners  (Götternamen)  die  Natur  des  Gottes  zu 
bestimmen.  Deloptes  sei  zu  verbinden  mit  Ai\\iog,  dem  bekannten 
Beinamen  Apollons,  der  mit  dem  „Hellsehen"  zusammenhängt;7  er 
ist  also  ein  Sondergott,  „der  seine  Bedeutung  eingebüßt  hat,  nach- 
dem der  persönliche,  mit  Eigennamen  ausgestattete  Gott  (d.h.  Apollo) 
geschaffen  wurde,  dem  Deloptes  seine  Funktionen  abgetreten  hat".  — 
Der  Meinung  Shebelews  können  wir  nicht  beipflichten.  Der  Name 
Deloptes  ist  wahrscheinlich  thrakisch  und  hat  mit  dem  Jr^ktog 
nichts  zu  tun.  Der  Umstand,  daß  dieser  Gott  in  Thrakien  bis 
jetzt  nicht  gefunden  ist,  hat  keine  Bedeutung,  denn  in  archäo- 
logischer Beziehung  ist  Thrakien  noch  sehr  wenig  erforscht,  und  die 
Hoffnung  auf  neue  Funde  ist  nicht  ausgeschlossen.  Tatsächlich 
tauchen  ununterbrochen  neue  Personen-  und  Götternamen  auf.8  In 
einer  neuerdings  in  Sofia  gefundenen  Inschrift,  die  mein  Freund 

1  Bei  Hartwig  Bendis,  1. 1.   Vgl.  Foucart  Melange*  Perrot,  p.  98. 
1  Lexikon  der  Myth.    Umschlag  der  43.  Lief. 
8  Bei  Pauly-Wissowa  Jß^IV,  2469;  I  Suppl.  340. 
4  A.  a.  0.  S.  98. 

6  Im  rusfl.  Journal  des  Ministeriums  der  Volksauf  kltamg,  1901, 
Oktoberheft,  S.  60  f. 

6  Griech.  Mythol  II,  1666  Anm.  3. 

7  Vgl.  auch  Perdrizet  B.  d.  etudes  anc.  1903,  S.  267. 

8  Gr.  Kazarow  Klio,  VI,  169.  Im  Museum  zu  Sofia  liegt  viel  un- 
publiziertes  Material,  welches  aber  unzugänglich  ist.  Dem  Direktor  des 
Museums,  Dobrusky,  kann  der  Vorwurf  nicht  erspart  werden,  daß  er 
die  in  Bulgarien  gefundenen  archäologischen  Schätze  unbegreiflicherweise 
der  Wissenschaft  viel  zu  lange  vorenthält. 
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Herr  Dr.  B.  Filow  bald  publizieren  wird,  erscheint  ein  neuer  thra- 
kischer  Personenname  JmQccXovTttog.  Bei  dem  bekannten  Schwanken 
zwischen  o  und  ov  im  Thrakischen  darf  man  annehmen,  daß 
-Xovjttog  und  -X&jtrrjg  identisch  sind.  Wenn  Deloptes  thrakisch  ist, 
erklärt  sich  am  besten  auch  seine  Verbindung  mit  Bendis  und  den 
anderen  Göttern  (xovg  üXXovg  fcovg),  d.  h.  Nymphen,  Hermes  und 
Pan,  die  auch  in  Thrakien  verehrt  wurden.1  Es  ist  viel  natürlicher 
anzunehmen,  daß  die  thrakischen  Orgeonen  neben  Bendis  einen 
nationalen  Gott,  nicht  irgendwelchen  verschollenen  griechischen 
Heros  Deloptes  verehrt  haben.  Gawril  Kazarow 


Noch  einmal  'Kind  und  Korn' 

(oben  10,  567) 

Lenaus  Gedicht  von  der  schönen  Anna  beruht  auf  einer  ihm 
erzählten  schwedischen  Sage  und  ist  in  zahlreichen  nordischen, 
keltischen,  romanischen  Fassungen  bekannt.  Bolte  hat  die  Stoff- 
geschichte ausfuhrlich  in  Euphorion  4,  323 ff.  behandelt  Hauffen 
hat  alsdann  in  der  Zeitschr.  d.  Vereins  f.  Yolksk.  10,  436 ff.  eine 
westböhmische  Fassung  hinzugefügt,  und  ich  ebd.  16,  311  ff.  solche 
von  den  Färöern  und  aus  Schonen.  Dort  habe  ich  auch  die  ver- 
schiedenen Mittel  zusammengestellt,  deren  sich  die  Frau  bedient, 
um  kinderlos  zu  bleiben.  Neben  den  Weizenkörnern  oder  über- 
haupt Körnern  irgendeines  Getreides  erscheinen  auch  volle  Mohn- 
köpfe, deren  jeder  ein  ungeborenes  Kind  versinnbildlicht.  Es 
kommen  aber  auch  Äpfel,  Steine  oder  Pflöcke  vor.  In  von  serbischen 
Frauen  tatsächlich  geübtem  Zauberbrauoh  zur  Verhinderung  des 
Kindersegens  begegnen  wir  Kohlenstücken,  bei  den  Ungarn  Mohn- 
körnern. Das  Überschütten  des  Brautpaares  mit  Körnern  —  aber 
auch  Nüssen,  Geldstücken  u.  a.  —  bei  den  verschiedensten  Völkern 
aus  alter  wie  neuer  Zeit  ist  bekannt  genug.  In  Schlesien  bewirft 
man  es  mit  Erbsen  und  Graupen,  und  es  herrscht  der  Glaube, 
daß  die  Braut  so  viel  Kinder  haben  werde,  als  Körner  auf  ihrem 
Kleid  liegen  bleiben.     Es  bedeutet  also  jedes  Korn  ein  Kind. 

Heidelberg  B.  Kahle 

Über    einen    merkwürdigen    Fund    berichtet    Soteriades    Ath 
Mitt  1906,   402—404  und  neuerdings  in   den  Praktika  1906/07 
(S.  142—143).     Fundort:  Nähe  von  Elateia,  eine  Stunde  nördlich 
von   Drachmani    an   dem    älteren  Wege   nach    den    Thermopylen. 
Kegelförmiger    Tymbos.      Drei    Meter    tief   in    demselben,    durch 

1  S.  Foucart  a.a.O.  8.98 f. 
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starken  Steinhaufen  —  wie  in  Orchomenos  —  geschützt,  ein 
vormykenisches  Grab,  Zeit  bestimmt  durch  die  Keramik,  namentlich 
eine  'Kamares5- Scherbe,  ferner  zwei  goldene  Ohrringe  und  zwei 
Goldspiralen  vom  Typus  Troia  II;  also  Frauengrab.  Die  Tote 
lag  als  liegender  Hocker,  gedeckt  durch  einen  besonderen  Stein* 
häufen,  auf  Unterlage  von  weißer  Erde,  wie  sie  auch  als  Boden* 
beiag  in  vorhistorischen  Wohnhütten  dieser  Gegend  gebraucht  wird. 
(Heute  ebendort  als  Wandbewurf)«  Neben  dem  Kopf  zwei  große 
Gefäße,  neben  ihnen  (itccq  aixa)  ein  Bothros  mit  in  gleicherweise 
ge  weißten  Wänden,  in  diesem  Bothros  außer  Besten  von  Kohlen 
und  Asche  &7trjv^Qoc%co(iivoi  <sza%veg  tuxI  xoxkoi  <shov.  (Neben  einem 
der  Gefäße  lag  ferner  noch  ein  Schienbein  mit  Huf  eines  Ochsen 
und  ein  bronzenes  Messer.) 

Es  erscheint  mir  wesentlich,  daß  nicht  nur  fertige  Speisen  der 
Toten  mitgegeben  oder  den  Unterirdischen,  um  sie  der  Toten  wohl- 
gesinnt zu  stimmen,  gespendet  werden,  sondern  auch  die  Keime  zu 
neuem  der  Erde  entspringenden  Leben,  Ähren  und  Getreide- 
körner.  Ich  erinnere  mich  nicht,  aus  so  früher  Zeit  —  drittem  Jahr- 
tausend —  schon  ähnlicher  Vorstellung  begegnet  zu  sein;  und  auch 
später  wird  sie  kaum  je  so  rein  und  greifbar  uns  entgegentreten. 
Noch  in  den  altrömischen  Forumsgräbern  sind  es  fast  durchweg 
nur  die  Kinder,  denen  Getreidekörner,  Weinkerne  und  Bohnen 
mitgegeben  sind,  gewiß  um  sie  dem  mütterlichen  Schutz  des  Erd- 
schoßes besonders  zu  empfehlen. 

t.  Dann 


*Afisvrp>ä  TUXQriva 

Durch  die  Zeitungen  ist  vor  kurzem  der  Bericht  über  eine 
eigenartige  „Leichenschändung"  gegangen,  die  den  vor  acht 
Jahren  gestorbenen  bretonischen  Maler  Jan  Dargent  betraf;  der 
eigene  Sohn  habe  der  Leiche  seines  Vaters  auf  einem  Dorffriedhof 
des  Finistere,  Saint -Servais,  den  Kopf  abschneiden  und  diesen 
feierlich  in  einer  Kapelle  beisetzen  lassen.  Wie  weiter  berichtet 
wird,  hat  er  dann  sein  Tun  in  einer  öffentlichen  Erklärung  ge* 
rechtfertigt,  die  nach  der  Tägl.  Bundschau  1907,  Nr.  279,  S.  1115 
folgendermaßen  lautet:  „Es  ist  in  der  ganzen  Bretagne  Sitte,  daß 
gewissen  Familien  zum  Lohn  für  erwiesene  Dienste  und  als  be- 
sondere Ehrung  das  Recht  zusteht,  ihre  Toten  nach  einem 
längeren  Aufenthalt  im  Grabe  ganz  oder  teilweise  im  Inneren  der 
Kirche  beisetzen  zu  lassen.  In  zahlreichen  Gotteshäusern,  so  auch 
in  der  Kathedrale  von  Saint -Pol -de -Leon,  kann  jedermann  im 
Chorgange  eine  Menge  Schreine  sehen,  die  die  Köpfe  von  Personen 
bergen,  die  auf  diesen  Vorzug  Anspruch  hatten.     Mein  Vater  war 
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infolge  seiner  Dekorationsmalereien  in  der  Kirche  und  der  Kapelle 
von  Saint- Servais  dazu  berechtigt.  Die  Köpfe  seiner  Mutter  und 
eines  anderen  seiner  Vorfahren  sind  seit  1871  in  jener  Kapelle. 
Mein  Vater  hielt  sehr  darauf,  daß  ihm  die  gleiche  Ehre  zuteil 
wurde,  und  ich  mußte  seiner  letztwilligen  Verfügung  nachkommen. 
Die  Feierlichkeiten  bei  der  Ausgrabung  wurden  nach  altem  Brauch 
erfüllt.  So  haben  sich  die  Dinge  in  unserem  bretonischen  Land 
yon  alters  her  zugetragen,  ohne  daß  jemand  darin  einen  Mangel 
an  Ehrfurcht  gegenüber  den  Toten  erblickt  hätte." 

Man  wird  eigentümlich  berührt,  wenn  man  bei  Nicolaus  von 
Damascus,  der  um  die  Wende  unserer  Zeitrechnung  schrieb,  im 
44,  Fragment  Dind.  die  Notiz  liest:  Die  Panever  in  Afrika 
(Jlivrißot  Alßvsg)  begraben,  wenn  bei  ihnen  der  König  stirbt,  den 
Leib;  den  Kopf  schneiden  sie  ab,  vergolden  ihn  und  stellen  ihn 
im  Tempel  aus.  Daß  der  antike  Autor  Wahres  berichtet,  lehren 
die  Beobachtungen  moderner  Beisender;  noch  heute  üben  die 
afrikanischen  Bamums  den  Brauch,  die  Köpfe  ihrer  verstorbenen 
Häuptlinge  sorglich  aufzubewahren.1  Wie  weit  die  euro- 
päischen Parallelen  gehen,  weiß  ich  nicht  zu  sagen,  möchte  aber 
darauf  hinweisen,  daß  das  Haupt  der  Katharina  von  Siena  1385, 
d.  h.  fünf  Jahre  nach  ihrem  Tode ,  feierlich  nach  Siena  übertragen 
worden  ist.  Sie  war  damals  noch  nicht  heilig  gesprochen,  so  daß 
von  einem  gewöhnlichen  Akt  der  Reliquienverehrung  keine  Bede 
Sein  kann.  Seltsamer  klingt  eine  Tiroler  Legende,  die  Zingerle 
in  Wolfs  Zeitschr.  f.  d.  Mythologie  IV,  S.  150  ff.  mitgeteilt  hat; 
danach  hat  man  der  Leiche  eines  Abgestürzten,  die  schwer  zu 
bergen  war,  den  Kopf  abgeschnitten  und  diesen  bestattet.  Doch 
läßt  sich  eine  heilige  Sage  der  Alten  vergleichen,  nach  der 
die  Kabiren  das  Haupt  des  ermordeten  Bruders  in  Purpur  hüllten 
und  so  beisetzten  (Clemens  Alexandr.  Protr.  120).  Von  Battos 
heißt  es,  daß  er  im  Lande  der  Hesperiden  starb;  da  nahmen 
sie  seinen  Kopf  und  versenkten  ihn  ins  Meer  (Heraclides 
poL  fr.  IV [17]).*    Solchen  Bräuchen  liegt  wahrscheinlich  der  Gedanke 


1  Globus  XCI,  S.  307. 

1  Die  Sage  von  dem  schwimmenden  Haupt  des  erschlagenen 
Orpheus  gehört  wohl  auch  hierher;  vgl.  das  von  Gutmann  im  Globus  XCI, 
S.  242  mitgeteilte  Negermärchen,  Endlich  sind  hierhin  zu  ziehen  die 
antiken  Darstellungen  von  abgeschnittenen,  weissagenden  Köpfen  und 
die  darauf  bezüglichen  Sagen.  Furtwängler,  der  diese  Dinge  in  seinem 
Gemmenwerk  Bd  III  S.  245  ff.  in  ausgezeichneter  Weise  behandelt  hat, 
gibt  S.  252  noch  einiges  über  das  Abtrennen  des  Kopfes  beim  Be- 
gräbnis; ich  verdanke  den  Hinweis  Dieterich,  der  selbst  Pulcinella 
S.  68  Anm.  2  über  die  Gesichtsmaske  als  Vertreterin  der  individuellen 
Persönlichkeit  gehandelt  hat.  Ober  -sprechende,  ratspendende  Köpfe 
im  Märchen  s.  die  Parallelen  zu  Grimm  Nr.  89. 
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zugrunde,  daß  der  Kopf  des  Menschen  in  besonderer  Weise  Sitz 
der  Seele  ist.  Die  Annahme  wird  durch  eine  Begräbniszeremonie 
bestätigt,  die  Marquardsen  in  Mapeo  (Kamerun)  sah:  der  Tote 
wurde  in  eine  Art  offene  Brunnenröhre  hinabgelassen;  vorher  aber 
war  ein  Mann  hinuntergestiegen,  um  den  Schädel  des  zuletzt  dort 
Bestatteten  heraufzubringen,  damit  der  neue  Ankömmling 
allein  sei.  Die  Begräbnisstätte  war  daher  mit  Schädeln  umgeben 
(Petermanns  Mitt.  1907,  Heft  5,  S.  110,  Sp.  2).  Ich  darf  darauf 
hinweisen,  daß  E.  Bethe  (zuletzt  Rhein.  Mus.  LXII,  S.  465, 
Anm.  62)  die  Vermutung  geäußert  hat,  der  Kopf  sei  von  den 
Griechen  als  Darstellung  der  Seele  verstanden  worden.  Homer 
dient  als  Zeuge,  'der  im  Hades  vsxvmv  &fuvrjvä  %aqrjva  (x  521. 
536.  k  29.  49)  schweben  läßt',  und  'sein  Vers  A  55  itoXkag 
updlpag  xecpaXccg  "Aldi  TtQotccipev ,  wo  auch  Aristarch  so  las'.  Bethe 
fuhrt  noch  ein  Vasenbild  an,  dessen  Deutung  jedoch  bestritten 
wird.  Die  Vermutung  ist  schwer  als  sicher  zu  erweisen,  da  man 
ja  auch  die  Menschen  nach  capita  gezählt  hat  und  daher  der  Kopf 
för  den  ganzen  Mann  eingetreten  ist;1  immerhin  fallt  durch  die 
oben  angefahrten  Tatsachen  auf  sie  noch  ein  besonderes'  Licht. 
Münster  i.W.  Ii.  Badermaoher 

Die  'jungfräuliche'  Erde 

Ernst  Böklen  zitiert  in  seiner  Arbeit:  Adam  und  Qain  im 
Lichte  der  vergleichenden  Mythenforschung  (Mythologische  Biblio- 
thek I.  Bd,  Heft  2/3,  Leipzig,  Hinrichs  1907)  mehrfach  Josephus; 
S.  5  daß  er  för  ASapog  die  Bedeutung  itvfäog  gab,  S.  14  daß 
er  „die  itv$j>a(Bo)  yij,  aus  der  Adam  geschaffen  wurde,  nctQ&ivog 
xal  &kr\&ivri  nennt",  und  sieht  in  letzterem  einen  Fingerzeig,  daß 
auch  in  der  AdamS  in  Gen.  2  ein  persönliches  Wesen  stecke. 

Was  hat  es  mit  dieser  jungfräulichen'  Erde  für  eine  Bewandtnis? 
Passows  griechisches  Wörterbuch  verzeichnet 

1.  unter  itaQ&evixog:  yrj  itaQ&evwfj ,  die  jungfräuliche  Erde,  aus 
der  Adam  geschaffen  wurde; 

2.  unter   itaqd-iviogz   yata  itccQdevtri,  Samia  terra,  Nie.  aL  149, 
bei  Clem.  AI.  p.  321:  4\  itaq&lvtog  xaXov^iivr}  ytj,  vgL  yuQafuxtg. 

Etwas    mehr   gibt   der   Thesaurus    (in    der   Bearbeitung  von 

Hase-Dindorf  Bd  VI)  unter  itaqd-lvBiog  sive  itaQ&hiog,  et  itaq&svuioq. 

itccQ&evla  yrj  ap.  Nicandr.  exp.   Samia  terra,  AI.  [149],  ubi 

jubet  aeeipere   quatuor  drachmas  ycclrjg  naq^tvlr^g.     [Schol.: 

1  Hierfür  gibt  das  Latein  besonders  viel  aus;  das  Programm  von 
Oskar  Eüspert  über  caput  im  Altlatein  (Hof  1903)  ist  mir  leider  nicht 
zugänglich. 
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TlaQ&zvla.  y&Q  r)  Zdpog  Inakuxo.  Giern.  AI.  p.  321:  Trjg 
nccQ&evtov  nakov(iivrig  yrjg,  e  loco  Piaton.  Leg.  8,  p.  844,  B, 
qui  negatiluv  yfjv  dixit.  Alio  sensu  TtaQÜevinr}  yrj  dicitur: 
v.  IlaQ&ivoQ.] 

Dort  findet  man: 

ÜccQd'ivog  yrj  %ccl  aXrj&ivij  Joseph.  A.  J.  1.  2,  quam  alii 
itccQ&eviKr)v  yrjv  dicunt:  v.  Hesych.  s.  v.  'Addpa  cum  annot. 
interpp. 

Bei  Hesychius  findfit  sich  in  der  Ausgabe  von  M.  Schmidt  (1858)  nur 
iSapa'  itccQ&evutr)  yrj 

mit  der  Verweisung  auf  Jesaias  XV,  9  vol.  II  p.  280,   coli.   Basilii 
comment.  in  Jesaiam  I,  I  p.  1112  D. 

Zunächst  gilt  es,  die  Stelle  des  Josephus  im  Zusammenhang 
anzuführen.  Sie  lautet:  6  tfav&QWJtog  oixog  "Aöccfiog  l%krftr\. 
Gryialvu  de  xovxo  nccxa  yköaxxav  xr)v  'Eßgcctcov,  tcvqqov,  tmtdr)iZEQ 
iatb  xfjg  TtvQQäg  yfg  yvQa&sUtrjg  iytyovsi*  xoiavxr\  ydq  lexiv  i) 
itccQ&ivog  yrj  nccl  iXrftwr]. 

Weiter  die  des  Clemens  Alexandrinus  (2,  8  in  der  neuen 
Ausgabe  von  Stählin):  iv  yovv  xolg  Nopoig  6  ££  'Eßqcdow  (pd6öo<pog 
IHdtcav  neXevei  xovg  yscoQyovg  pr)  inccqdevdcci  (irjöh  Xccfißccvcov  CdwQ 
7tccQ  exigcov,  iccv  pi)  itQoxeQOv  dQv£ccvxeg  itaq  aixoig  cc%qi  xfjg 
itccQ&evtov  xaXov(iivrjg  avvöqov  efjQcMi  xr)v  yrjv. 

Stählin  verweist  dazu  auf  Maass,  De  biogr.  graec.  quaest. 
sei.  p.  98  (Philol.  Untersuch.,  herausg.  von  Kießling  u.  v.  Wilam.- 
Moell.  III).  Weiter  sind  die  Wörterbücher  unter  Samos  nachzusehen. 
Passow  sagt  nur  ceine  Erdfarbe  und  Arznei'.  Stephanus  gibt 
wieder  Genaueres: 

Hesychius:  Sa^Ca  yrj,  Iccxqmov  (ityfia,  SfiOQOv  xy  Uqa  XQueömy. 
De  utraque  Gorraeus:  „2.  yrj,  quae  in  Samo  invenitur,  in 
qua  quum  plures  sint  terrarum  differentiae ,  sie  %ail%o%r\v 
ea  dicitur  quae  est  Candida,  levis,  tangenti  Linguae  glutinis 
modo  adhaerescens,  mollis,  suecosa,  friabilis,  eujusmodi  est 
quam  aliqui  koXXovqiov  vocabant,  quod  oculorum  medicamentis 
optime  misceretur.  Duae  enim  species  terrae  Samiae  fuerunt, 
una  quae  ante  dieta  est,  altera  quae  &<sxr)q  appellatur,  crustacea 
et  cotis  modo  praedensa,  praedieta  glutinosior,  gravior,  spissior, 
sed  minus  quam  Lemnia  terra.  Fuit  olim  forte  sie  dieta 
quod  Stella  ei  imprimeretur,  aut  quod  in  ipsa  multae  micae 
in  modum  stellarum  interniterent.  Inter  eas  praeeipua  est 
differentia,  quod  Samia  terra  &axr)Q  dieta  glutinosior  sit 
collyrio  et  magis  emplastica,  ut  Galen,  et  Aetius  scripserunt. 
Utraque  medioeriter  refrigerat,  repellit  fluxiones  et  sudores  arcet. 
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2d(iiog  Xl&og  est  lapis  qui  in  Samia  terra  invenitur 
inclusus,  candidus  et  subdurus,  quo  aurifices  utuntur  poliendo 
auro,  ut  resplendeat.     Astringit  et  refrigerat." 

Das  lange  Zitat  hilft  wenigstens  zu  der  negativen  Erkenntnis, 
daß  die  jungfräuliche  Erde  des  Josephus,  die  rot  ist,  mit  der 
jungfräulichen  samischen  Erde  nichts  zu  tun  hat,  da  letztere  aus- 
drücklich als  weiß  beschrieben  wird. 

Endlich  sei  noch  die  Platostelle  angeführt,  die  lautet: 

ivdqCa  de  tX  xttii  xoitoig  Ivyupvxog  1%  yrjg  xa  1%  Avbg 
lovxa  &itotixiyet  v<x(uxxa,  xal  iXXehtet,  x&v  &vayxa£av  Ttcoftcrrov, 
iqvxxkxco  [tsv  iv  tö>  ccxrcoti  %a>(>hp  P&tQi  tV£  x£Qcc(ittidog  yrjgy 
iccv  tfiv  xovxco  to5  ßcc&ei  (irjöafuSg  Cöccxi  üCQOCtvy%dvy%  7tccQa 
x&v  yeixovcov  iÖQEviö&co  (ii%Qt  xov  avaynatov  ffttftarog  indoxov 
tcov  oIkexcqv  usw. 

Von  Josephus  wird  es  abhängen,  wenn  Theodoret  quaest,  60 
in  Gen.  behauptet,  die  Syrer  hätten  xi\v  iqvd-qi\v  yrjv  aSap&a  ge- 
nannt.    Ein  Hebraismus  wird  das  jedenfalls  sein. 

Die  Basiliusstelle  zu  Jes.  15,  9,  auf  die  zu  Hesychius  ver- 
wiesen wird;  konnte  ich  nicht  vergleichen;  sie  wird  aber  nicht 
weiter  fuhren.  An  der  betreffenden  Prophetenstelle  ist  adafux  aus 
dem  Hebräischen  beibehalten. 

Was  ist  das  Ergebnis  dieser  Stellen?  Ich  war  anfangs  auch 
geneigt,  in  der  c jungfräulichen'  Erde  einen  mythologischen  Zug 
zu  finden;  der  Ausdruck  bedeutet  aber  einfach  die  unberührte; 
bei  Clemens  die  ihrer  tiefen  Lage  wegen  unberührte  Erdschicht, 
die  Plato  einfach  die  tiefliegende  Lehmschicht  nennt;  bei  Josephus 
die  noch  nicht  berührte,  da  es  sich  ja  um  die  Erschaffung  des 
ersten  Menschen  handelt.  Das  aXrj&ivrj,  das  er  hinzusetzt,  bezeichnet 
sie  .  als  die  eigentliche,  richtige,  wirkliche,  nicht  zersetzte  Erde. 
Nicht  verstehe  ich,  warum  H.  Glementz  die  Josephusstelle  übersetzt: 
„Und  dieser  Mensch  hieß  Adam,  das  heißt  in  hebräischer  Sprache 
*rot',  weil  er  aus  roter  weicher  Erde  gemacht  ist,  die  die  jung- 
fräuliche und  wahre  Erde  darstellt ",  statt:  von  solcher  Beschaffen- 
heit (d.  h.  hier  =  Farbe)  ist  ja  die   unberührte,   eigentliche   Erde. 

Maulbronn  Eb.  Nestle 


[Abgeschlossen  am  85.  Juni  1908] 


I  Abhandlungen 


Der  Selbstmord 

Yon  Rudolf  Hirzel  in  Jena 
[Schluß] 

Das  Selbstmordproblem  einmal  aufgeregt  kam  nicht  wieder    venohiedene 
zur  Ruhe  und  wurde  nicht  bloß  von  den  verschiedenen  Philo-  JBe^!T^u^f 

des  Selbitmord- 

sophenschulen  verschieden  beantwortet,  sondern  auch  innerhalb  probiemt. 
der  einzelnen  Schulen  konnte  leicht  eine  Frage,  die  wie  diese 
in  die  individuellen  Verhältnisse  des  Lebens  eingreift;  nach 
der  Verschiedenheit  der  Individuen  verschiedene  Lösungen 
finden.  Schon  die  Stoiker  waren  hier  ihren  älteren  Geistes- 
verwandten und  Lehrern,  den  Kynikern,  nicht  gleich  geblieben1, 
aber  auch  inmitten  der  Stoa  tun  sich  Unterschiede  hervor. 
Selbst  unter  Schimpf  und  Schande  sein  Leben  durchzudulden, 
entsprach  durchaus  der  stoischen  Lehre,  die  im  Munde  des 
ritterlichen  und  ehrliebenden  Kleomenes  nur  desto  eindringlicher 
wirkt2;  und  auch  diese  Lehre  hatte  zu  weiterer  Bestätigung 
sich  peinlich  verkörpert  in  dem  anderen  Ideal  der  bSS, 
in  Odysseus8,  der  durch  sein  Ausharren  in  aller  Not  ebenso 
zum  Festhalten  des  Lebens  ermunterte4  wie  Herakles  zum 
Wegwerfen.  Ein  Stoiker,  zum  Richter  aufgerufen  zwischen 
Odysseus  und  seinem  alten  Gegner  Aias,  hätte  jenem  abermals 
den  Preis  erteilen  und  diesen  verurteilen  müssen  wegen  seines 


1  0.  8.  281. 

1  Aue  seiner  stoischen  Ermahnung  an  Therykion,  Plutarch  Kleom.  81, 
vgl.  die  Worte  6  dh  itqhg  n6vovg  xocl  TccXcciita>Qlccg  7}  ty6yovg  xccl  d6£cc$ 
ävd'QmTtcov  &7tayoQ6v(ov  fyxüxou,  xr\g  avxoü  {uxlaniag. 

■  Meine  Unters,  zu  Ciceros  philos.  Sehr,  II,  876  ff. 

4  Vgl.  auch  0.  S.  84.  Kommt  ja  einmal  die  Versuchung  des  Selbst- 
mordes an  ihn,  so  überwindet  er  sie:   &XX'  lzXr\v  xcel  l^uvoc  0.  S.  77,  1. 
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kleinmütigen1  Selbstmordes,  zu  dem  ihn  nur  die  einmalige 
Beschimpfung  trieb.  Und  doch  fanden  sich  Stoiker,  die,  ohne 
dem  Odysseus  sein  Lob  zu  mindern,  doch  auch  den  Telamonier 
gelten  ließen,  indem  sie  der  individuellen  Natur  das  Wort 
redeten.  Sie  betonten,  daß  „Eines  schickt  sich  nicht  für  alle" 
Bei  der  Entscheidung  über  die  Zulässigkeit  des  Selbstmordes 
sind  daher  nicht  bloß  die  Umstände  der  Tat,  sondern  ist  auch 
die  Person  des  Täters  zu  berücksichtigen:  Odysseus  stand  es 
ebenso  an,  unendliche  Not  und  Schmach  gleichmütig  zu  er* 
tragen,  wie  Aias  das  Gegenteil  nach  nur  einmaliger  Beschimp- 
fung.* Jedem  Menschen  ist  von  Natur  seine  Bolle  zugeteilt, 
die  er  wie  ein  Schauspieler  durchfuhren  soll;  nicht  in  jeder 
Bolle  aber  ist  der  Tod  durch  eigene  Hand  vorgesehen;  wer 
ihn  trotzdem  an  sich  vollzieht  und  so  aus  seiner  Bolle  fallt, 
stört  die  Einhelligkeit  seines  Lebens  und  handelt  gegen  den 
Wohlanstand  (icq£icov9  decorum).8    Dieser  äußere  Wohlanstand 

1  iuxg6ipv%os,  freilich  piKQoipvzog  6TQccrriy6g,  heißt  Aias  Liban. 
0r.  17,  82  Forst. 

1  In  einer  der  Selbstmordsapologien,  die  den  fi&oitoitcct,  des  Libanios 
eingereiht  sind,  sagt  Aias  (Liban.  or.  ed.  Beiske  IY,  S.  1040):  fot  yccQ 
Tobg  Scyccfrobg  7}  fjjf  Bv&oxt^o^vrag  7]  rsd'vrptivai. 

8  Wir  kennen  diese  stoische  Ansicht  hauptsächlich  durch  Cicero 
De  off.  I,  111  ff.:  Omnino  si  quicqnam  est  decorum,  nihil  est  profecto 
magis  quam  aequabilitas  cum  universae  vitae  tum  singularum  actio  rmm, 
quam  conservare  non  possis,  si  aliorum  naturam  imitans  omittas  tuam. 
Ut  enim  sermone  eo  debemus  uti,  qui  innatus  est  nobis,  ne  ut  quidam 
Graeca  verba  inculcantes  iure  optimo  rideamur,  sie  in  actiones  om- 
nemque  vitam  nullam  discrepantiam  conferre  debemus.  Atque  haec 
differentia  naturarum  tantam  habet  vim,  ut  non  numquam  mortem  sibi 
ipse  consciscere  alius  debeat,  alias  in  eadem  causa  non  debeat.  Num 
enim  alia  in  causa  M.  Gato  fuit,  alia  ceteri,  qui  se  in  Africa  Gaesari 
tradiderunt?  Atqui  ceteris  forsitan  vitio  datum  esset,  si  se  interemis- 
sent,  propterea  quod  lenior  eorum  vita  et  mores  fuerant  faciliores, 
Catoni  cum  incredibilem  tribuisset  natura  gravitatem  eamque  ipse  per- 
petua  constantia  roboravisset  semperque  in  proposito  suseeptoque  con- 
silio  permansisset,  moriendum  potius  quam  tyranni  vultus  aspiciendus 
fuit.  Quam  multa  passus  est  Ulixes  in  illo  errore  diuturno,  cum  et 
mulieribus,  si  Circe  et  Galypso  mulieres  appellandae  sunt,  inserviret  et 
in  omni  sermone  omnibus  affabilem  et  iueundum  esse  se  vellet!  Domi 
vero  etiam  contumelias  servorum  ancillarumque  pertulit,  ut  ad  id  ali- 
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war  freilich  dem  gemeinen  Stoiker  herzlich  gleichgültig1,  nicht 
aber  dem,  anf  dessen  Gewähr  hin  Cicero  und  Polybios  diese 
neue  Selbstmordtheorie  verkünden,  Panaitios8,  dem  es  durchaus 
gleicht,  daß  er  den  Tod  des  Aias,  man  möchte  sagen,  wieder 
mit  den   Augen   des   Sophokles   ansieht.8     Er  bleibt  hiermit 


quando,  quod  cupiebat,  venire!  At  Aiax,  quo  animo  traditur,  milies 
appetere  mortem  quam  illa  perpeti  maluiaset.  Quae  contemplantes 
expendere  oportebit,  quid  quisque  habeat  sui,  eaque  moderari  nee  velle 
ezperiri  quam  se  aliena  deceant:  id  enim  maxume  quemque  de- 
cet,  quod  est  cuiusque  maxime  suum.  Suum  quisque  igitur  noscat  In- 
genium acremque  se  et  bonorum  et  vitiorum  suorum  iudicem  praebeat, 
ne  ecaenici  plus  quam  nos  videantur  habere  prudentiae.  Uli  enim 
etc.  Im  wesentlichen  übereinstimmend  äußert  sich  aber  auch  Polybios, 
wenn  er  die  Menschen  und  insbesondere  die  Staatsmänner  warnt  pl\ 
hsqI  xbv  le%cczov  nectobv  tr\$  £a>ijs  &ßX8itxoQvxsg  xb  itoinov  xal  xäg  iv  tat 
itQoyByov6tt,  ßlto  itQafcsig  ccbxcbv  ptUbaiv  (XXX,  6,  4),  Andere  dagegen  um 
des  frei  gewählten  Todes  willen  lobt  iitl  x<p  ftr)  itooiad'cu  pi]<W  TtSQUÖetv 
6<päg  ccbxobg  Big  &va£lav  dtd&scHv  ipit866vxccg  toü  7tQoysyov6xog  ßlov  (VII,  4), 
und  gegenüber  denen,  die  ihres  Vorlebens  {x&v  itQoßsßuoiiivmv)  un- 
würdig endeten,  ihre  früheren  Taten  beschimpften  (xatjj<s%wccv  xccg 
hqo  toü  itQa£ug)  und  sich  für  den  Best  ihres  Lebens  mit  Schande  be- 
luden (inovtlduszov  öcpltH  xbv  Kccxcc%8ut6ti8vov  inolr\cav  ßlov),  Hasdrubal 
als  Muster  hinstellt,  der  nach  erlittener  Niederlage  sich  selbst  den  Tod 
gab  (XI,  2,  lff.).  Hierzu  vgl.  meine  Unters,  zu  Ciceros  phüos.  Sehr.  II, 
856 ff.  Die  gleiche  Grundanschauung,  daß  es  sich  zieme  so  zu 
sterben,  wie  man  gelebt  habe,  und  ein  solches  Ende  selber  herbei- 
zufuhren, klingt  dann  noch  später  nach  in  Peregrinus'  Worten  bei  Lucian 
Peregr.  83:  $q>7}  y&Q  ßov\z6&ui  %QV69  ß"P  %ovcr\v  xoq6vt}v  iitiftstvai* 
%Qf\vai  yccQ  xhv  tHQanXalmg  ßsßimxfaa  'Hgaxfalag  äitoftccvatv. 

1  Meine  Unters,  zu  Ciceros  phüos.  Sehr.  II,  251  f.  Hierzu  kommt 
Persius  Sat.  1,  46  ff.  mit  der  Anmerkung  des  Casaubonus.  Während 
Panaitios  und  ihm  folgend  Polybios  und  Cicero  das  noinov  oder  decorum 
so  streng  beobachtet  wissen  wollten ,  urteilte  anders  und  weniger  günstig 
über  dasselbe  sogar  Marc  Aurei  VII,  13  oüitm  68  %axu%rptxut&g  svcpQatvsi 
xb  eisgy 8t stv  fr*  mg  noiitov  ahxb  ipiXbv  itoistg'  o4fora>  mg  cc-bxhv  s2 
tcoiwv.  Was  Schol.  Bern.  ed.  Usener  zu  Lucan  2,  240  als  stoische  Ansicht 
bemerkt  „vitam  contemnendam  esse  pro  laude  pulcrumque  esse  inpen- 
dere  gioriae  quiequid  te  sciasdebere  naturae",  läßt  sich,  wenn  es  nicht  ein 
bloßes  Mißverständnis  ist,  am  leichtesten  der  Theorie  des  Panaitios  anpassen. 

*  Zu  ihm  paßt  auch  die  Bücksicht,  die  in  dieser  Selbstmordtheorie 
auf  die  individuelle  Verschiedenheit  der  Menschen  genommen  wird;  denn, 
worauf  ich  Unters,  zu  Ciceros  phüos.  Sehr.  II,  481  ff.  hingewiesen  habe,  ließ  er 
auch  für  das  Weisenideal  individuelle  Schattierungen  zu*  8  0.  S.  95. 

27* 
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nicht  bloß  seinem  bekannten  Platonismus  treu,  da  Piaton  es 
gestattet,  infolge  erlittener  Schmach  sich  das  Leben  zu  nehmen1, 
sondern  ebenso  tritt  der  Mann  edler  Abkunft  zutage,  dessen 
Bestreben  es  war,  den  von  den  Kynikern  her  etwas  plebejisch 
anmutenden  Stoizismus  in  die  Kreise  der  Edeln  und  Vornehmen 
einzuführen.2  Wie  sich  aber  zu  diesem  Zweck  die  Selbstmord- 
theorie modeln  mußte,  hatte  schon  vor  hundert  Jahren  Kleo- 
menes  gelehrt,  da  er,  der  noch  eben  echt  stoisch  das  Dulden 
der  Schmach  gepredigt  hatte,  seine  Freunde  zu  einem  ehren- 
vollen Tod  ermuntert,  der  seiner,  des  Kleomenes,  und  der 
vollbrachten  Taten  würdig  wäre.3  Mit  dem  tugendhaften  Selbst- 
mord des  Stoikers,  der  allen  Menschen  ein  Vorbild  sein  sollte, 
hat  diese  mehr  aristokratische  Art  des  heroischen4  nichts  ge- 
mein; es  ist  der  Selbstmord,  den  hochgestellte  Männer,  wenn 
ihre  Mission  gescheitert,  ihre  Rolle  ausgespielt  war,  unzählige- 
mal  in  der  Geschichte  wirklich  ausgeführt  haben5,  oder  den 

1  0.  S.  279,  1.  Die  alc%vvr\9  die  bei  Piaton  den  Selbstmord  ent- 
schuldigt, wird  von  den  Stoikern  nicht  unter  den  triftigen  Gründen  des- 
selben aufgeführt:  o.  S.  281,  8. 

1  Meine  Unters,  zu  Ciceros  philos.  Sehr.  II,  354.  Wen  Polybios  vor- 
züglich bei  seinen  Selbstmordsbetrachtungen  im  Sinne  hat,  sagt  er  deut- 
lich XI,  2,  6:  tovg  yocQ  aXsiexovg  tdstv  iexi  zmv  6TQ<xxi}ycbv  xal  x&v 
ßacilimv  xxl.  Hiermit  trifft  Cicero  a.  a.  0.  überein,  wenn  er  aus  der 
Masse  derer,  „qui  se  in  Africa  CaeBari  tradiderunt",  den  Cato  allein 
heraushebt  und  nur  für  ihn  den  Selbstmord  schicklich  findet. 

8  Flutsch  Kleom.$7:naQex(&E6evrtdf^ag&£Uf>gavTOv  xalxänmenQayiii- 
ra>v  tsUvxäv.  Die  stoische  Predigt  31  o.  S.  417,  2.  Ganz  wie  es  Polybios 
(Panaitios)  vorschreibt,  sollte  sich  ThemiBtokles  den  Tod  gegeben  haben  aldol 
xr^g  tb  96£r\g  x&v  itodjzsmv  x&v  havrov  xal  x&v  xoonalatv  Ix&lvwv  agioxa 
ßovlsvociiievog  iit&etvcu  zip  ßUo  xi\v  xsXevx^v  %Qiitov6av:  Plutarch 
Them.  31,  o.  S.  91.  Dasselbe  rühmt  Com.  Nep.  12  von  Hannibal:  memor  pris- 
tinarum  virtutum  venenum  quod  semper  secum  habere  consueverat  sumpsit. 

4  Wie  ihn  Garve  nennt  Zu  Cicero  von  den  Pflichten  1,  141.  Amor 
heroieus  hieß  der  Selbstmordstrieb  bei  Cardanus:  Lessing,  Schriften  von 
Maltzahn  XI»  519. 

5  Auch  Friedrich  der  Große  und  Bismarck  sollen  Bich  für  solche 
Fälle  mit  Selbstmordsgedanken  getragen  haben.  Von  den  gemeinen 
Selbstmördern  unterscheidet  auch  Goethe  Werke  26,  220  solche  Männer, 
„die  ein  bedeutendes  Leben  fötig  geführt,  für  irgendein  großes  Reich 
oder  für  die  Sache  der  Freiheit  ihre  Tage  verwendet,  und  denen  man 
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man  ihnen  doch  für  diesen  Fall  in  alter  und  neuer  Zeit  zu- 
gemutet hat.1  Insbesondere  stand  dieser  Selbstmord  den  fürst- 
lichen Zeitgenossen  des  Panaitios  fortwährend  vor  Augen,  die 
sogar,  um  jederzeit  zu  solchem  Tode  bereit  zu  sein,  einen 
eigenen  Sklaven  mit  sich  führten.2 

Indem  Panaitios  so  auf  seine  Weise  Stoisches  und  Plato- 
nisches verquickte,  fügte  er  den  stoischen  Gründen,  die  zum 
Selbstmord  bestimmen  konnten,  noch  einen  neuen  aus  dem 
platonischen  Vorrat  hinzu,  die  Wahrung  der  Ehre  und  des 
Anstandes,  und  kann  deshalb,  da  er  eine  Gelegenheit  mehr  zum 
Selbstmord  schuf,  als  ein  Beförderer  desselben  ebenso  gelten 
wie  Polybios,  dem  auf  den  unter  Umstanden  sich  geziemenden 
Selbstmord  nachdrücklich  hinzuweisen  augenscheinlich  viel 
mehr  am  Herzen  lag,  als  von  dem  unziemlichen  abzumahnen.8 
Polybios  hat  diese  Erörterung  über  den  Selbstmord  in  seine 
Geschichtserzählung    eingeflochten,    zu    Nutz    und    Frommen 

wohl  nicht  verargen  wird,  wenn  sie  die  Idee,  die  sie  beseelt,  sobald  dieselbe 
von  der  Erde  verschwindet,  auch  noch  jenseits  zn  verfolgen  denken11. 

1  Daß  sie  nach  ihrer  Katastrophe  sich  nicht  selbst  den  Tod  gaben, 
haben  Tacitns  dem  Marbod  (Ann.  2,  63  multum  imminuta  claritate  ob 
TiiTnmTTi  vivendi  cupidinem)  und  unter  Anderen  Byron  (Ode  to  Napoleon; 
Diary  April  9)  Napoleon  zum  Vorwurf  gemacht.  Die  Geschichtsschreiber 
die  ja  die  Luft  der  großen  Männer  atmen,  pflegen  überhaupt  so  zu 
urteilen,  wie  dies  schon  Garve  Zu  Cicero  von  den  Pflichten  1,  157  be- 
merkte, vgl.  Geiger  Der  Selbstmord  S.  32  ff.,  über  Hume  und  Gibbon  o. 
S,  88,  8.  Dementsprechend  fallt  denn  auch  das  Urteil  des  Flutarch  über 
Demetrios  Polio rketes  aus,  herauszulesen  schon  aus  dem  Bericht  über 
das  unrühmliche  Lebensende  (Demetr.  61)  und  deutlich  ausgesprochen  in 
der  Yergleichung  mit  Antonius  (6):  al%fuiXair6g  xz  yug  vn^ivi  ywiöfrcu 
xccl  xa&BiQX&Blg  7]yanr\6GV  iiuxsgdävai  XQisxlav  xxl. 

1  Masinissa,  erzählt  Livius  80,  15,  „fidum  e  servis  vocat,  sub  cuius 
custodia  regio  moread  incerta  fortunae  venenum  erat,  et  mixtum  in 
poculo  ferre  ad  Sophonibam  iubetu.  Ähnlich  Hannibal,  da  er  seinen 
Tod  beschlossen  hatte,  „venenum,  quod  multo  ante  praeparatum  ad 
tales  habebat  casus,  poposcitu  Livius  39,  51.    Com.  Nep.  12. 

*  Das  erste  tut  er  XI,  2,  lff.  und  XXX,  6  ff.,  wo  er  namentlich  9,  21 
(&%%'  Iva  cpccvsQccv  noifaag  xfy  ixeivmv  &ßov%la*  %xl)  alles  Vorhergesagte 
als  eine  geflissentliche  Anleitung  zum  rechten  Selbstmord  bezeichnet; 
das  zweite  XXXIX,  9,  5  nur  obenhin  mit  den  Worten  ol  phv  ycto  ix  xoti 
£t}V  itaQaX6y<og  ccöxobg  ££r\yov. 
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anderer  und  namentlich  der  Volks-  und  Heeresffthrer.  Dieser 
Umstand,  wenn  er  sich  auch  zum  Teil  aus  dem  pragmatischen 
Charakter  seiner  Geschichtschreibung  erklärt,  zeigt  doch 
außerdem  jedenfalls,  wie  sehr  das  Selbstmordproblem  die 
Seelen  der  damaligen  Menschen  bewegte.  Es  sind  die 
dm  aiexaadri-  Menschen  des  alexandrinischen  Zeitalters,  in  das  wir  mit 
niaohe  Zeitalter.  p^^os  ^fl  Polybios  bereits  tief  hineingeraten  sind.  Nach 
wie  vor  mußten  die  Theologen  gegen  die  Zulassigkeit  des 
Selbstmordes  Einspruch  erheben1,  und  auch  Akademiker'  und 
Peripatetiker8  fuhren  fort,  wie  sie  es  von  den  Stiftern  ihrer 
Schulen  gelernt  hatten,  dieselbe  zu  bestreiten;  ihnen  gesellten 
sich  jetzt  noch  die  Epikureer,  die  also  auch  hier  als  Gegner 
der  Stoa  erscheinen4,  und  noch  entschiedener  mit  einer,  wie 
es  scheint,  allerdings  recht  törichten  Eonsequenzmacherei 
Kyrenaiker  vom  Schlage  Theodors,  die  sogar  die  Aufopferung 
fürs  Vaterland  für  unvernünftig  erklärten.5  Für  allzu  gefahr- 
lich werden  wir  aber  diese  Gegner  nicht  halten,  wenn  wir 
bedenken,  daß  schon  Piaton  durch  die  Hintertür  seiner  viel- 
deutigen Notwendigkeit  den  Selbstmord  in  zierdlichen  Mengen 
wieder  zugelassen  hatte,  daß  auch  Epikur  und  die  Kyrenaiker 
ihn  zwar  für  unvernünftig,  Epikur  übrigens  nur  bedingungs- 
weise,  erklärten,  das  Recht  des  Menschen  aber,  sich  selbst  das 
Leben  zu  nehmen,  vom  Standpunkt  ihrer  Philosophie  aus 
nicht  bestreiten  konnten,  und  daß  endlich  Theodor  nur  dem 
auf  fast  unerreichbarer  Höhe  thronenden  Weisen  vom  Selbst- 


1  0.  S.  276  f.  »  0.  S.  284. 

8  Dies  ergibt  flieh  auch  aus  dem  Verhalten  des  Peripatetikers  Demetrios 
(Plutarch  Cato  min.  65),  der,  und  nicht  der  gleichfalls  anwesende  Stoiker 
Apollonides  (Plutarch  a.  a.  0.),  sich  am  meisten  der  selbstmörderischen  Ab- 
sicht Catos  entgegengestellt  zu  haben  scheint  (Plutarch  a.  a.  0.  67.  69  f.). 

4  Zeller  Phü.  d.  Gr.  HI,  1  8,  S.  456.  Usener  Epicur.  S.  806.  Wien. 
Stud.  X  (1888)  S.  180. 

5  Favorinufl  b.  Stob.  Flor.  119, 16.  Diog.  Laert.  II,  98.  Ist  an  der 
letzteren  Stelle  (täloyov  bIvcci  xbv  cjcovdalov  faep  %r\s  ncnqldoq  p^ 
i^ayayttr  aMr)  irgendwie  der  Best  eines  Zitats  erhalten,  so  wäre  an- 
zunehmen, daß  die  Worte  sich  unmittelbar  und  ausdrücklich  gegen  die 
tüXoyos  i£aya>y)i  der  Stoiker  (o.  S.  280,  1  u.  2)  wenden  sollten. 
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mord  abgeraten,  der  großen  Masse  der  Menschen  daher  in 
dieser  Hinsicht  alle  Freiheit  gelassen  hatte.  Trotz  des  mannig- 
fachen Widerspruches  scheinen  so  in  der  Theorie  die  Ver- 
teidiger des  Selbstmordes  eher  die  Oberhand  zu  haben.  Und 
auch  die  Praxis  hält  zu  ihnen,  da  sie  gegen  alle  Abmahnungen 
und  Verbote  taub  blieb.  Sieht  man,  daß  nicht  bloß  Philo- 
sophen, denen  es  ihre  Lehre  halb  zur  Pflicht  machte,  sondern 
auch  andere,  die  dem  Problem  freier  gegenüber  standen1,  ja 
überhaupt  Gelehrte2  und  sonst  im  Leben  hervorragende  Männer 
der  Zeit8  durch  Selbstmord  endeten,  so  möchte  man  glauben, 
daß  es  damals  zum  guten  Ton  gehörte,  in  dieser  Weise  aus 
dem  Leben  zu  gehen.  Ohne  daß  wir  statistische  Tabellen 
darüber  aufnehmen  können,  dürfen  wir  doch  schon  hiernach 
vermuten,  daß  noch  in  weiteren  Kreisen  damals  die  gleiche 
Neigung  zum  Selbstmord  herrschte;  und  Literatur  und 
Dichtung,  in  deren  Spiegel  wir  auch  hier4  das  wirkliche 
Leben  schauen,  bestätigen  dies.  In  einer  Zeit,  die  zwar 
Weltenreiche  gründet,  aber  doch  eigentlich  nur  bewegt  und 
gerührt  wird  von  den  äußeren  und  inneren  Erlebnissen  einzelner 
Menschen,  drängt  naturgemäß  unter  den  Ursachen  und  Wir- 
kungen derselben  als  eine  der  stärksten  sich  die  Liebe  hervor. 
Sogar  im  politischen  Getriebe  sehen  wir  sie  mächtig5,  das  ja 
jetzt  eine  Geschichte  mehr  der  Fürsten  als  der  Staaten  ist. 
Vollends  im  Reiche   der  Dichtung,  wo  vor  alters   ihr  Platz 


1  Menedemos,  der  Stifter  der  eretrischen  Schule:  Diog. Laert. II,  144. 

1  Der  Arzt  Erasistratos  (o.  S.  86,  2),  Eratosthenes  und  der  Philologe 
Aristarch  (über  beide  Suidas),  Amphikrates,  der  Rhetor  (Plutarch 
Luculi  22),  der  an  Isokrates  ein  Vorbild  hatte. 

8  Ptolemaios  (Cassius  Dio  39,  22,  2),  Mithridates  (Plutarch  Pomp.  41, 
Cassius  Dio  87,  13)  u.  A.  s.  o.  S.  417,  1.  420,  8.  421,  2.  Alle  überragend 
Hannibal  (Com.  Nep.  12,  Liviua  89,  51,  Plutarch  Quint  Flam.  20). 
Damit  die  Regel  noch  weiter  bestätigt  werde,  fehlt  anch  die  sehr  auf- 
fallende Ausnahme  nicht,  die  davon  gleich  im  Beginn  der  alexandri- 
nischen  Periode  Demetrios  Poliorketes  macht  (o.  S.  421,  1),  dessen  sonst 
so  leidenschaftlicher  und  heroischer  Natur  auch  ein  heroisches  Ende 
wohl  angestanden  hätte. 

4  0.  S.  92.  ö  Vgl  auch  Rohde  Gr.  Born.  ■  S.  41,  3.  68  ff. 
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war,  wird  sie  jetzt  übermächtig  und  gibt  durch  ihr  Ingrediens 
namentlich  dem  Epos  einen  ganz  neuen,  mehr  romanhaften 
Beigeschmack.  Aus  dem,  was  die  Liebe  sein  soll,  der  Hin- 
gabe an  das  geliebte  Wesen,  wird  in  solchen  erotischen  Ge- 
schichten der  Wirklichkeit  und  noch  mehr  einer  erhitzten 
Phantasie  leicht  die  blinde  Hingabe  des  ganzen  Lebens,  der 
Selbstmord.  Auch  er  gehört  zu  den  Ereignissen  des  indi- 
viduellen Lebens,  die  nun  einmal  den  Pulsschlag  der  Zeit 
besonders  heftig  erregten,  und  ist  sogar  eins  der  merkwürdigsten. 
Nicht  umsonst  wird  daher  das  erotische  und  das  Selbstmord- 
motiv ausgenutzt  schon  im  Euripideischen  Drama1  und  in  der 
neuen  Komödie8,  diesen  beiden  Vorläufern  der  alexandrinischen 
Dichtung.  Dieser,  die  nach  Effekten  haschte,  bot  der  Selbst- 
mord außerdem  den  Vorteil  eines  deus  ex  machina,  eines 
äußeren  und  gewaltsamen  Abschlusses  der  Handlung  und 
damit  eines  Eklats,  der  jedenfalls  mehr  nach  dem  Heizen 
dieser  sensationsbedürfbigen  Zeit  war,  als  der  stumme,  ver- 
steinernde oder  sich  allmählich  aufzehrende  Schmerz  der  alten, 
für  den  wohl  noch  Aschylus,  aber  nicht  mehr  Euripides  Mit- 
gefühl oder  Verständnis  hatte.8  Dementsprechend  wurden 
daher  auch  die  alten  Sagen  und  Geschichten  nach  dem  Ge- 
schmacke   des   Zeitalters   umgestaltet.4     Bis   in   die  Welt  der 

1  S.  96ff.  »  S.  lOOf. 

8  So  noch  Daphnie  nach  alter  unveränderlicher  Tradition  hdxavo 
Theokr.  1,  66  ff.  Auch  die  Pandareostochter  Od.  19,  618  ff.  ist  doch 
nur  ein  Sinnbild  endlosen  Jammers.  Als  solche  hatte  Aschylus  die 
Niobe  und  Achill  auf  die  Bühne  gebracht  und  hierdurch  den  Spott  des 
Euripides,  gewiß  nicht  bloß  des  Aristophanischen,  herausgefordert: 
Nauck  Fragm.  trag.  S.  50. 

4  Erotische  Selbstmordgeschichten  aus  alexandrinischer  Zeit:  Phyllis 
Ovid  Her.  2,  141.  A.  o.  8,  87.  Iphis  Ovid  Met.  14,  698  ff.  Arachne  6, 6. 
Doppelselbstmord  des  Koresos  und  der  Kallirhoe  Pausan.  VII,  21  u.  dazu 
Blümner-Hitzig  o.S. 79, 1.  Ober  Hero  und  Leander  s.  Bohde  Gr. Rom.*  142 ff. 
Derselben  Zeit  gehört  das  iitanofravBtv  des  Exatinos  (o.  S.  97,  8)  an 
wegen  des  Gewährsmanns  Neanthes  bei  Ath.  XIII,  602 C f.  (Bohde a.a.O. 
S.  46);  auch  wohl  das  Nachsterben  von  zwei  Liebhabern  Plutarch  Amat  Narr. 
1  p.  772  C.  Auch  daß  die  verlassene  Europe  auf  den  Gedanken  kommt,  sich 
das    Leben    zu    nehmen    (Hör.  c.  DI,  27,  67 ff.),    mag    alexandrinische 
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Fabel  hinein  erstreckte  sich   die  modische  Sucht1,  und  selbst 

Dichtung  sein  oder  ist  doch  im  Geiste  derselben  von  Horaz  erfanden. 
Noch  mehr  dergleichen  bei  R.  Heinze  Virgüs  epische  Technik  S.  135  f. 
Hekate  eine  Selbstmörderin  nach  Kallimachos  II  S.  356  Schneider. 
Anch  Eratosthenes  in  seiner  Erigone  fand  Gelegenheit  das  Selbstmord- 
motiv, und  zwar  sehr  reichlich,  zu  nutzen:  Hiller  Eratosth.  S.  95 f. 
(s.  auch  o.  S.  81,  1).  Auch  die  kyprische  Fabel  von  Melos,  der  sich  an 
einem  Apfelbaum  erhängte  (Serv.  zu  Virgil  Ecl.  8,  37,  Preller -Robert 
Gr.  Myth.  I,  668,  2),  sieht  einer  alexandrinischen  Aitiologie  ähnlich.  Zum 
Teil  in  diese  Zeit  führt  das  Verzeichnis  der  Selbstmörderinnen  Hygin. 
Fab.  243;  über  Kataloge  der  Art  Norden  Herrn.  28,  378  Anm.  Das 
Umbilden  alter  Sagen  im  Sinne  späterer  Zeit  bespricht  Rohde  Gr.  Bom.*, 
S.  42  ff.  Besonders  deutlich  zeigt  sich  das  Hinzudichten  des  Selbst- 
mordes in  der  Sage  von  Odysseus'  Mutter  Antikleia,  die  bei  Hygin. 
Fab.  243  nuncio  falso  audito  de  Ulysse  ipsa  se  interfecit  (nach  vs&tsqoi 
beim  Schol.  und  Eustath.  zu  Od.  11,  202,  S.  406  Stallb.  erhing  sie  sich,  wie 
Arethusa  ebenfalls  auf  Ithaka  nach  dem  Tode  ihres  Sohnes  Korax,  Eustath. 
zu  Od.  13, 408,  S.  55  Stallb.),  in  der  Odyssee  dagegen  (11,  197  ff.)  nicht  den 
Pfeilen  der  Artemis  oder  irgendeiner  Krankheit  erliegt,  sondern  allein  an  der 
schmerzlichen  Sehnsucht  nach  ihrem  Sohne  stirbt:  ScXXd  fis  a6g  rs  itofrog 
öd  rs  prfdscc,  yaLdip  'Otivaasti,  c/j  z*  &yavo(pqo6vvr\  iwlufjdea  ftvpbv  &itr\vQct. 
Demgegenüber  aus  den  unbestimmten  .Worten  Od.  15,  358  ff.  (7)  tf  &%e'C 
ov  itcudbg  äititpfaro  xvdaXl^oio  tevyccXia)  ftavatcp,  mg  ^r\  frdvoi  8g  ng 
ipolys  iv&dds  vccierdcov  tptlog  str\  xai  cplXcc  £p#ot)  auf  Selbstmord  der 
Antikleia  zu  schließen  (Ameis  z.  St.),  geht  nicht  an.  Antikleia  stirbt 
ähnlich  wie  Alda  im  Rolandslied  274  (übers,  v.  Hertz  S.  146)  aus  bloßem 
Schmerz  über  die  Todesnachricht;  in  letzterem  Fall  war  Selbstmord 
ausgeschlossen  durch  die  christlichen  Anschauungen,  die  Rolands  Braut, 
wenn  sie  sich  selbst  getötet,  zur  Verbrecherin  gemacht  haben  würden. 
Nicht  anders  als  die  Nachrichten  über  Antikleias  Tod  sind  die  Varianten 
über  das  Ende  der  Althaia  zu  beurteilen:  nach  der  älteren  Fassung 
der  Sage  stirbt  sie  „maerens  in  luctu44  Hygin.  Fab.  174,  nach  der  späteren 
(vgl.  auch  Korn  zu  Ovid  Met.  8,  260  ff.)  gibt  sie  sich  selbst  den  Tod 
(Schol.  Hom.  B.  9,  534),  sei  es  nun  mit  dem  Schwert  (Ovid  Her.  9,  167, 
Met.  8,  531  f.)  oder  durch  Erhängen  (Apollod.  I,  8,  3).  In  ähnlicher  Weise 
war  die  Sage  vom  Pelopssohn  Chrysippos  umgebildet  worden,  den  seine 
Brüder  ermordet  haben  sollten,  der  aber  vielleicht  schon  im  Euripideischen 
Drama  sich  selbst  den  Tod  gab :  0.  S.  90, 2.  Über  das  in  alter  Zeit  häufigere 
Ausdauern  im  Schmerz  und  Abwarten  des  Endes  s.  0.  S.  84.  Vgl.  Lucan. 
Phars.9, 106ff.  Auch  Ödipus,  nach  dem  Furchtbaren,  das  er  erlebt,  regiert  zu« 
nächst  weiter,  wenn  auch  &Xysa  %a6%av9  ohne  sich  ein  Leids  anzutun:  Od.  11, 
271  ff.  Doch  scheint  auch  hier  das  7)  xaxBxqfoviöev  &ccvt6v  Schol.  B.  23, 679 
auf  eine  Abänderung  der  alten  Sage  im  Sinne  der  späteren  Zeit  zu  deuten. 
1  Äsop.  ed.  Halm  Fab.  16  (Babr.  Fab.  17)  u.  63,  Babr.  Fab.  26.  Daß 
an  der  ersten  Stelle  der  Selbstmord  des  Marders  (V.  Hehn  CuUwrpfl.  u. 
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die  Götter  blieben  von  ihr  nicht  verschont.1 

Von  der  Sage  und  Dichtung  trat  der  Selbstmord  sodann 
in  das  Gebiet  der  Historie  über.  Wirklich  geschehene  Selbst- 
morde hatten  Polybios  Anlaß  zu  pragmatischen  Betrachtangen 
geboten,  mit  denen  er  dem  Interesse  seiner  Leser  zu  dienen 
glaubte.8  Andere  Historiker,  die  weniger  das  Interesse  ab  den 
Geschmack  ihrer  Leser  im  Auge  hatten,  machten  sich  doch 
auch  mit  dem  Selbstmord  zu  schaffen,  indem  sie  diesen  in 
novellistischen  Einlagen  zu  effektvoller  Darstellung  brachten.8 


Hausth.*  S.  462)  nur  ein  simulierter  ist,  ändert  natürlich  für  die  Sache 
nichts.  In  diese  Zeit  gehört,  was  Pollux  6, 42  von  dem  Hunde  des  Epiroten- 
königsPyrrhos,  undTzetzes  C%ti.4,288ff.  (nachPhylarchos)  von  dem  Adler  be- 
richten, die  beide  sich  ihren  Herren  nach  in  die  Flammen  des  Scheiterhaufens 
stürzten.    Vgl.  hiermit  die  Hunde  des  Daphnie  bei  Aelian  H.  A.  11,  13. 

1  Die  Unsterblichkeit,  deren  sie  sich  ursprünglich  erfreuen  sollen, 
kann  auch  eine  Last  werden  (&xv%la  almvtog  Longin.  De  8Übl.  9,  7, 
S.  18,  2  Vahl.*);  daß  sie  zwei  Seiten  hat,  erkennt  schon  der  Äschyleische 
Prometheus  an  (Wecklein  zu  933).  In  der  Klage  um  Adonis  bei  Bion  1, 
62  f.  wünscht  sich  Aphrodite  vergeblich  den  Tod;  denn  sich  selbst  zu  töten 
bleibt  ein  Vorrecht  und  Vorzug  der  Menschen,  wodurch  sie  sich  über  die 
Götter  erheben  (Plin.  Nat.  hist.  H,  27,  o.  S.  76,  1).  Aber  die  Aphrodite 
des  alexandrinischen  Dichters  kann  doch  wenigstens  weinen  (64  ff.), 
während  Tränen  kraft  eines  alten  Gesetzes  den  Göttern  versagt  waren 
(Eur.  Hipp.  1896  u.  ö.,  die  einzige  von  Barthold  z.  St.  notierte  Über- 
tretung dieses  Gesetzes  bei  Homer  IL  24,  86  scheint  nicht  einmal  ganz 
sicher).  Auch  die  Kalypso  weint  und  gebärdet  sich  überhaupt  in  der 
späteren  Dichtung  (Propert.  I,  16,  8  ff.,  Bohde  Gr.  Rom.*  111,  1),  als  der 
ungetreue  Odysseus  sie  verlassen,  ganz  wie  eine  Heldin  alexandrinischer 
Erotik;  es  ist  daher  kein  Wunder,  wenn  sie  den  Weg  einer  solchen  nun 
auch  zu  Ende  ging  und  nach  Hygin.  Fab.  243  se  ipsa  interfecit,  sie,  die 
bei  Hom.  Od.  6,  208  ff.  froh  ihrer  Unsterblichkeit  sich  rühmt. 

1  0.  S.  421. 

8  Phylarchos:  Parthenios  31,  Bohde  Grr.Rom.* 42;  bei  ihm  dürfte  sich 
schon  die  Umständlichkeit  gefunden  haben,  mit  der  Plutarch  den  Selbst- 
mord des  Eleomenes  behandelt  (Kleom.  81.  87.  o.  S.  417,  2.  420,  8);  vgL 
auch  o.  S.  426,  1.  Ähnliches  boten  schon  frühere  Historiker,  z.  B. 
Xenophon  o.  S.  78,  4  u.  S.  79,  1.  Auf  Ktesias  und  Timaios  hat  Bohde 
a.  a.  0.  S.  41  f.  verwiesen,  und  es  ist  von  Interesse  zu  vergleichen,  wie 
bei  der  Darstellung  eines  und  desselben  Vorganges  jener  und  ein  Autor 
der  alexandrinischen  Periode,  Nikolaos  von  DamaskoB,  verfahren  sind. 
Beide   erzählen  die   Liebesgeschichte   des   Meders  Stryngaios  und   der 
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Von  der  übermäßigen  Rücksicht  auf  die  Form  ist  ein  kleiner 
Schritt  zur  Verfälschung  des  Inhalts.  Man  verglich  die  ver- 
schiedenen möglichen  Motive  des  Selbstmordes  und  wählte  für 
den  einzelnen  Fall  dasjenige  aus,  welches  die  größte  Wirkung 
versprach1;  so  kam  es  schließlich,  daß,  wo  die  historische 
Tradition  sich  gar  zu  spröde  erwies  und  nichts  von  Selbst- 
mord wußte,  man  ihr  diesen  aufdrängte8,  weil  nun  einmal  in 


Dakerkönigin  Zarinaia;  während  aber  beiKtesias  der  Liebende  beschließt, 
durch  Hunger  zu  enden  (Demetr.  De  ehe.  213),  wählt  er  bei  Nikolaos 
den  auf  die  Nerven  stärker  wirkenden  Tod  durchs  Schwert  (Nie.  Dam. 
ed.  Orelli  S.  32).  Auch  sonst  variieren  die  Angaben  über  die  Art  des 
Selbstmordes,  z.  B.  der  Althaia  (o.  S.  424,  4),  Hannibals  (Plutarch 
Quinct.  Flam.  20)  und  des  Empedokles  (Diog.  Laert.  Vm,  69.  74  Horat. 
A.  P.  464 f.);  Amata  bei  Virgil  Aen.  12,  603  „nodum  informis  leti  trabe 
nectit  ab  altau,  nach  anderen  (Servius  z.  St.)  „inedia  se  interemitu. 

1  S.  vor.  Anm.  Bekannt  sind  in  dieser  Hinsicht  die  verschiedenen 
Nachrichten  über  das  Ende  des  Isokrates:  Blaß  AU.  Ber.  U1,  97. 

1  Durch  die  Jamben  des  Hipponax  zur  Verzweiflung  gebracht, 
sollten  die  Bildhauer  Bupalos  und  Athenis  sich  selbst  erhängt  haben. 
Diese  Nachricht  hat  PliniuB  Not.  hist.  36,  11  f.  aufs  bündigste  widerlegt. 
Sie  wird  wohl  in  derselben  Zeit  entstanden  sein,  wie  die  ganz  ähnliche 
über  die  Wirkung  der  Jamben  des  Archilochos,  durch  die  Lykambes  und 
seine  Töchter  in  den  Selbstmord  getrieben  wurden:  Piccolomini  im 
Hermes  18,  264 f.,  Eießling  zu  Horat.  Epist.  I,  19,  80.  Für  uns  zum 
erstenmal  wird  Sapphos  Sprung  vom  Leukadischen  Felsen  erwähnt  in 
Menanders  Asvxadla  (Kock  III,  S.  88  f.),  also  in  einer  Zeit  und  durch 
einen  Dichter,  welche  die  alexandrinische  Periode  vorbereiten  halfen. 
Vollends  konnte  das  Ende  der  Philosophen  sich  leicht  in  Selbstmord 
verwandeln,  den  ihre  Theorien  zum  Teil  zu  fordern  schienen.  So  weist 
uns  in  dieselbe  Zeit,  was  in  zwei  verschiedenen  Versionen  über  den 
Selbstmord  des  Empedokles  berichtet  wird  (o.  S.  426,  8).  Ob  auch,  was 
man  über  den  Tod  des  Aristoteles  fabelte  (Diog.  Laert.  V,  6)?  Vgl. 
Zeller  Phil,  d.  Gr.  H,  2  8,  S.  40,  4,  aber  auch  Welcker  Kl.  Sehr.  II,  S.  606, 
278.  Den  Anaxagoras  ließ  man  sogar  erst  einen  Versuch  deB  Selbst- 
mordes machen  (Anekdote  bei  Plutarch  Perikl.  16,  4)  und  dann  ihn 
wirklich  ausführen  (Diog.  Laert.  H,  18),  beides  höchst  unglaubwürdig 
(Zeller  Phil.  d.  Gr.  1 4,  873,  1).  Von  diesen  Erzählungen  legt  wenigstens 
die  zweite  durch  ihren  Gewährsmann  Hermippos  die  Vermutung  alex- 
andrinischen  Ursprungs  sehr  nahe.  Auch  die  Nachricht  vom  Selbst- 
mord Demokrits,  die  ebenfalls  bezweifelt  wird  (Zeller  a.  a.  O.  767  Anm.), 
hat  für  uns  ihren  ältesten  Gewährsmann  in  demselben  Hermippos 
(R.  Heinze  zu  Lukrez  III,  S.  196). 
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der  Vergangenheit  der  Herren  eigener  Geist   sich  bespiegeln 
sollte. 

Eine  solche  Verbreitung  des  Selbstmordes  über  die 
Literatur  setzt  eine  Neigung  dazu  in  weiten  Kreisen  des  Publi- 
kums voraus,  die  dann  natürlicherweise  auch  im  wirklichen 
Leben  nur  zu  leicht  zur  Tat  wurde.  Und  es  mußte  wohl  so 
sein  in  einer  Zeit  raffinierter  Kultur,  die  dem  Menschen  die 
Widerstandskraft  schwächt,  und  in  der  daher  auch  ein  geringer 
Anstoß  von  außen  genügt,  ihn  zu  dem  letzten  Schritt,  der 
Flucht  aus  dem  Leben,  zu  treiben.  Welcher  Abstand  die 
starknervige  alte  Zeit  von  der  neuen  trennt,  zeigt  sich  unter 
anderem  in  der  Behandlung  des  Thyesteischen  Mahles:  denn 
während  der,  nach  dem  es  den  Namen  trägt,  in  der  alten 
Sage  es  überlebt1,  und  ebenso  König  Tereus8  und  in  der 
Historie  Harpagos8,  während  alle  drei  nur  vom  Gedanken  der 
Rache  erfüllt  sind,  vermag  ihr  alexandrinischer  Schicksals- 
verwandter, EQymenos,  so  wie  es  auch  modernem  Empfinden 
mehr  entspricht,  solchen  Greuel  nicht  zu  überstehen  und  gibt 
sich  selber  den  Tod.4  Insbesondere  von  den  Kulturzentren, 
den  großen  Städten,  gilt  das  Gesagte.  In  dieser  erhitzten 
Atmosphäre  genügten  die  Vorträge,  die  Hegesias  über  das 
Elend  des  Lebens  hielt,  um  unter  seinen  Zuhörern  eine  Selbst- 
mordsmanie zu  erregen,  gegen  die  der  König  Ptolemaios  es 
für  nötig  fand  einzuschreiten.5  Doch  das  waren  doktrinäre, 
aus  der  Welt  der  Ideen  angeflogene  und  deshalb  vorüber- 
gehende Motive,  neben  denen  natürlich  die  ewigen  alten,  dem 
wirklichen  Leben  entstammenden  weiter  wirkten.  Man  opferte 
sich  für  das  Vaterland,  man  mochte  die  Schande  nicht  über- 


1  Vgl.  aber  Cicero  Tusc.  3,  26:  Tu  te,  Thyesta,  damnabis  orba- 
bisque  luce  propter  vim  sceleris  alieni?  Wo  freilich  der  Zusammenhang 
auf  eine  andere  Erklärung  zu  fähren  scheint:  luce  =  conspectu  et 
commercio  hominum. 

1  Hygin.  Fab.  46.  8  Herodot  1,  119. 

4  dutxqrpat,  kavx6v:  Euphorion  b.  ParthenioB  IS.  6  0.  S.  102  f. 
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leben,  Liebende  folgten  den  Geliebten  in  den  Tod.1  Ja  manche 
der  alten  Motive  mußten  sogar  jetzt  stärker  wirken,  seit  sie 
aas  bloß  instinktiven  sich  in  prinzipielle  verwandelt  hatten. 
Wer  sich  aus  Armut  tötete,  tat  dies  nach  den  Grundsätzen  der 
Stoa2,  der  ehrliebende  Selbstmörder  hatte  einen  beredten  An- 
walt an  Panaitios3,  ja  selbst  den  Liebenden  warf  Erates  als 
Surrogat  der  Vernunft  die  Schlinge  zu,  um  sich  aus  aller  Not 
damit  zu  befreien.4 

Und  wenigstens  den  Rat,  sich  selbst  zu  töten,  haben  die  Liebesmotiv. 
Liebenden  damals  in  reichlichem  Maße  befolgt,  wie  wir  schon 
sahen.5  Sie  taten  dies  überdies  noch  auf  andere  Weise,  ab 
es  in  alter  Zeit  gewöhnlich  war,  und  zwar  ganz  dem  Sinn  der 
neuen  entsprechend,  die  der  Liebe  im  Leben  einen  größeren 
Spielraum  einräumte.6  Daher  beanspruchte  sie  jetzt  auch  dem 
Selbstmord  gegenüber  ausschließlicher  zu  herrschen.  In  der 
alten  Zeit  war  der  Selbstmord  aus  Liebe  in  der  Regel  ein 
Selbstmord  aus  verbrecherischer  Liebe7  und  erschien  dann,  wie 
auch  sonst  häufig,  als  eine  Selbstbestrafung8;  in  der  neuen 
Zeit  mischen  sich  zwar  auch  noch  die  Motive,   doch  so,  daß 

1  Parthenios  und  Antonixras  Liberalis,  diese  beiden  Quellen  zur 
Kenntnis  alexandrinischer  Sinnesweise,  geben  hier  die  Belege:  Metioche 
und  Menippe  nach  dem  Vorbild  der  Erechtheustöchter  u.  a.  (o.  S.  96  ff.) 
starben  fürs  Vaterland,  Nikander  b.  Anton.  Lib.  26;  aus  Scham  gibt 
sich  Aspalis  den  Tod  (o.  S.  90,  2),  Nikander  a.  a.  0.  13;  nach  der  Be- 
stattung der  Leukone  tötet  sich  Kyanippos  (o.  S.  79,  1),  Parthenios  10, 
und  Kleite  folgt  ihrem  Gatten  in  den  Tod,  Apollon.  Rhod.  Argon.  1, 
1063  ff.  (wo  aber  das  xaxa>  &  liti  xvvxsqov  &XXo  nicht  notwendig  einen 
Tadel  von  Seiten  des  Dichters  in  sich  schließt,  vgl.  Ameis  Anhg.  zu 
Od.  22,  462).  »  «fca  itBvlav  Schol.  in  Aristot  p.  8*  7  ff.  (o.  S.  281,  3). 

8  0.  S.  419  ff.  4  0.  S.  280,  1.  6  0.  S.  424  f. 

6  0.  S.  423f.  7  0.  S.  98f. 

8  0.  S.  79,  1.  251  f.  254,  2.  Auch  der  älteste  bekannte  Selbstmord; 
der  der  Epikaste  (o.  S.  76),  ist  doch  wohl  ebenso,  als  Selbstbestrafung, 
zu  fassen  und  entspricht  dann  genau  der  aus  gleicher  Schuld  ent- 
springenden Selbstblendung  ihres  Sohnes  und  Gatten  ödipus,  wie  sie 
ebenfalls  schon  alter  Dichtung  bekannt  war  (Bethe  Theb.  Heldenl.  S.  22  f. 
104  f.).  Bei  Cicero  pro  Scauro  3,  8  ist  „se  ipse  morte  multavit",  von 
Themistokles  gesagt,  Bezeichnung  des  Selbstmordes  überhaupt. 
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die  Liebe  immer  mehr  als  das  entscheidende  und  Hauptmotiv 
hervortritt.1  Das  Mädchen,  das  vergebens  um  Liebe  wirbt, 
gibt  sich  selbst  den  Tod;  Liebe,  nur  Liebe  oder  doch  über- 
wiegend Liebe,  ist  es,  was  sie  zur  Tat  treibt.  Doch  fehlt  es 
hierfür  auch  in  älterer  Zeit  nicht  ganz  an  Beispielen8,  wie 
denn  namentlich  Sappho*  und  noch  mehr  Kalyka*  unvergessen 
sein  sollen.5  Viel  auffallender  sind  bei  der  Yergleichung  der 
Zeiten  die  zahlreichen  Falle,  in  denen  jetzt  auch  Jünglinge 
von  unglücklicher  Liebe  in  den  Tod  getrieben  werden.6  Hierin 
mag  sich  eine  gehaltvollere  Auffassung  der  Liebe  ankündigen, 
die  in  dieser  eine  dauernde  Vereinigung  bestimmter,  von  Natur 


1  Dies  hatte  R.  Heinze  VirgHs  epische  Technik  S.  186 f.,  wo  er 
hierher  gehörige  Beispiele  gibt,  noch  stärker  hervorheben  können. 

1  Lediglich  ans  Liebe,  weil  sie  der  verleumderischen  Nachricht 
über  die  Untreue  ihres  Gatten  Polens  Glauben  schenkte,  gab  sich  den 
Tod  Antigone  (Apollodor  8,  18,  3,  2.  0.  Jahn  Arch.  Beitr.  824,  68),  deren 
deshalb  vielleicht  schon  Euripides  in  seinem  Peleus  Erwähnung  getan 
(Nanck  Fragtn.  trag. ",  S.  654). 

8  Deren  Liebe  zu  Phaon  und  der  Sprung  vom  Leukadischen  Felsen 
aber  erst  ans  einer  Zeit  bekannt  wird,  die  bereits  in  die  alexandriniBche 
Periode  hineinreicht  (o.  S.  427,  2). 

4  Ari8toxenoBbeiAthen.Xiy,619D(Stesichorus^V.48  BergkP.Z,. <?."): 
jftov  al  &Q%cctcci  ywatxsg  KaXvxr\v  xiva  qäriv.  2kr\<ti%6QW>  d*  %v  xolqßa, 
iv  yKalvxri  xig  £vofMt,  iQäca  Eüd&lov  vsaviöxov,  caxpQ6va>g  rfgerat  irjj 
'AcpQodLry  yaß?){H}i'at  ccvrip-  iml  Sh  focsQBtdsv  6  Tsavisxog,  xcnrtxwßMtfey 
iavrtfv'  iyivtxo  Sh  to  xa&og  xsqI  AsvxdSa.  2A0<pQ0vixb*  Sh  xdrv  xccxs- 
6XBvacw  6  «<htjttJ&  to  tfjg  itctQ&ivov  fj&og,  ovx  ix  xarxbg  xq6xov  &*lov67}g 
övyysvic&ai  x&  vsaviöxtp,  älX  evgopivqff,  el  dvvaixo,  ywr\  toti  Evd&Xov 
ysvic&ai  xovQidla,  i}9  tl  toOto  p^  Svvocx6v,  &italXayfj9ai  roß  ßlov. 

6  Oder  sollten  beide  einen  Bühneakt  an  sich  vollzogen  haben,  weil 
allzu  leidenschaftliches  Liebeswerben,  wie  es  ja  freilich  das  ganze  Leben 
und  Dichten  der  Sappho  durchzieht,  an  einem  Weibe  unziemlich  schien? 
Ein  alter  Sühneakt  war  ja  der  Sprung  vom  Leukadischen  Felsen  (Ober- 
hummer Phönizier  in  Akarnanien  S.  49 ff.).  Vgl  indessen  auch,  was 
üsener  zusammenstellt  und  vermutet  Gotternamen  S.  828  f.  Über 
Kephalos,  der  ebenfalls  aus  Liebe  vom  Leukadischen  Felsen  sprang, 
vgl.  Strabo  X,  462. 

A  R.  Heinze  Virgils  epische  Technik  S.  186,  2.  Vgl.  noch,  was  von 
Kephalos  die  ??»  &Q%aioloyixantQoi  berichteten,  vor.  Anm. 
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zueinander  gehörender  Individuen  sieht,  nach  Art  der  Männer- 
freundschaften, die  Piaton  gepriesen  hat;  im  Sinne  der  alten 
Zeit  ist  diese  Auffassung  nicht,  für  die  die  Liebe  keine  das 
Leben  eines  Mannes  ausfüllende  Leidenschaft  war,  die  daher 
wohl  eine  Hingabe  des  Weibes  für  den  Mann,  aber  nicht  um- 
gekehrt kannte,  und  die  ihren  sprechendsten  Ausdruck  in 
Admets  Verhalten  gegenüber  der  Alkestis  gefunden  hat.1  Die 
Alexandriner  stehen  auch  hier  den  Modernen  näher  und  müßten 
sich  ebenso  die  kräftigen  Worte  gefallen  lassen,  mit  denen 
Lessing  einmal  das  keimende  Wertherunwesen  seiner  Zeit  ge- 
geißelt hat.2  Fremd  wie  diese  neue  Art  des  erotischen  Selbst- 
mordes der  alten  Zeit  ist,  ist  sie  für  die  neue  besonders 
charakteristisch.  Es  entspricht  ganz  deren  überreiztem  Wesen, 
daß  in  dem  Selbstmord  aus  verschmähter  Liebe  die  bloße 
Nichtgewährung  eines  Wunsches,  die  denn  doch  etwas  anderes 
ist  als  der  Verlust  eines  anerkannten  und  erprobten  Gutes 
oder  das  Scheitern  großangelegter  Pläne,  ausreicht,  um  den 
Menschen  zu  einer  seiner  gewaltsamsten  Handlungen  fort- 
zureißen; und   es  entspricht  weiter  der  Richtung  der  Zeit  auf 

1  Meine  Unters,  zu  Ciceros  philos.  Sehr.  II,  392,  3. 

1  Im  Briefe  an  Eschenburg,  26.  Okt.  1774,  spricht  er  vom  Selbst- 
mord des  jungen  Jerusalem:  „Glauben  Sie  wohl,  daß  je  ein  römischer1 
oder  griechischer  Jüngling  sich  bo,  und  darum,  das  Leben  genommen? 
Gewiß  nicht.  Die  wußten  sich  vor  der  Schwärmerei  der  Liebe  ganz 
anders  zu  sichern;  und  zu  Sokrates1  Zeiten  würde  man  eine  solche  l£ 
$Qanog  xarogij,  welche  rt  rolfiäv  itccQcc  yvaw  antreibt,  nur  kaum  einem 
Mädelchen  verziehen  haben.  Solche  kleingroße,  verächtlich  schätzbare 
Originale  hervorzubringen,  war  nur  der  christlichen  Erziehung  vor- 
behalten, die  ein  körperliches  Bedürfnis  so  schön  in  eine  geistige  Voll- 
kommenheit zu  verwandeln  weiß.u  Diese  Worte  wiegen  im  Munde  eines 
Verteidigers  des  Selbstmordes  (nur  freilich  eines  anders  gearteten  Selbst- 
mordes), als  der  uns  Lessing  früher  begegnet  ist  (o.  S.  94,  1),  nur  desto 
schwerer.  Im  wesentlichen  nicht  anders  urteilt  eine  geistig  so  gesunde 
Frau,  wie  die  Herzogin  Elisabeth  Charlotte  von  Orleans  war  (Brief  v. 
8.  November  1706  bei  Ranke  Werke  13,  231):  „Sapho  Muß  ja  Eine 
Narin  Mitt  aller  Ihrer  Kunst  gewest  sein,  weillen  sie  sich  auß  lieb  für 
phaon  umbs  leben  bracht  hatt.u  Den  Selbstmord  aus  erotischen  Motiven 
schilt  schon  Aristoteles  eine  Feigheit  Eth.  Nile.  III,  11  p.  1116*  13. 


432  Rudolf  Hirzel 

das  Individuelle;  dem  Interesse  für  dieses  und  der  Glorifizierung 
desselben,  daß  sie  einmal;  wie  Panaitios  tat1;  den  Selbstmord 
beurteilt  nach  der  Angemessenheit  an  die  Natur  nicht  über- 
haupt, sondern  an  die  Natur  einzelner  Menschen,  dann  aber, 
in  ihren  erotischen  Selbstmorden  hierüber  noch  hinausgehend, 
einen  so  verhängnisvollen  Schritt  abhängig  macht  von  den 
Diktaten  nur  individueller  Gefühle  und  Einbildungen. 

Um  den  Selbstmord  ganz  als  eine  Tat  persönlichen  Be- 
liebens hinzustellen,  fehlte  nur  noch,  daß  man  auch  im  vollen 
Glück  des  Lebens  ein  ausreichendes  Motiv  sah,  sich  selbst  zu 
töten.8  Dieses  Beispiel  gab  im  2.  Jahrhundert  ein  Inder,  der 
sich  öffentlich  in  Athen  verbrennen  ließ  und  dort  in  allen 
Ehren  bestattet  wurde.3  Ein  solches  Schauspiel  wurde  freilich 
den  Hellenen  der  alten  Zeit  nicht  geboten  oder  doch  nur  auf 
dem  Theater4;  man  kann  sich  denken,  daß  es  auf  eine  Zeit, 
die  ohnedies  den  Einwirkungen  des  Orients  offen  stand,  nicht 
ohne  Wirkung  blieb5,  sondern  mit  dazu  beitrug,  bei  den  da- 


1  0.  S.  419  f. 

1  Eine  ähnliche  Denkweise  bei  Plautus  Poenul.  309  ff.,  wo  das 
wiederholte  „abi  domuxn  ac  suspende  teu  motiviert  wird  mit  „quia 
nunquam  andibis  verba  tot  tarn  suavia".  Vgl.  auch  o.  S.  82,  1  und  Eur. 
Kykl.  164 ff.  (Dieterich,  Nekyia  28,  2).  Sonst  wünscht  man  sich  nur 
den  Tod  in  solchen  Fällen,  wie  in  der  Komödie  Terent.  Eun.  661: 
nunc  est  profecto,  interfici  quom  perpeti  me  possum,  ne  hoc  gaudium 
contaminet  vita  aegritudine  aliqua.    Vgl.  Cicero  Tusc.  1,  111. 

8  Der  Geograph  Artemidor  bei  Strabo  XV,  p.  720  erzählt:  cvvr\v 
dl  xai  6  'A&rjvr]6t,  xcccaxcctaccg  kcevx6v  itoulv  9h  xoüxo  rovg  pkv  inl  xaxo- 
TtQaylqc  £flto$vxag  &7taXXay}\v  *&v  itctQ6vxcav9  xobg  d*  in9  sfatQCcylct, 
xad-dneg  xotixov  üitccvra  yccQ  xaxä  yvm^v  ngd^avta  fiigc*  vvv  dniivai 
delvy  prf  xi  tcbv  äßovX^tcov  %qovL£ovxi  övpitiöoi*  xccl  tiij  xal  yeX&vxcc 
aXia&cci  yvpvbv  Xlit  &Xr\Xi\L\vkvov  iv  it8Qi£m(utxi  inl  xi\v  nvqdv  im- 
ysygaop&ai  dk  x&  xucpco  „  Zagpavogqyag  'Iv9bg  &nb  BccQy6öT}g  xaxä  xa 
TtdxQicc  'Ivü&v  ifhi  iavxbv  anad-avaxlaag  xstxcci".  Vgl.  Plutarch  Alex- 
ander 69,  wo  vom  Tode  des  Calanus  die  Bede  ist,  der  ja  ebenfalls  die 
Selbstverbrennung  insbesondere  vor  griechischen  Zuschauern  aufführte. 

4  0.  S.  78. 

6  Die  Bewunderung  Lucans  schon  in  diese  Zeit  vorzudatieren,  steht 
nichts  im  Wege.    Pharsal.  3,  240  f.  erwähnt  er  die  Inder:  „quique  suas 
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maligen  Griechen  den  Selbstmord  auf  der  Tagesordnung  zu 
erhalten. 

Als  die  Kultur  dieser  Zeit  den  römischen  Geist  zu  neuem  nie  Bomer. 
Leben  befruchtete,  fand  sie  ihn  auch  für  die  Beizungen  des 
Selbstmordes  schon  vorbereitet.  Der  politische  und  religiöse 
Ernst  der  Römer1,  die  größere  Strenge,  mit  der  sie  den  ein- 
zelnen an  seine  Pflichten  gegen  das  Gemeinwesen  und  gegen 
die  Götter  mahnten,  sollte  man  meinen,  hätte  sie  hindern 
müssen  in  der  Weise  der  viel  ungebundeneren  Griechen  mit 
dem  eigenen  Leben  zu  spielen.9  „Die  Religion  der  Römer 
verdammte  den  Selbstmörder  und  versagte  ihm  ehrliches  Be- 
gräbnis und  Totenfeier",  sagt  Niebuhr*  und  entnimmt  aus  dieser 
Tatsache  einen  Maßstab,  um  die  Verschiedenheit  historischer 
Traditionen  zu  beurteilen,  von  denen  die  römische  für  Appius 
Claudius  parteiische  dessen  Selbstmord  verschwieg,  die  grie- 
chische unbefangenere  ihn  ohne  weiteres  eingestand.  Wirklich 
verordneten  die  Bücher  der  Pontiflces,  daß,  wer  sich  erhängt 
hatte,  nicht  bestattet  werden  dürfte4;  ja  noch  weiter  reichte 


struxere  pyras  vivique  calentes  conscendere  rogos"  und  bricht  dann  in 
die  Worte  ans  „pro,  quanta  est  gloria  genti  iniecisse  manum  fatis 
vitaque  repletos  quod  superest  donasse  deis!"  Wieviel  die  Selbst- 
verbrennung des  Calanus  schon  in  früher  Zeit  von  den  Griechen  be- 
sprochen wurde,  zeigt  Strabo  XV,  p.  718  und  namentlich  Megasthenes, 
den  er  dort  zitiert;  und  aus  Cicero  Tusc.  2,  52  mag  man  schließen, 
daß  Calanus  schon  früher  den  Stoikern  ein  Muster  im  Ertaagen  von 
Schmerzen  war. 

1  Noch  in  später  Zeit  erkennt  ihn  Polybius  an,  über  die  dsuuAai- 
fiovla  der  Römer  VI,  56,  6  ff. 

9  Während  Blindheit  den  Griechen  ein  genügender  Grund  zum 
Selbstmord  schien  (o.  S.  98,  8;  XTiQmcetg  der  Stoiker  Diog.  Laert._VII, 
130;  Eratosthenes  o.  S.  423,  2),  hörte  Appius  Claudius  Caecus,  auch  er- 
blindet, nicht  auf,  in  der  großartigsten  Weise  für  das  Gemeinwesen  zu 
wirken,  hatte  aber  freilich  hierin  einen  würdigen  Rivalen  in  dem 
Griechen  Timoleon.  8  Bötn.  Gesch.  II  \  259. 

4  Bei  Servius  ad  Aen.  XII,  603  „cautum  fuerat  in  pontificalibuB 
libris,  ut  qui  laqueo  vitam  finisset,  insepultus  abiceretuxu  und  ebenda 
aus  Varro  „suspendiosis,  quibus  iusta  fieri  ius  non  sit*.    Auch  Arte- 

Arohir  f.  BeliglonswliBentobaft  XI  28 


434  Rudolf  Hirzel 

der  am  Selbstmord  haftende  Makel1,  indem  auch,  wer  sich 
selbst  auf  den  Tod  verwundet  hatte,  dem  Büttel  gleich  ge- 
achtet wurde.8  Aber  die  Religion  und  ihre  Vertreter  hatten 
keine  rechtliche  Macht,  die  Anerkennung  dieses  Makels,  den 
sie  als  solchen  erklärten,  auch  anderen  abzunötigen  und  die 

midor  Oniroer.  I,  4,  S.  11,  9  ff.  Herch.  ist  von  Marquardt  Staatsverw.  III, 
307,  8  (o.  S.  274,  4)  richtiger  hierher  bezogen  worden  und  nicht  wie 
von  Ameifl  Arihg.  zu  Od.  22,  462  auf  griechische  Verhältnisse.  Vgl. 
Dig.  III,  2,  11,  3,  wonach  snspendiosi  als  mit  infamia  behaftet  „non 
logentnru;  wie  hier  mit  den  „perduellionis  damnati44  werden  sie  auf 
einer  Inschrift  CIL  XI,  6528  mit  denen  „quei  qnaestnm  spurcum  pro- 
fessi  essent44  auf  eine  Linie  gestellt.  Schon  o.  S.  266,  4  wurde  bemerkt, 
daß  nur  bei  den  Germanen  das  Erhängen  nicht  als  unedle  Todesart  galt 
und  nur  bei  ihnen  auf  diese  Weise  auch  geopfert  werden  kann  (vgl. 
auch  Golther  Germ.  Myth.  S.  662);  bei  den  klassischen  Völkern  ist 
letzteres  unerhört,  wenn  man  nicht  etwa  in  der  alAga  und  den  oscilla 
die  Rudimente  eines  uralten  Opferbrauches  sehen  will  (E.  Fr.  Hermann 
Gottesd.  Alt  27,  16.  62,  30,  Varro  bei  Servius  a.  a.  0.,  Preller  B.  M.  414). 

1  Auf  das  Erhängen  beschränkten  ihn  dagegen  Niebuhr  Rom.  Gesch. 
II1,  269,  Bein  Criminalrecht  S.  883  Anm.,  Mommsen  De  collegiis  et  soda- 
Itciis  S.  100, 11,  Friedländer  zu  Petron  *  S.  64.  Ohne  jede  Einschränkung 
bestraft  den  Selbstmord  mit  Schande  und  Verweigerung  der  Bestattung 
der  ältere  Seneca  Controv.  8,  4,  S.  426  Bu.,  der  sogar  den  M.  CurtiuB 
anredet  „Curti,  perdideras  sepulturam,  niBi  in  morte  reperisses". 
S.  indes  o.  S.  267,  4. 

*  Festus  S.  64  Müll.:  Carnificis  loco  habebatur  is,  qui  se  vulne- 
rasset,  ut  moreretur.  Dies  kann  keinesfalls,  wie  Niebuhr  und  noch 
Friedländer  a.  a.  0.  tun,  auf  den  Selbstmord  durch  Erhängen  bezogen 
werden.  Allgemeiner  scheint  es  Mommsen  Strafr.  916,  3  zu  fassen. 
Und  dies  ist  notwendig  und  auch  im  Texte  angenommen  worden,  für 
den  Fall,  daß  man  nicht  eine  andere  Erklärung  vorzieht,  nach  der,  wer 
Bich  verwundet  hatte  in  der  Absicht,  sich  den  Tod  zu  geben",  dann  aber 
nicht  gestorben  war,  für  den  Best  seines  Lebens  infam  und  dem  Büttel 
gleich  geachtet  wurde.  Diese  Erklärung  empfiehlt  sich  einmal,  weil 
bei  wirklich  vollzogenem  Selbstmord  der  Ausdruck  „vulnerasset  ut 
moreretur41  für  das  einfache  „se  interfecisset44  allzu  umständlich  er- 
scheint, und  sodann  weil  „carnificis  loco  haberi44  zu  unbestimmt  lautet, 
um  vom  toten  carnifex  verstanden  zu  werden,  vielmehr  die  Vorstellung 
des  lebenden  und  seiner  Stellung  unter  den  Menschen  erweckt.  Unter- 
stützt wird  sie  außerdem  durch  eine  Analogie,  durch  die  missio  igno- 
miniosa,  die  den  Soldaten  traf,  der  in  selbstmörderischer  Absicht  „se 
vulneravit«  (Dig.  48,  19,  88,  12.  49,  16,  6,  7). 
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Erlegung  von  Bußen,  das  Dulden  von  Strafen,  zu  erzwingen.1 
Wenn  diese  nicht  selbst  den  Makel  als  solchen  empfanden  und 
infolge  davon  das  Bedürfais  hatten,  ihn  zu  sühnen,  konnten 
priesterliche  Vorschriften  allein  nichts  ausrichten.  Eine  Wir- 
kung auf  das  Leben  übten  sie  überhaupt  nur,  solange  die 
Religion  die  Gemüter  noch  festhielt.  Als  diese  ihre  Kraft  verlor 
und  dahinschwand,  als  auch  mit  den  Augurien  nur  Spiel  und 
Spott  getrieben  und  sie  leichthin  einem  vermeintlichen  poli- 
tischen oder  militärischen  Interesse  geopfert  wurden,  wird  man 
sich  auch  an  jene  Vorschriften  nicht  mehr  gekehrt  haben,  die 
zu  allen  Zeiten  in  harten  Streit  mit  den  tiefsten  und  leidenr 
schaftlichsten  Regungen  des  menschlichen  Gemütes  gekommen 
sind.8     Daher  sind  „unzählige"  Romer  nicht   zurückgescheut 

1  Mommsen  Staatsrecht  II8,  52,  Marquardt  Staatsverw.  III,  313. 

1  In  zivilisierteren  Zeiten  wurde  dergleichen  als  barbarisch  empfunden. 
Man  sehe  doch,  wie  über  ähnliche  grausame  Bestimmungen  der  alten 
Zeit  Cicero  sich  hinwegsetzt  pro  C.  Babirio  perd.  13:  qnae  verba,  Quirites, 
iam  pridem  in  hac  re  publica  non  solum  tenebris  vetustatis,  verum  etiam 
luce  libertatis  oppressa  sunt.  An  historischen  Belegen,  daß  wirklich 
einmal  einem  Selbstmörder  die  ehrliche  Bestattung  versagt  wurde,  fehlt 
es  ganz.  Nicht  deshalb  wurde  sie  auch  dem  Appius  Claudius  von  den 
Tribunen  versagt,  weil  dieser  Hand  an  sich  gelegt,  sondern  weil  er 
sich  dadurch  der  drohenden  Strafe  hatte  entziehen  wollen  (Dion.  Hai. 
Ant.  Born.  9,  64),  ganz  abgesehen  davon,  daß  man  über  die  Todesart 
des  Appius  Claudius  und  ob  er  wirklich  Selbstmord  begangen,  von 
Anfang  an  geteilter  Meinung  war  (Dion.  Hai.  a.  a.  0.,  Livius  2,  61). 
Daß  die  Zeiten  sich  in  der v  Behandlung  der  Selbstmörder  nicht  gleich- 
blieben, sondern  milder  wurden,  deutet  schon  Plinius  an  Not.  hist.  36,  107 
(novom  et  inexcogitatum  ante  posteaque  remedium,  vgl.  Kirchmann  De 
funer.  Born,  S.  484);  und  auch  was  wir  bei  Festus  lesen  (0.  S.  434,  2) 
„carnificis  loco  habebatur"  und  nicht  „ habetur ",  scheint  auf  dasselbe 
hinzuweisen.  Wie  ungern  man  die  heiligsten  Empfindungen  der  Familie 
verletzte  und  daher  auch  notorische  Verbrecher  wohl  den  Angehörigen 
zur  Bestattung  überließ,  lehrt  außer  dem  Fall  des  Claudius  (a.  a.  0.) 
auch  der  des  Catilina  und  seiner  Anhänger  (Plutarch  Anton.  2  Cicero 
pro  Flacco  96  in  Pison.  16),  in  dem  Cicero  sich  übrigens  geflissentlich 
gegen  den  Vorwurf  verteidigt,  die  Bestattung  versagt  zu  haben  (Cic. 
Phil.  2,  17).  Auch  die  Gleichgültigkeit  gegenüber  jeder  Art  von  Be- 
stattung, wie  sie  Cicero  Tusc.  I,  102  ff.  predigt,  mußte  dazu  beitragen, 

28* 
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vor  dieser  Art  des  Todes1,  ja  unvergleichlich  yiel  mehr  unter 
den  Römern  haben  diesen  Mut  gefunden  als  unter  den  Griechen, 
wie  Cicero  einmal  nach  leidiger  Advokatenmanier  übertreibend 
ausfuhrt*  An  bestimmten  Beispielen,  die  dies  bestätigen, 
mangelt  es  nicht8;  sie  reichen  zurück  bis  in  die  Zeit  der 
Punischen  Kriege4,  die  freilich  auch  in  der  Behandlung  der 
auspicia  die  Schranken  strenger  Altglaubigkeit  überschritten 
hat.5  Nichts  berechtigt  anzunehmen,  alles  spricht  dagegen, 
daß  der  Tod  in  diesen  Fallen  f&r  den  Selbstmörder  irgend- 
welche beschimpfende  Folgen  hatte.  Daß  in  seinen  moralisch« 
rechtlichen  oder  religiösen  Wirkungen    der  Selbstmord    sich 


den  Strafbestimimingen  über  die  Bestattung  der  Verbrecher  ihren  Wert 
zu  nehmen  und  so  ihre  tatsächliche  Abschaffung  zu  befördern. 

1  Cicero  pro  Scstio  48. 

*  Pro  Scauro  8,  lff.:  wenn  man  von  den  Fabeln  und  Ajax  absähe, 
hätte  unter  den  „Graeculi"  Themistokles  das  einzige  historische  Beispiel 
eines  Selbstmordes  gegeben. 

8  Cicero  an  beiden  angefahrten  Stellen  gibt  solche.  VgL  „animae 
magnae  prodigom  Paullum"  (Hör.  Carm.  I,  12,  87),  „qui  se  bene  mori 
quam  turpiter  vivere  maluit"  (Liv.  XXII,  60, 7)  und  den  Sohn  des  Scaurus, 
der  die  Schmach,  eine  Niederlage  überlebt  zu  haben,  durch  freiwilligen 
Tod  büßte  (Val  Max.  V,  8,  4  und  Kempf).  Asconius  zu  pro  Scauro  1,  6 
bemerkt,  daß  L.  Hostilius  Tubulus,  um  der  Verurteilung  und  dem  Tode 
durch  Henkershand  im  Gefängnis  zu  entgehen,  „venenum  bibitu.  Das- 
selbe tat  C.  Carbo  nach  Cicero  Brut  103,  ad  fam.  IX,  21,  3.  Auch 
C.  Gracchus  machte  den  Versuch  sich  selbst  zu  töten :  Plutarch  G.  Gracch.  16. 

4  Im  Jahre  249  v.  Chr.  entleibte  sich  der  Konsul  L.  Iunius  nach 
der  unglücklichen  Seeschlacht  gegen  die  Karthager:  Cicero  Not,  Dcor. 
II,  7;  Kempf  zu  VaL  Max.  I,  8,  4.  Ja,  noch  weiter  hinauf  gehen  die  Bei- 
spiele, wie  der  Tod  des  Oppius  (Liv.  8,  58)  zeigt,  und  die  allerdings 
bestrittenen,  aber  doch  schon  in  alter  Überlieferung  gegebenen  Selbst- 
morde der  beiden  Claudier  (Dion.  Hai.  Ant.  Born.  9,  64,  Livins  2,  61; 
Dion.  Hai  11,  46,  Liv.  8,  68);  sogar  bis  in  die  Königszeit  würde  uns 
führen,  was  Cassius  Hemina  und  der  ältere  Plinius  berichten  (o.  S.  267,  8). 

6  Über  C.  Flaminius,  der  „non  paruit  auspieiis",  und  zwar  „suo 
moreu  Cicero  De  div.  I,  77  (und  dazu  Qiese),  13,  71;  über  C.  Claudius 
und  L.  Iunius,  die  „contra  auspicia  navigaverunt"  a.  a.  0.  I,  29.  H,  71; 
Kempf  zu  Val.  Max.  I,  8,  4.  Derselbe  L.  IuniuB  beging  dann  Selbst- 
mord: s.  vor.  Anm. 
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nicht  von  anderen  Todesarten  unterschied,  dafür  ist  ein  weiterer 
Beweis  das  häufige  Schwanken  der  Überlieferung  zwischen 
Selbstmord  und  anderen  Todesarten.1  Auch  der  Selbstmord 
durch  Erhängen  kann  in  den  Augen  der  Romer  nicht  so  ent- 
ehrend gewesen  sein,  als  man  nach  gewissen  Spuren  glaubte 
annehmen  zu  dürfen.8    Nicht  einmal  den  Motiven  legte  man 


1  So  beim  Tode  der  Claudier  0.  S.  486,  4.  Auch  über  den  Tod 
des  Taurea  Vibellius  gingen  die  Nachrichten  auseinander  (Liv.  26,  15 
und  16).  Welche  die  richtige  ist,  wird  kaum  zu  unterscheiden  Bein,  so 
gut  übrigens  zu  der  Schilderung  seines  Selbstmordes  passen  würde,  was 
zur  Charakteristik  des  Mannes  Cicero  in  Pis.  24  beitragt  (fuit  pompa, 
fuit  species,  fuit  incessus  saltem  Seplasia  dignus).  Ein  Zweifel  bestand 
auch  hinsichtlich  der  Todesart  des  Licinius  Macer,  der  nach  Val.  Max. 
IX,  12,  7  eingehendem  Berichte  sich  erhängt  haben  würde,  nach  Plu- 
tarch Cic.  9  an  einer  Krankheit  gestorben  scheint;  und  auch  hier  läßt 
sich  der  Zweifel  nicht  so  einfach  lösen,  als  Drumann  IV,  195  meinte. 
C.  Carbo  nahm  infolge  der  Anklage  des  Crassus  Gift  und  entging  nur 
so  der  Verurteilung  (Cicero  0.  S.  486,  3);  hier  ist  die  andere  Ober- 
lieferung (Val.  Max.  III,  7,  6),  daß  er  verurteilt  wurde  und  in  die  Ver- 
bannung ging,  entschieden  zu  verwerfen.  In  derselben  Weise  schwankt 
die  Überlieferung  hinsichtlich  des  jungen  Sohnes  des  Flaccus,  der,  ein 
Opfer  der  Gracchischen  Revolution,  nach  Appian  b.  c.  1,  26  durch 
Selbstmord,  nach  Vellei.  Pat.  2,  7  und  Plutarch  C.  Gracch.  17  durch 
Henkershand  endete.  Verschieden  wurde  schon  der  Tod  Coriolans  er- 
zählt (Liv.  2,  41,  Plutarch  Coriol.  39);  nur  nach  einer  Nachricht  (Cicero 
Laelius  42)  beging  er  Selbstmord.  Einen  Selbstmord  zu  vertuschen  (Nie- 
buhr  0.  S.  483),  hatte  man  keinen,  wenigstens  keinen  in  der  römischen 
Anschauungsweise  beruhenden  Grund  (anders  in  der  späteren  Zeit,  in 
der  deshalb  auch  die  Variante  aufkommen  konnte,  daß  Aias  nicht  sich 
selbst  getötet  habe,  Bondern  hinterlistig  ermordet  worden  sei,  dia  wxrbg 
äS'^lwg  6<pd£8rat,  Cedrenus  Hist.  Comp,  S.  866  D  Migne  und  0.  S.  76,  6); 
um  so  leichter  konnte  ihn  freilich  hinzudichten,  wer  die  Geschichte  ins 
Romanhafte  ausstaffieren  wollte.  Siehe  0.  S.  424  ff.  bes.  426,  8  und  über 
Demosthenes'  und  Euphraios'  Tod  S.  89,  2.  Wie  in  gleicher  Weise  die 
Nachrichten  über  den  Tod  des  Aristoteles  schwanken,  bespricht  Welcker 
Kl.  Sehr.  II,  606,  273.  Vgl.  auch  Tacitus  Annal.  1,  6.  4,  10.  6,  26,  und 
die  verschiedenen  Nachrichten  über  den  Tod  des  Verräters  Judas  (er- 
örtert von  D.  Fr.  Strauß  Leben  Jesu  2,  498  ff.). 

1  0.  S.  483,  4.  434,  1.  Hätte  aber  Valerius  Maximus  so  in  allen 
Ehren  über  das  Ende  des  Licinius  Macer,  den  er  sich .  erhängen  ließ 
(0.  Anm.  1),  berichten  können,  wenn  dieser  Todesart  nach  seinem  Ge- 
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eine  solche  Bedeutung  1>ei;  daß  man  nach  ihnen  eine  ver- 
brecherische und  beschimpfende  Art  des  Selbstmordes  von 
anderen  unterschieden  hatte.  Erst  später  in  der  Kaiserzeit  ist 
dies  eingeschränkt  worden.1  Wer  früher  und  wer  in  den  Zeiten 
der  Republik  Selbstmord  beging  zum  Besten  des  Vaterlandes, 
oder  auch  nur  im  eigenen  Interesse,  um  sich  vor  Schande  zu 
retten,  war  sicher  nicht  als  Verbrecher  geachtet  zu  werden.8 
Die  Decii  und  Lucretia  gaben  hier  unantastbare.  Beispiele 
ewigen  Ruhmes   und   der  Nachahmung  würdig8,   auf  die   der 

fühl  irgendwelcher  Makel  anhaftete?  Und  würde  man  auch  nur  den 
Gedanken  an  eine  so  gemeine  Todesart  in  Cato  haben  aufkommen 
lassen?  Appian  b.  c.  II,  98  (mißverstanden  von  Geiger  Der  Selbstmord 
S.  64,  4,  vgl.  Seneca  De  ira  III,  15,  4  „vides  illam  arborem  brevem, 
retorridam,  infelicem?  pendet  inde  libertas");  bei  Plutarch  Cato  SS  fehlt  da* 
Erhängen  unter  den  Cato  vorschwebenden  Möglichkeiten  des  Selbstmordes. 

1  „Kon  solent  lugeri11,  die  „mala  conscientiau  Hand  an  sich  gelegt 
haben,  sie  stehen  auf  einer  Stufe  mit  den  „hostes"  und  „perduellionis 
damnati"  Neratius  Dig.  III,  2,  11,  3;  die  Testamente  derer,  die  sich  der 
Verurteilung  durch  Selbstmord  entziehen,  sollen  ungültig  sein,  ülpian 
Dig.  XX  V 111,  3,  6,  7;  Selbstmord  „ob  aliquod  admissum  flagitium"  hat 
Konfiskation  des  Vermögens  zur  Folge,  Paulus  Dig.  XLIX,  46,  2.  Vgl. 
auch  die  allgemeine  Verurteilung  des  Selbstmordes  in  der  lex  cultorum 
Dianae  et  Antinoi  aus  dem  Jahre  183  n.  Chr.,  Mommsen  De  coüegiis 
S.  98.  Anzunehmen,  daß  Bchon  in  den  Zeiten  der  Bepublik  der  „mala 
conscientia"  begangene  Selbstmord  als  Verbrechen  behandelt  wurde, 
wird  durch  die  angeführten  Beispiele  der  Claudier,  des  L.  Iunius,  des 
Licinius  Macer  und  C.  Garbo  entschieden  widerraten:  o.  S.  486 f.  Sonst 
hätte  auch  Cicero  nicht,  wie  er  tut  in  Vatin.  39,  den  Vatinius  nach 
Aufzählung  aller  Schandtaten  desselben  förmlich  zum  Selbstmord  drängen 
können:  quid  est,  quam  ob  rem  praeturam  potius  ezoptes  quam  mortem, 
praesertim  cum  populärem  te  velis  esse  neque  ulla  re  populo  gratios 
facere  possis? 

1  Dies  sind  die  beiden  Motive,  partim  adipiscendae  laudis  partim 
vitandae  turpitudinis  causa,  die  Cicero  pro  Sestio  48  als  Motive  des 
Selbstmordes  gelten  läßt,  und  von  denen  getrieben  „innumerabiles" 
in  den  Tod  gegangen  sind. 

8  Über  die  Decii  auch  Cicero  a.  a.  0.  Die  Lucretia,  im  Begriff, 
sich  das  Schwert  in  die  Brust  zu  stoßen,  läßt  Livius  I,  68  sagen:  nee 
ulla  deinde  inpudica  Lucretiae  exemplo  vivet  (Shakespeare  Lucrece 
S.  378  Tauchnitz  „No,  no",  quoth  she,  „no  dame,  hereafter  living,  By 
my  excuse  shall  claim  excuse's  giving"). 
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Römer  mit  Stolz  blickte.  Die  romische  „dignitas"  gefiel  sich 
in  Selbstmorden  solcher  Art1;  dies  spricht  sich  schon  in  dem 
Winke  aus,  den  der  Altrömer  Aemilius  Paulus  dem  gefangenen 
und  vor  der  Schmach  des  Triumphes  kläglich  zusammen- 
sinkenden Perseus  gab.9  Aber  auch  die  Selbstmörder  niederer 
Art,  die  aus  Liebe  oder  anderen  Gründen  überdrüssig  des 
Lebens  diesem  gewaltsam  ein  linde  gemacht  hatten,  wurden 
lässig  behandelt  und  sollen,  wie  sie  ausdrücklich  genannt 
werden,  „schuldlos"  (insontes)  sein.8 


1  Auf  die  „dignitas"  werden  die  Selbstmorde  bezogen  von  Cicero 
pro  Sestio  48:  denique  cum  omnia  semper  ad  dignitatem  rettulissem  etc. 
Diese  „dignitas41  verletzte  M.  Aquilius,  als  er  es  versäumte,  Selbstmord 
zu  üben  und  so  [memoriam  iuventujtis  suae  rerumqne  gestarum  senec- 
tutis  dedecore  foedavit:  Cicero  pro  Scauro  S,  2.  Mit  dieser  „dignitas11, 
wie  auf  der  Hand  liegt,  berührt  sich  das  itqiitov  des  Panaitios,  das 
diesem  Stoiker  ein  genügender  Anlaß  des  Selbstmordes  schien:  o.  S.  419  f, 
1  Plutarch  Aem.  Patü.  85:  Kalxoi  BQoatoeiiApe  (sc.  Perseus)  t&  Alpi- 
Xltp  Ss6ii8vog  pi)  itop,itBvd,T\vai  xai  nuQcuxovpwog  xhv  &Qicciißov.  'O  9h 
xr\g  ürccrdQUcg  ccfaoti  xai  <pilotyv%lag,  mg  fotxs,  xccxaysXwv  „&XXcc  xovx6 
y'u  sine  „xai  icq6xsqov  fjv  in9  avx&  xai  vvv  iöxtv,  ctv  ßovXrixcci"  dr\X&v 
xhv  itqb  al6%vv7\g  frdvccxov,  8?  oh%  bno\L*ivag  6  düXayogy  &%%*  ä*'  iXnldcor 
xiv&v  äffOftaJlaxta&sie  iyey6vei  piQog  x&v  afoov  XcccpvQmv. 
»  Virgil  Aen.  6,  484 ff.: 

Proxuma  deinde  tenent  maesti  loca,  qui  sibi  letum 
Insontes  peperere  manu,  lucemque  perosi 
Proiecere  animas.    Quam  vellent  aethere  in  alto 
Nunc  et  pauperiem  et  duros  perferre  labores! 
Im  Sinne  der  Orphiker  und  Pythagoreer  waren  aber  Selbstmörder  dieser 
Art  gewiß  nicht  „unschuldig"  (o.  S.  262 f.,  276,  278).    Wenn  also  Virgil 
sie  so  nennt,  weicht  er  eben  damit  von  den  religiösen  Ansichten  jener 
Sekten  ab,  was  namentlich  Norden  gegenüber  (Hermes  28,  885 ff.)  betont 
werden  muß.    Von  einer  Bestrafung  der  Selbstmörder,  wie  sie  diesen 
Orphiker  und  Pythagoreer  in  Aussicht  stellten,  ist  bei  Virgil  nichts  zu 
finden.    Wenn  er  sie  beklagt,  quam  vellent  etc.,  und  auf  ihre  reuige 
Stimmung  weist,  so  deutet  dies  doch  auf  keine  Strafe,  so  wenig  als  die 
Seufzer  Achills  ßovXolpr\v  x'  ixaQovQog  iav  xxX.  (Od.  11,  489  ff.).    Der 
Ort  der  Strafe  und  der  Qualen  der  Unterwelt  ist  nicht  da,  wo  die  Selbst- 
mörder weilen ,  sondern  wird  erst  542  ff.  geschildert.    Den  Selbstmördern 
dagegen   benachbart  sind  in  der  Virgilschen  Unterwelt  die  ungerecht 
Verurteilten  (430  falso  damnati  crimine  mortis),  und  nicht  weit  von  ihnen 
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Und  doch  maß  es  auch  wieder  bei  den  Römern  als 
schimpflich  gegolten  haben,  durch  Selbstmord  zu  enden.  Das 
sagt  uns  zu  deutlich  das  Zeugnis  des  Historikers  Cassius  Be- 


treffen wir  auf  die  Kriegshelden  (477  ff.).  Auch  das  langsame  und  quäl* 
rolle  Losringen  der  Seele  vom  Körper,  wie  es  Dido  erdulden  muß 
(Aen.  4,  688 ff.),  soll  keine  eigentliche  Strafe  sein  (gegen  Norden  a.a.O. 
376);  das  sagen  auch  die  „physici"  nicht  (bei  Servius  zur  Aen.  4,  886), 
unter  denen  übrigens  nicht  notwendig  Orphiker  und  Pythagoreer  zu 
▼erstehen  sind  (Lobeck  Agl.  I,  763),  und  ebensowenig  folgt  es  aus  der 
Ähnlichkeit  der  Wendung  „nee  fato,  merita  nee  morte  peribat"  (Aen. 
4,  696)  mit  x^v  tr\<s  üfLaQudvm  fily  &xoötbq&v  polQccv  (Piaton  Gess.  IX, 
873  G).  Wie  Didos  Drohung,  daß  sie  anch  im  Tode  als  körperloser 
Schatten  dem  untreuen  Geliebten  keine  Buhe  lassen  werde  (Aen.  49 
886  f.),  wirklich  nicht  aus  einer  besonderen  Theologie  erklärt  zu  werden 
braucht,  so  wird  anch  der  Todeskampf  der  Selbstmörderin  nur  nach 
altem  Volksaberglauben  geschildert,  wie  doch  jedem  die  Opferweihe 
des  Haarabschneidens  (Eur.  Alk.  73  ff.)  vor  Augen  legen  sollte.  Und  so 
ist  Virgil  überhaupt  in  der  Behandlung  der  Selbstmörder  auf  dem  Boden 
stehen  geblieben,  den  seine  Landsleute  einnahmen.  Daß  es  dem  Volks- 
glauben entspricht,  wenn  er  die  vor  der  Zeit  gestorbenen  Kinder  auf 
die  gleiche  Stufe  stellt  mit  den  Selbstmördern,  kam  schon  früher  zur 
Sprache  (o.  S.  266,  6).  Dieselbe  Bewandtnis  hat  es  aber  auch  mit  der 
Bezeichnung  einer  gewissen  Klasse  von  Selbstmördern  als  „insontes". 
Norden  (a.  a.  0.  S.  380)  bringt  dieselben  in  Gegensatz  zu  den  446  ff. 
Genannten.  Daß  aber  unter  diesen  sich  auch  Unschuldige  finden,  wie 
Laodamia  und  Euadne,  liegt  doch  «auf  der  Hand,  wenigstens  so  lange, 
als  nicht  eine  ausdrückliche  Erklärung  der  Schuld  gegeben  wird  (wie 
von  B.  Heinze  Virgüs  ep.  Techn.  S.  136  f.,  siehe  aber  auch  o.  S.  429). 
Wo  vielmehr  der  Gegensatz  zu  den  insontes  zu  suchen  ist,  konnten  uns 
schon  früher  die  Digesten  lehren  (o.  S.  488,  1),  in  denen  denjenigen,  die 
ihr  Leben  „taedio  vitaeu  endeten,  solche  gegenüberstehen,  die  dasselbe 
„mala  conscientia"  und  „ob  aliquod  admissum  flagitium"  taten;  jene 
entsprechen  genau  den  „ insontes "  Virgüs,  die  aus  Armut  und  infolge 
von  allerlei  Not,  also  aus  Lebensüberdruß  freiwillig  in  den  Tod  gingen 
(Welcker  Kl.  Sehr.  II,  S.  606,  278),  und  bleiben  auch  in  den  Digesten 
von  jeder  Strafe  frei,  werden  also  auch  hier  für  „insontes "  erklart. 
Die  anderen,  die  im  Gefühl  ihrer  Schuld  und,  um  der  drohenden  Strafe  zu 
entgehen,  sich  selbst  den  Tod  gegeben  hatten,  dachte  man  sich  als 
Gegensatz  zu  den  insontes  ohne  weiteres  hinzu,  und  Virgil  hatte  nicht 
nötig,  im  Folgenden  Beispiele  derselben  und  des  in  der  Unterwelt  sie 
erwartenden  Schicksals  zu  geben.  So  finden  wir  Virgil  durchaus  inner- 
halb der  römischen  Vorstellungsweiße.    Wie  er  vollends  diejenigen  be- 
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mina.1  Und  gewisse  Totenehren,  der  Bestattung  und  andere, 
müssen  auch  später  noch  dem  Selbstmorder  versagt  worden 
sein.  Das  bestätigen  uns  für  verschiedene  Zeiten  die  Zeug- 
nisse Varros2,  des  Neratius3  und  Artemidors.4  Zur  Ausgleichung 
dieses  Widerspruches  bleibt  nichts  übrig  als  anzunehmen,  daß 
man  unter  Umständen  und  in  gewissen  Kreisen  allerdings  im 
Tode  noch  den  Selbstmorder  beschimpfte.  Allgemein  kann 
aber  diese  Sitte  nicht  gewesen  sein,  und  auch  die  Kreise,  auf 
die  sie  beschränkt  war,  dürfen  wir  uns  nicht  zu  weit  denken. 
Sie  umfaßten  keineswegs  alle  die  Frommen  Roms:  denn  Aemilius 
Paulus,  der  doch  wahrlich  zu  ihnen  gehorte5,  ermuntert  zum 
Selbstmord6,  und  Vertreter  sogar  der  römischen  Priesterschaft, 
ein  flamen  dialis  und  ein  haruspex  verüben  nicht  bloß  Selbst- 
mord7, sondern  wollen  damit,  der  eine  wenigstens8,  auch  noch 
Anderen  das  Beispiel  geben.  Jedenfalls  bestand  kein  gesetz- 
licher Zwang,  der  den  Selbstmörder  ein  für  allemal  von  den 
Bestattungsehren  ausgeschlossen  hätte.9    Nur  dem  Tod  durchs 

handelt  haben  würde,  die  sich  fürs  Vaterland  geopfert  hatten,  und 
deren  einen,  den  Menoikeus,  Statins  Theb,  10,  781  zu  den  Göttern  auf- 
steigen läßt,  kann  man  ans  der  Axt,  wie  er  6,  824  der  Decii  gedenkt, 
mutmaßen.  Sogar  den  Selbstmord  eines  Cato,  wie  noch  zur  Sprache 
kommen  soll,  ist  er  weit  entfernt  zu  rügen  (8,  670),  was  zwar  der  rigo- 
ristischen  Religion  und  Moral  der  Orphiker  und  Pythagoreer  keineswegs, 
desto  mehr  aber  der  herrschenden  römischen  Anschauungsweise  entspricht. 

x  0.  S.  267,  3:  tunc  primum  (seit  Tarquinius  Superbus)  turpe  ha- 
bitum  est  mortem  sibi  consciscere,  also  galt  auch  noch  in  der  Zeit  des 
Historikers  der  Selbstmord  für  schimpflich. 

1  0.  S.  483,  4.  •  0.  S.  438,  4.    488,  1.  4  0.  S.  488,  4. 

5  Hiervon  gab  er  noch  kurz  vor  seinem  Ende  den  Beweis:  Plutarch 
Äem.  Paul  89.    Vgl.  auch  Cicero  De  div.  I,  103.  Ä  0.  S.  489,  2. 

7  Über  L.  Cornelius  Merula,  den  flamen  dialis,  s.  Val.  Max.  IX, 
12,  6,  Appian  b.  c.  1,  74,  wobei  zu  bemerken  ist,  wie  ängstlich  derselbe 
bis  zuletzt  jedem  Frevel  aus  dem  Wege  geht  und  so  bis  in  den  Tod 
hinein  von  seiner  Frömmigkeit  Zeugnis  ablegt.  Über  den  haruspex 
s.  Val.  Max.  IX,  12,  6,  Vell.  Pat.  II,  7,  2. 

8  Der  haruspex  bei  Vell.  Pat.  a.  a.  0. 

0  S.  434  f.  Durch  Fiktionen  der  Rhetoren,  wie  des  älteren  Seneca 
u.  A.,  wird  dies  nicht  umgestoßen  (o.  S.  267,  4).    Virgils  Dido  allerdings 
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Erhängen  gegenüber  hatte  man  auch  noch  später  einen  Ab* 
scheu,  aber,  wenigstens  soweit  wir  diesen  Abscheu  für  einen 
allgemeineren  halten  dürfen,  nicht  sowohl  einen  religiösen  als 
einen  ästhetischen,  indem  man  einen  solchen  Tod  als  „informe 
letum"  verurteilte.1 

Diese  Beurteilung  und  diese  Behandlung  des  Selbstmordes 
konnten  sich  so  bei  den  Römern  auf  natürlichem  Wege  bilden, 
mußten  aber  durch  das  Einströmen  der  griechischen  Kultur 
und  Philosophie  gefordert  werden,  insbesondere  insofern  diese 
griechische  Kultur  die  alexandrinische  und  die  Philosophie  die 
stoische  war.  In  jener  war  dem  Selbstmord  aus  Laune  und 
Leidenschaft  der  weiteste  Spielraum  gelassen,  und  diese  erwies 
sich  nicht  bloß  als  geeignet,  den  heroischen  Selbstmord  in  das 
blendendste  Licht  zu  setzen8,  sondern  kam  auch  den  Forderungen 
der  römischen  „Würde"  entgegen8,  wenigstens  seit  sie  um* 
geformt  durch  Panaitios  den  Maßstab  ihres  Urteils  der  indi- 
viduellen Natur  des  Menschen  entnahm.4  Dieses  Recht  der 
individuellen  Natur,  über  Leben  und  Tod  zu  entscheiden, 
wurde  dadurch  noch  mehr  befestigt,  daß  es  als  ein  göttliches 
erschien;  denn  es  ist  durchaus  wahrscheinlich,  daß  schon 
Panaitios  eine  Tat  des  einzelnen  Menschenwillens,  wie  der 
Selbstmord  war,   als   eine  Wirkung   der   göttlichen   Allmacht 


(Aen.  4,  642  ff.)  und  die  Gampaner  bei  Liv.  26,  13,  sowie  manche  Römer 
zur  Zeit  des  Sullanischen  Mordens  (Lucan.  Phars.  2,  167  ff.)  scheinen  die 
Bestattnngsehre  sich  dadurch  zu  sichern,  daß  sie  vorher  selber  sich  den 
Scheiterhaufen  schichten  und  dann  erst  auf  oder  an  ihm  Selbstmord 
begehen.    Vgl.  aber  auch  Lncan.  Ph.  8,  748  ff. 

1  Virgil  Aen.  12,  608,  wo  Ladewig  richtig  erklärt  hat.  In  ihrer 
derben  Weise  drückt  eine  allgemeine  Empfindung  aus  Prinzessin  Elisabeth 
Charlotte  von  Orleans  an  die  Rangräfin  Louise  10.  April  1718  (S.  290 
Stuttgart  1848):  „Vor  Edelleüte  ist  Es  doch  Eine  Heßliche  sage  ahm 
galgen  Zu  Zaplen."  Dem  in  forme  letum  entspricht  genau  des  Euri- 
pides  &6%ripovBs  &y%6vai  (o.  S.  266,  4).  Über  den  religiösen  Makel, 
der  am  Erhängen  haftete,  o.  S.  438,  4.  488,  1. 

•  0.  S.  420  f.  »  0.  S.  488  f.  4  0.  S.  419  f. 
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bezeichnete.1  Yiel  bestimmter  noch  sprach  dies  sein  Schüler 
Posidon  aus.  In  uns  selber  wohnt  der  Gott,  der  über  allen 
unseren  Kräften  thront  und  über  unsere  Handlungen  entscheidet1; 
er  wird  uns  befehlen,  und  seiner  Stimme  ziemt  es  zu  folgen, 
ob  wir  uns  selber  von  der  Last  und  Knechtschaft  dieses  Lebens 
befreien  sollen.8  Wie  hier  auf  echt  Posidonsche  Weise  Stoisches 
sich  mit  Platonischem  verquickt,  liegt  auf  der  Hand;  die  bei 
Piaton  von  außen  wirkende  Gottheit,  die  nur  die  Notwendigkeit 
des  Selbstmordes  an  uns  heranbringt4,  ist  hier  zur  immanenten 
geworden,   die  von  innen  heraus   den   Zwang   dazu   auf  uns 


1  Man  vergleiche  die  Ausmalung  der  Pentheusszene  bei  Horaz 
Epist.  I,  16,  73  ff.,  welche  schließt  mit  den  Worten  „ipse  deus,  simnl 
atque  volam,  me  solvet".  opinor  hoc  sentit  „moriar".  mors  ultima 
linea  rernm  est.  Dasselbe  bei  Plutarch  De  tranqu.  an.  18,  S.  476  C. 
Aus  der  Übereinstimmung  des  Dichters  mit  dem  Popnlarphilosophen  ist 
zn  schließen,  daß  dieser  durch  den  menschlichen  Willen  zur  Selbst- 
befreiung wirkende  Gott  der  Vorstellnngsweise  schon  des  Panaitios  ent- 
sprach; vgl.  auch  Seneca  De  tranqu.  an.  16. 

'"EffSff&at  t&  iv  ccürolg  daipovi  in  diesem  Gebote  Posidons  faßt 
sich  die  Hauptpflicht  des  Menschen  zusammen :  Unters,  zu  Ciceros  phüos. 
Sehr.  II,  630. 

8  Cicero  Tusc.  I,  74:  Vetat  enim  dominans  ille  in  nobis  dens  iniussu 
hinc  nos  suo  demigrare;  cum  vero  causam  iustam  deus  ipse  dederit,  nt 
tunc  Socrati,  nunc  Catoni,  saepe  multis,  ne  ille  medius  fidins  vir  sapiens 
laetas  ex  his  tenebris  in  lucem  illam  excesserit  etc.  Daß  diese  eigen- 
tümliche Ansicht  über  die  Zulässigkeit  des  Selbstmordes,  die  Cicero  hier 
wiedergibt,  die  Ansicht  Posidons  ist,  wird  mir  im  Znsammenhang  der 
obigen  Betrachtung  jetzt  selbst  wahrscheinlich  (Unters,  zu  Ciceros  phüos. 
Sehr.  III,  848  und  Schmekel  Mittl.  Stoa  142).  Für  den,  der  die  Eigen- 
tümlichkeit des  Posidonius  kennt,  entwickelt  sich  die  Ansicht  wie  von 
selber  ans  der  seines  Lehrers  Panaitios;  auch  in  diesem  Falle  handeln 
ihm  die  Menschen,  und  namentlich  die  Hochgestellten  unter  ihnen,  anf 
die  doch  auch  Panaitios  seine  Selbstmordtheorie  vorzüglich  berechnet 
hatte  (o.  S.  419 ff.),  nicht  „sine  aliquo  adflatu  divinou  (Cicero  Nat. 
deor.  II,  166). 

4  Phaidon  62  C  *q\v  &vdyxr)v  xivk  &sbg  iiuxiii'tyy.  Hieran  noch 
anklingend  in  den  vor.  Anm.  angeführten  Worten  „causam  iustam  deus 
ipse  dederit". 
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ausübt.  Ähnliche  Kompromisse  zwischen  den  beiden  Haupt- 
theorien  des  Selbstmordes,  der  stoischen  und  der  akademischen, 
begegnen  auch  sonst  und,  was  den  auch  hier  hervortretenden 
romischen  Eklektizismus  charakterisiert,  gerade  in  lateinischen 
Wendungen:  das  „feto  cedere"  wird  empfohlen  und  damit  zum 
Selbstmord  ermahnt1,  eine  Mahnung,  die  in  der  allgemeinen 
Form  stoisch1,  in  der  besonderen  Anwendung  auf  den 
Selbstmord  aber  mehr  platonisch  als  stoisch  ist8;  oder 
die  stoische  zum  Selbstmord  treibende  Vernunft  wird  auf 
die  platonische  Notwendigkeit  reduziert  und  umgekehrt  diese 
auf  jene.4 

Derartige  Selbstmordlehren,  vorgetragen  von  so  hervor- 
ragenden und  einflußreichen  Philosophen,  als  Panaitios  und 
Posidon  waren,  vorgetragen  mit  allen  Mitteln  der  Logik  und 
wohl  noch  mehr  der  Rhetorik,  mußten  sich  wohl  bei  den  ge- 
bildeten und  vornehmen  Römern  einschmeicheln  und  einen 
durch  die  eigene  Entwickelung  des  römischen  Geistes  schon 
vorbereiteten  und  empfanglichen  Boden  erst  recht  fruchtbar 
machen.  Der  berühmteste  aller  romischen  Selbstmorde,  der 
c«to  uticemii.  des  Gato  XTticensis,  ist  nur  die  Probe  auf  diese  Rechnung. 
Gato   wollte    bis   zum    letzten    Augenblick   seines  Lebens   als 


1  Liv.  26,  18,  17. 

1  Erinnernd  an  das  berühmte  „ducunt  volentem  fata,  nolentem 
trahunt". 

8  Dem  Druck  einer  Notwendigkeit,  der  dem  „fatum"  entsprechenden 
alpaQiUvri  (Piaton  Gess.  IX,  878  C),  glaubten  im  Selbstmord  nur  die 
Platoniker  zu  erliegen,  während  die  Stoiker  in  ihm  gerade  eine  Be- 
tätigung menschlicher  Freiheit  sahen  (o.  S.  282,  5,  doch  vgl.  hqoüXovxo 
TJje  slpaQiiivTis  tvyfilv  Polyb.  16,  82,  4).  Dieses  „  fato  cedere u,  d.  i.  der 
sliutQuivTi  nachgeben,  ist  übrigens  etwas  anderes  als  das  i)no%mQBlv  %& 
dulpovi,,  das  Brutus  (Plntarch  Brut.  40)  gerade  vom  Platonischen  Stand- 
punkt ans  eines  Mannes  unwürdig  findet,  und  das  ihm  wider  göttliches 
Gebot  {ov%  8ou>v)  scheint;  der  daliuov,  von  dem  hier  die  Bede  ist,  das 
von  außen  an  den  Menschen  herandringende  Geschick,  ist  ein  anderer 
auch  als  der  von  innen  zu  ihm  redet  und  dem  Posidonius  ihn  folgen 
hieß  (o.  S.  448,  2).  4  0.  S.  281  f. 
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Römer  sich  bewahren1  und  als  Stoiker1,  war  aber  auch  nicht 
gemeint;  gegen  Piatons  Gebot  zu  handeln,  da  er  sich  auf  seine 
Tat  durch  Lesen  des  Phaidon  vorbereitete.8  Auch  Brutus,  der 
durch  die  akademische  Philosophie  von  vornherein  gegen  den 
Selbstmord  eingenommen  war  und  deshalb  von  diesem  Stand- 
punkt aus  und  mit  den  Worten  zum  Teil  des  Platonischen 
Phaidon  in  jugendlichem  Eifer  an  Gatos  Tat  gemäkelt  hatte4, 

1  Man  denke  z,  B.  was  Cicero  von  seinen  Landsleuten  sagt  in 
Pison.  16:  hnic  enim  populo  ita  fuerat  ante  vos  consules  libertas  insita, 
nt  ei  mori  potins  qnam  servire  praestaret. 

1  0.  S.  282,  5.  Bei  Plntarch  Cato  71  sanktioniert  dies  die  herbei- 
eilende Menge,  indem  sie  den  Toten  preist  als  p6vov  iUtösQoif  xai 
\k6vov  Sc^tttjtop.  Insbesondere  bandelt  Cato  im  Sinne  des  Panaitios, 
indem  er  den  Selbstmord  sich  allein  vorbehält,  ihn  aber  nicht  auch 
seiner  Umgebung  aufnötigt:  Plntarch  a.  a.  0.  64.  65.  69,  o.  S.  419,  2. 
Sein  Benehmen  unterscheidet  sich  hiervon  dem  deslüeomenes:  o.  S.417. 

8  0.  S.  278,  6.  Unters,  zu  Cieeros  pkOos.  Sehr.  II,  1  S.  300,  2.  Er 
las  den  Phaidon  also  in  ganz  anderem  Sinne  als  David  Friedrich  Strauß, 
der  ihn  auch  kurz  vor  seinem  Ende  wieder  in  die  Hand  nahm,  aber 
nur  um  den  von  Piaton  darin  eingenommenen  Standpunkt  für  einen 
„überwundenen"  zu  erklären  (Hansrath  Strauß  2,  887). 

4  Auf  die  Frage  des  Cassins  xi  ywAensig  nsQl  cpvyfjg  xai  xsXtvxfjs; 
antwortet  Brutus  bei  Plntarch  Brut.  40:  Niog  obv  iya9  Kdööw,  xai  »?ay- 
patcov  &it8iQO£  o6x  old'  8xa>g  iv  <pdo6o<ply  X6yov  da*fxa  piyccv.  'Hixut- 
adpriv  Kdxmva  dia%Qr\6d^if0v  iavx6v9  <&$  o4)%  8ötov  oütf  dvdqbg  ioyov 
i)ito%a>QBlv  xty  dalfiovi  (o.  S.  444, 3)  xai  pi}  di%i6frai  xh  övpnlitxor  &ds&g9 
&W  &nodidQd0xMv.  Die  Worte  fahren  fast  notwendig  auf  eine  frühere 
Schrift,  da  einer  bloß  mündlichen  gelegentlich  getanen  Äußerung  Brutus 
sich  kaum  in  dieser  Weise  noch  erinnern  konnte,  sei  es  nun  wirklich 
oder  nur  nach  der  Voraussetzung  des  Erzählers.  Diese  Schrift  aber 
kann  kaum  eine  andere  als  die  Lobschrift  auf  Cato  gewesen  sein,  da 
die  philosophischen  Schriften  (De  virtvte,  De  offieiis,  De  patientia),  die 
ihres  Inhaltes  wegen  in  Betracht  kämen,  sich  nicht  in  so  frühe  Zeit, 
d.  h.  vor  die  Ciceronischen  der  letzten  Periode  setzen  lassen  (De  virtute 
insbesondere  nicht  wegen  De  fin.  1,  8  und  Tusc.  6,  1).  Die  lobende 
Gesamttendenz  der  Schrift  brauohte  durch  die  Kritik  einer  einzelnen 
Handlung  nicht  beeinträchtigt  zu  werden.  Jedenfalls  wird  in  der 
Literatur,  die  sich  um  Cato  bildete,  gerade  der  Tod  nirgends  gefehlt 
haben,  da  sie  ja  durch  ihn  hervorgerufen  und  er  in  seiner  besonderen  Art 
ein  zu  eklatantes  Ereignis  war.  Ja  Cicero  konnte  kaum  anders  als  bei 
ihm  besonders  starke  Farben  aufsetzen  (o.  S.  418,  8),  so  daß  im  Tode 
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bekannte  später  sein  Unrecht  und  folgte  Gatos  Beispiel.  Man 
hat  sich  unnötige  Mühe  gegeben,  dies  mit  einer  Sophistik  zu 
beschönigen1,  die  allerdings  einer  späteren  Zeit  nicht  fremd 
war.9    Brutus  selbst  sagt  unverblümt,  daß  ihn  die  Verhältnisse 

Cato  noch  einmal  als  der  „vir  bonus  et  fortis"  (Gic.  de  Divin.  2,  3)  er- 
schien und  mit  Sokrates  verglichen  werden  konnte  (wie  Tusc.  1,  74). 
Der  Widersprach  der  Gegner  erhielt  hierdurch  die  Richtung  auf  den- 
selben Punkt  und  wird  sie  namentlich  bei  Cäsar  genommen  haben,  der 
auch  bei  einer  anderen  Gelegenheit  den  Selbstmord  als  Feigheit  ver- 
urteilt (s.  u.,  vgl.  auch  Augustin  De  civ.  dei  I,  28).  Die  Art,  wie  man 
auch  am  Tode  der  Porcia  und  des  Brutus  herummäkelte  (Plutarch 
Brut.  68  und  Cassius  Dio  47,  49),  macht  dies  nur  wahrscheinlicher. 

1  Florus  Epit  IV,  7,  15,  nachdem  er  erzählt  hat,  daß  Cassius  und 
Brutus  sich  durch  andere  töten  ließen,  ruft  aus:  Qui  sapientissimos 
virofl  non  miretur  ad  ultimum  non  suis  manibus  usos?  Nisi  si  hoc 
quoque  ex  persuasione  sectae  fuit,  ne  violarent  manus,  sed  in  abolitdone 
sanctissimarum  piissimarumque  animarum  iudicio  suo,  scelere  alieno 
uterentur.  Vgl.  hierzu  Pufendorf  De  jure  not,  n,  4,  19  S.  266  f.  Auf 
Grand  derselben  Sophistik  sagt  in  Shakespeares  CymbelineTR,  4  Imogen 
zu  Pisanio:  „Why,  I  must  die;  and  if  I  do  not  by  thy  hand,  thou  art 
No  servant  of  thy  master's:  'gainst  self-slaughter  There  is  a  prohibition 
so  divine  That  cravens  my  weak  hand.u  Namentlich  scheint  die 
Coroners  Jury  in  England  auf  solche  Selbstmordssophistik  eine  wahr- 
haft magnetische  Anziehung  ausgeübt  zu  haben.  In  Shakespeares 
Hamlet  6,  1  (if  the  man  go  to  this  water  and  drown  himself  usw.)  soll 
auf  den  Fall  eines  Sir  James  Haies  angespielt  werden,  der  sich  ertränkt 
hatte,  und  dessen  Witwe  in  einen  Prozeß  verwickelt  wurde,  bei  dem  es 
darauf  ankam,  ob  Haies  bei  seinem  Tode  „agentu  oder  „patient"  ge- 
wesen sei,  oder,  wie  nun  Shakespeares  Clown  sagt,  ob  er  zum  Wasser 
oder  das  Wasser  zu  ihm  gekommen  sei. 

f  Wenigstens  stehen  Cassius  und  Brutus  darin  nicht  allein,  daß 
sie  zum  Tode  Anderer  Hilfe  in  Ansprach  nahmen.  Nicht  anders  ist 
C.  Gracchus  verfahren  und  ließ  sich  durch  Philokrates  töten,  der  dann 
seinem  Herrn  in  freiwilligem  Tode  nachfolgte  (o.  S.  79,  1);  auf  das 
Gleiche  läuft  es  hinaus,  wenn  Juba  und  Petreius  (Bell.  Afr.  94,  Sittius 
und  Petreius  bei  Cass.  Dio  43,  8,  4)  miteinander  kämpfen,  „ut  cum  vir- 
tute  interfecti  esse  viderentur",  wie  es  mit  bemerkenswerter  Motivierung 
des  Zweikampfes  heißt;  auch  Juba,  da  er  als  Sieger  aus  dem  Zweikampf 
hervorgeht,  fallt  schließlich  auf  seine  Bitten  durch  die  Hand  seines  Sklaven 
(bei  Appian  b.  c.  2,  100  'I6ßag  xcä  nattflog  ....  M  dialry  £l<ps6t 
duzQfyccpro  ScXXtfLovs,  Lucan.  Fh.  4, 540  ff.).  Deianira  fleht  den  Hyllus  ver- 
gebens an,  sie  zu  töten,  bei  Seneca  Herc.  Öt.  984  ff.;  dieser  will  ebenso- 
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fortgerissen  and  die  Praxis  mit  der  Theorie  in  Widerspruch 
gesetzt  haben.1  Und  diesem  Entschluß  des  Brutus  stimmt 
auch  Gassius  zu*,  den  ebenfalls  sein  philosophischer  Standpunkt 
hätte  zurückhalten  sollen8,  aber  so  wenig  zurückgehalten  hat 
als  den  Lukrez.'  Das  mag  zum  Teil  daher  rühren,  daß  in  ihm 


wenig  die  Mutter,  wie  Orest  die  Schwester  (o.  S.  249,  1)  morden.  Mit 
ähnlicher  Sophistik,  wie  man  sie  hier  dem  Selbstmord  gegenüber  an- 
wandte, glaubte  von  Blutschuld  frei  zu  sein,  wer  andere  nur  veranlagte 
sich  selbst  zu  töten  (o.  S.  249  f.).  Erst  später  scheint  diese  Beihilfe  beim 
Selbstmord,  die  außerdem  auch  in  dem  Unvermögen,  die  Tat  selbst  zu 
vollziehen,  ihre  Ursache  haben  konnte  (ausdrücklich  so  von  Juba  gesagt 
Bell.  Afr.  94,  vgl.  aber  auch  über  Abi-Melech  Richter  9,  64,  über  Saul 
1.  Sam.  31,  4;  es  gilt  aber  auch  von  Nero,  Sueton  Nero  49,  Gassius  Dio 
68,  29,  vgl  noch  Tacit.  Ann.  2,  81.  11,  88.  12,  51.  16,  16),  häufiger  ge- 
worden zu  sein,  wie  denn  Sophokles1  Deianira  viel  weniger  Umstände 
macht  als  Senecas;  damit  sein  Freigelassener  nicht  in  den  Verdacht  der 
Beihilfe  komme,  schickt  ihn  Otho  hinaus,  als  er  sich  zum  Selbstmord 
rüstet  (Plutarch  Otho  17),  während  dem  Marcellinus  aus  dem  gleichen 
'Grunde  seine  Sklaven  beim  Selbstmord  nicht  behilflich  sein  wollen 
(Seneca  Epist.  77,  7).  Daher  mag  sich  erklären,  daß  man  erst  später 
nötig  fand,  diese  Beihilfe  mit  Strafen  zu  bedrohen:  Paulus  8,  6,  4. 
ülpian  in  Big.  29,  6,  1,  22.    Mommsen  Sträfr.  S.  630  f.,  1043,  8. 

1  Nach  den  o.  S.  446,  4  angeführten  Worten  fährt  Brutus  fort: 
Nwl  d*  äXXotog  iv  tatg  rv%ai<s  yivopai  xal  frsoti  xccX&g  xa  naq6vxa  /lm) 
ßQußevßavTOS  o4  diofuci  naXiv  &XXag  iXnidag  i&X&yxnv  xal  7taQccoxevdgy 
&XX'  a«a&Aa£opcu  tty  xv%t\v  ijtaiv&v. 

*  Wie  Plutarch  (s,  vor.  Anm.)  berichtet,  inl  vofaoig  (zu  den  Worten 
des  Brutus)  Kdaaiog  ifuidlaat  xal  tbv  Bqoüxov  aanua&^vos  „Towra", 
fgp7j,  „cpQOVotivtss  tm\uv  inl  toi>s  noXsfttovg.  "*HyccQ  vixr\co^hv  r\  vix&vtag 
ov  qpo/fyjhjiröpröa". 

8  Cassius  war  Epikureer:  Cicero  ad  fam.  16,  16  und  19.  Über  die 
Epikureer  s.  o.  S.  422.  Aber  Cassius  war  früher  Stoiker  gewesen  (Cicero 
ad  fam.  16,  16,  8),  was  auch  zu  seinem  energischen  Wesen  besser  paßte; 
und  so  könnte  man  geneigt  sein,  auch  seine  Auffassung  des  Selbst- 
mordes für  einen  stoischen  Best  zu  halten. 

4  An  der  Nachricht  des  Hieronymus  (Sueton)  „propria  se  manu 
interfecitu  zu  zweifeln,  wie  S.  Brandt  N.  Jahrb.  f.  Phüol  1891  S.  246  ff. 
und  andere  taten,  liegt  kein  genügender  Grund  vor.  B.  Fritzsche  hat 
dies  Fleck.  Jahrb.  1896  S.  666  ff.  treffend  auseinandergesetzt.  Dieser 
Selbstmord  des  Lukrez  mochte  die  Praxis  zu  seiner  eigenen  Theorie 
sein;  denn,  wenn  er  auch  über  den  gemeinen  Troß  der  Selbstmörder 
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ebenso  wie  in  dem  Dichter  neben  dem  epikureischen  der 
romische  Charakter  vorwaltete1;  aber  die  Zeiten  waren  danach, 
daß  am  Ende  sogar  griechische  Epikureer  wie  Diodor  ihnen 
Zugeständnisse  machten.1  Das  Selbstmordproblem  war  anch 
für  die  Römer  eine  Tagesfrage  geworden.  Als  solche  wurde 
sie  aber  keineswegs  nur  bejaht,  sondern  mußte  von  ver- 
schiedenen Standpunkten  aus  natürlich  verschieden  beantwortet 
werden.  Während  Republikaner  und  Stoiker,  beide  eifrig  be- 
müht, die  Freiheit  und  Selbständigkeit  des  Menschen  zu 
sichern,  auch  für  das  Mittel  hierzu,  den  Selbstmord,  eine  Vor- 
liebe zeigen3,  haben  andere,  die  weder  für  republikanische 
noch  für  stoische  Ideale  schwärmten,  sondern  das  Leben 
nüchterner  ansahen,  wie  der  Akademiker  Gotta4  und  C.  Julius 

8,  79  ff.  abspricht  und  3,  988  ff.  (R.  Heinze  zu  988  und  948)  nicht  gerade 
auf  Selbstmord  zu  beziehen  sind  (doch  vgL  zu  938  o.  8.  432,  s.  auch 
Bockemüller  und  Ginssani  zn  60,  über  Diodor  Seneca  Dt  v.  b.  19, 1 
ille  interim  beatns  ac  plenns  bona  conscientia  usw.),  so  berichtet  er 
doch  1089  ff.  Aber  den  Selbstmord  Demokrits*(o.  S.  427, 2)  in  einer  Weise, 
daß  er  ihn  nur  gebilligt  haben  kann. 

1  0.  S.  433  ff.  In  Shakespeares  Macbeth  6,  8  sagt  Macbeth:  Why 
shonld  I  play  the  Roman  fool,  and  die  On  mine  own  sword?  whiles  I 
see  lives,  the  gashes  Do  better  npon  them. 

'  Seneca  De  v.  b.  19, 1:  Diodornm,  Epicnreum  philosophnxn,  qni 
intra  pancos  dies  finem  vitae  snae  manu  sua  inposuit,  negant  ex  decreto 
Epicuri  fecisse,  quod  sibi  gulam  praesecuit.  S.  o.  S.  447,  4.  Zeller  Fhü. 
d.  Gr.  III,  1  •  S.  465,  1. 

*  Hierher  gehören  auch  die  Massenselbstmorde  nach  der  Schlacht 
bei  Philippi:  Gassius  Dio  47,  48;  ähnlich  Lucan.  Phars.  4,  648 ff.  Man 
▼ergleiche  anch  den  Massenselbstmord  der  Campaner  bei  Liy.  28,  13 1 
Die  Tat  der  Freiheit  wurde  zu  einer  Tat  insbesondere  der  Freien;  fast 
jeder  Selbstmord  bringt  an  sich  schon  eine  Opposition  gegen  die  be- 
stehende und  den  Selbstmörder  umgebende  Welt  zum  Ausdruck.  Viel- 
leicht erklart  auch  der  Abscheu  des  Historikers  Cassius  Dio  yor  dem 
Selbstmord  (68,  16,  4  o.  8.  260, 1)  sich  wenigstens  zum  Teil  aus  seinem 
Widerwillen  gegen  die  Republikaner,  wie  derselbe  ja  auch  am  Tode 
des  Brutus  zu  makein  scheint  (o.  S..446,  4). 

4  Sallust,  Or.  Cottae  6:  Pro  quibus  beneficiis  vis  satis  gratus 
yidear,  si  singulis  animam,  quam  nequeo,  concesserim.  Nam  Tita  et 
mors  iura  naturae  sunt.    Daß  wir  hier  die  Ansicht  viel  mehr  Sallußts 
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Cäsar1;  auch  den  Selbstmord  verurteilt;  sei  es  als  einen  Eingriff 
in  die  Rechte  der  Natur  (Cotta)  oder  als  ein  Zeichen  von  Feig- 
heit und  Mangel  an  Widerstandskraft  (Cäsar).  Aber  obgleich 
unter  Cäsars  Namen  die  neue  Zeit  heranzog;  überwiegt  zu- 
nächst die  nachsichtige  und  preisende  Beurteilung  des  Selbst- 
mordes nicht  am  wenigsten  zufolge  des  Lichtes,  das 
yon  Catos   Tode  ausstrahlte1  bis  in  den  augusteischen  Kreis 


als  Cottaa  hätten,  ist  doch  nicht  wahrscheinlich.  Die  akademische  Be- 
urteilung des  Selbstmordes  s.  o.  S.  284.  Auch  Statilius,  Catos  Verehrer, 
wird  von  den  Philosophen  (faro  t&v  q>iXo<s6<p<ov)  verhindert,  sich  den 
Tod  zu  geben  (Plutarch  Cato  min.  73,  vgl.  65);  ebensowenig  billigte  man 
in  Porcias  Umgebung  deren  Selbstmord  und  suchte  ihn  zu  hindern  . 
(Plutarch  Brut.  63),  wie  freilich  auch  sonst  und  natürlicherweise  die 
nächsten  Angehörigen  verfahren  (Com.  Nepos,  Atticus  22;  Plin.  Epist. 
1,  12;  über  Othos  Tod  Tacit.  Bist.  2,  48,  Plutarch  (Mo  16  f.,  Cato  min. 
67  ff.,  vgl.  Äsch.  Agam.  839  f.  Kirch.,  auch  Hegesias'  'AxoxaQT8Q&v  revocatur 
ab  amicis  bei  Cicero  Tusc.  1,  84,  vgl.  Yaler.  Max.  II,  6,  8:  ab  incepto 
consilio  diu  nequicquam  revocare  conatus. 

1  Aus  der  Rede  des  Critognatus  Bell.  Gall.  VII,  77,  4:  Cum  his 
mihi  res  sit,  qui  eruptionem  probant,  quorum  in  consilio  omnium 
vestrum  consensu  pristinae  residere  virtutis  memoria  videtur.  Anim 
est  ista  mollitia,  non  virtus,  paulisper  inopiam  ferre  non  posse.  Qui  se 
ultro  morti  offerant,  facilius  reperiuntur,  quam  qui  dolorem  patienter 
ferant.  Den  Gallier  hat  durch  diesen  Gedanken  Cäsar  schwerlich 
charakterisieren  wollen.  Vielmehr  wird  es  seine  eigene  Meinung  ge- 
wesen sein,  mit  der  vielleicht  nicht  ganz  zufällig  ein  Dichter  der  Kaiser- 
zeit, Martial,  übereinstimmt  Epigr.  XI,  66,  16  f.: 

Rebus  in  angustis  facile  est  contemnere  vitam: 
Fortiter  ille  facit,  qui  miser  esse  potest. 
Mit  demselben  Argument  suchte  man  auch  Otho  von  seiner  Tat  ab- 
zubringen: Tacit.  Hist.  2,  46.  Und  nicht  anders  ermutigt  den  ödipus 
Antigone  bei Seneca Phöniss.  190 ff.:  non  est,  ut  putas,  virtus,  pater,  timere 
vitam,  sed  maus  ingentibus  obstare  etc.  Selbst  Catos  Selbstmord  zog 
diesem  den  Vorwurf  der  Feigheit  zu:  Augustin  De  civ.  dei  I,  23.  Als 
Feigheit  ist  der  Selbstmord  oft  und  schon  von  den  Griechen  der 
klassischen  Zeit  verurteilt  worden:  o.  S.  269  f. 

*  Vgl.  auch  den  Rhetor  Seneca  Controv.  VIII,  4,  6  celebretur  Cato. 
Wie  Cato  das  Vorbild  der  Männer  war,  so  mag  seine  Tochter  Porcia 
durch  ihren  Tod  (Cass.  Dio  47,  49)  den  Frauen  das  Beispiel  gegeben 
haben,  wie  sie  sich  ja  auch  durchaus  als  Tochter  ihres  Vaters  (Kdtcovog 

Arohiy  f.  Religionswissenschaft  XI  29 
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hinein1  und  dem  „Mann  von  Utica",  diesem  eingefleischten 
Republikaner  und  hartnäckigen  Selbstmorder9  einen  Ehrenplatz 
nicht  bloß  in  Virgils8,  sondern  viel  später  noch  in  Dantes 
Jenseits  verschaffte.4 


&vydrriQ  Plutarch  Brut.  18,  vgl.  Cato  min.  78)  fohlte  und  gebärdete,  und 
dies  eine  Ursache  gewesen  sein,  daß  man  auch  ihren  Tod  ähnlich  wie 
den  ihres  Vaters  und  ihres  Mannes  seines  heroischen  Schimmers  zu 
entkleiden  suchte,  o.  S.  446,  4. 

1  Gatonis  nobile  letnm:  Horaz  Carm.  I,  12,  36,  wozu  man  passend 
„invictum  devicta  morte  Catonem"  aus  ManiL  4, 87  anfuhrt.  Als 
literarisches  Euriosum  und  als  ein  Zeichen,  wie  wenig  man  sich  in  die 
Stimmung  dieses  Kreises  und  dieser  Zeit  hineinfinden  konnte,  mag 
Bentleys  Vermutung  erwähnt  werden,  der  für  „an  Gatonis14  schreiben 
wollte  „anne  Gurti". 

1  Plutarch  Cato  70  Schi.,  Appian  b.  e.  2,  99.  Ähnlich  Bhazis 
2.  Maccab.  14,  46. 

8  Virgil  erwähnt  den  Cato  im  Elysium  Aen.  8,  670  als  „dantem 
iurau,  wie  uns  Homer  den  Minos  vorfuhrt  {Od.  11,  669)  fhiuctevorccc 
vixvcciv  (mißverstanden  von  Servius  zu  Aen.  8,  670).  Daß  der  jüngere 
Cato  gemeint  ist,  haben  im  Gegensatz  zu  Servius  die  neueren  Erklarer 
längst  ausgeführt  (Cato  als  Muster  der  Gerechtigkeit  Plutarch  Cato 
min.  44,  Tzetzes  Chü,  8,  190;  iustitiae  cultor,  rigidi  servator  honesti  bei 
Lucan.  Phars.  2,  889).  Doch  muß  hinzugefugt  werden,  daß  der  Dichter 
hierdurch  nicht  in  Widerspruch  mit  sich  selber  gerät:  denn  der  den 
Selbstmördern  reservierte  Ort  der  Unterwelt  6,  426  ff.,  an  dem  sich  aller- 
dings kein  Cato  findet,  ist  nur  den  Selbstmördern  reserviert,  die  sich 
aus  Not  oder  Liebeskummer  den  Tod  gegeben  haben  (o.  S.  439,  8). 

4  Purgat.  1,  31  ff.  Auch  Dante  macht  mit  Cato  eine  Ausnahme, 
da  er  andere  Selbstmörder  in  die  Hölle  verweist  {Inferno  13).  Dies 
wäre  auch  Gatos  Platz  gewesen  nach  der  christlichen  Vorstellungsweise 
(vgl.  hierzu  die  Beurteilung  Gatos  durch  Lactantius  Inst.  Div.  3,  18. 
Augustin  De  civ.  dei  1, 23),  welcher  der  Interpolator  des  Servius- 
kommentars  (zu  Aen.  8,  670)  Ausdruck  gibt:  „quomodo  enim  piis  iura 
redderet,  qui  in  se  impius  fuit?u.  So  begründet  er  von  seinem  christ- 
lichen Standpunkt  aus  die  Erklärung  des  Servius,  daß  unter  dem  recht- 
sprechenden Cato  nicht  der  „Uticensis"  gemeint  sein  könne.  Bis  in 
neuere  Zeiten  hat  sich  die  Glorie  des  alten  Republikaners,  des  Märtyrers 
der  römischen  Freiheit,  erhalten,  wie  in  Rousseaus  Heloise  3,  22  (S.  880 
Leipzig  1801)  gerade  der  Gegner  des  Selbstmordes  doch  Gatos  Tat  be- 
wundert und  die  Bewunderung  auch  in  dem  wohl  abgewogenen  und  ein- 
schränkenden Urteil  Garves  (zu  Cicero  Von  den  Pflichten  1,  169  ff., 
Breslau  u.  Leipzig  1819)  durchbricht. 
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Der  Selbstmord  war  für  die  Römer  viel  mehr  als  für  die  Kaiseneit. 
Griechen  ein  Ereignis  des  öffentlichen  Lebens,  aus  demselben 
hervorgehend  und  darauf  wieder  zurückwirkend,  ein  Ereignis, 
in  dem  die  „dignitas  Romana"  sich  darzustellen  liebte.1 
Während  uns  daher  über  die  mehr  dem  privaten  und  be- 
sonders dem  Liebesleben  angehörenden  Selbstmorde  der 
Griechen  namentlich  die  Dichter  melden,  schöpfen  wir  die 
Kenntnis  der  Selbstmorde  bei  den  Römern  vorzüglich  aus  den 
Historikern.  Polybios,  wenn  auch  er  den  Selbstmord  öfterer 
Erwähnung  und  eingehender  Betrachtung  wert  gehalten  hat', 
schlägt  damit  die  Brücke  zu  den  Römern  auf  ähnliche  Weise 
wie  durch  die  ganze  Tendenz  seines  Werkes;  doch  reicht 
weder  er  noch  überhaupt  ein  Historiker  alter  und  neuer  Zeit 
in  dieser  Hinsicht  an  Tacitus,  in  dessen  Annalen  namentlich 
die  immer  wiederkehrenden  Selbstmordsberichte  einen  ganz 
wesentlichen  Zug  des  düsteren,  darin  entworfenen  Zeitgemäldes 
bilden.8  Daß  gerade  die  Zeit,  die  er  schildert,  an  Selbst- 
morden ungewöhnlich  fruchtbar  war,  mußte  sich  den  Lesern 
seiner  Werke  von  jeher  besonders  lebhaft  einprägen.  Oft 
genug  ist  dies  ausgesprochen  worden,  u.  a.  auch  von  Rousseau, 
der  nur  viel  zu  einseitig  es  lediglich  aus  den  politischen  Ver- 
hältnissen    erklärt.4      Gewiß    besteht,    was     den    Selbstmord 


1  0.  S.  488  f.  442.  Man  vergleiche  z.B.  die  Definitionen  der  dignitas  bei 
Cicero  De  inv.  2,  166  (dignitas  est  alicnins  honesta  et  cultu  et  honore 
et  verecundia  digna  anctoritas)  und  ad  fam.  4,  14,  1  (ego  autem,  si 
dignitas  est  bene  de  re  publica  sentire  et  bonis  viris  probare  quod 
sentias,  obtineo  dignitatem  meam),  und  wie  derselbe  Cicero  sich  mit 
ihr  zu  schaffen  macht  pro  Mitrena  23  f.,  25,  34  u.  ö.  Nach  Tacitus 
Ann.  6,  29  Mamercus  Scaurus,  ut  dignum  yeteribus  Aemiliis,  damna- 
tionem  anteiit  etc. 

*  0.  S.  418,  3.  419.  421. 

8  Die  Stellen  sind  gesammelt  von  Geiger  Der  Selbstmord  S.  84  f. 

4  Now.  Hei.  III,  22  (S.  881  Leipzig  1801)  leugnet  er  zunächst,  arg 
übertreibend  (s.  o.  S.  483  ff.),  das  Vorkommen  des  Selbstmordes  in  deh 
„beaux  tempsu  der  alten  Bepublik  und  fährt  dann  fort:  „Mais  quand 
les  loix  furent  anäanties,  et  que  Ffitat  fat  en  proie  ä  des  tyrans,  les 

29* 
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nnd  sein  häufigeres  oder  selteneres  Vorkommen  betrifft,  ein 
Unterschied  zwischen  der  Kaiserzeit  nnd  der  Zeit  der  alten 
Republik;  aber  der  Ursachen,  die  zu  diesem  Unterschied  ge- 
führt haben,  sind  mehrere.1  Nur  eine  Ursache  der  Selbst- 
morde in  der  Kaiserzeit  ist  der  republikanische  Freiheitstrotz, 
der  im  Tode  seine  letzte  Zuflucht  sucht.  Aber  da  die  Selbst- 
mordsmanie auch  unter  den  besten  Kaisern,  auch  unter  einem 
Trajan,  nicht  erlischt,  auch  in  den  glücklichsten  Epochen  be- 
gegnet *,  kann  der  Druck  der  Despotie  nicht  ihre  alleinige  Ur- 
sache gewesen  sein.8  Noch  immer  dauert  die  echt  römische 
Weise,  sich  der  Verurteilung  durch  den  Tod  zu  entziehen4, 
im  Gegensatz  zur  attischen  Sitte  und  hervorgerufen  wohl,  zum 
Teil  wenigstens,  durch  die  in  Rom  viel  schimpflicheren 
Formen  der  Todesstrafe.5    Hierzu  kommt  aber  in  der  Kaiser- 


citoyens  reprirent  leur  liberte*  naturelle  et  leurs  droits  sur  eux-memes. 
Quand  Rome  ne  fut  plus,  il  fat  permis  ä  des  Romains  de  cesser  d'etre; 
ils  ayaient  rempli  leurs  fonctions  sur  la  terre,  ils  n'avaient  plus  de 
patrie,  ils  Itoient  en  droit  de  disposer  d'eax,  et  de  se  rendre  ä  eux- 
memes  la  liberte*  qu'ils  ne  pouvoient  plus  rendre  ä  leur  pays.  Apres 
avoir  employe'  leur  vie  ä  servir  Rome  expirante  et  ä  combattre  pour 
les  loix,  ils  moururent  vertueux  et  grands  comme  ils  avoient  recu  et 
leur  mort  fut  encore  un  tribut  ä  la  gloire  du  nom  Romain,  afin  qu'on 
ne  vit  dans  aucun  d'eux  le  spectacle  indigne  de  vrais  citoyens  servant 
un  usurpateur. 

1  Dies  betont  Montesquieu  Consideratians  eh.  Xu  (S.  86  f.,  Paris  1868). 

1  Plinius  Epist.  1,  12  bemerkt  ausdrücklich,  daß  sein  Freund 
Corellius  Rufus  sich  das  Leben  nahm  „florente  re  publica". 

8  C.  Fr.  Hermann  Gott.  Gel.  Am.  1848.   2.  8.  1371. 

4  0.  S.  488,  1.  Beispiele  aus  der  Kaiserzeit  findet  man  in  Tacitus1 
Ännalen  o.  S.  451,  8.  Von  solchen  Fällen,  die  auch  bei  den  Griechen 
begegnen,  wie  dem  des  Deinokrates  (Plutarch  Phüop.  21),  der  durch 
Selbstmord  nur  der  Rache  seiner  Feinde  entgehen  wollte,  sehe  ich  hier  ab. 

6  Eine  gelindere  Form  der  Todesstrafe,  wie  das  Trinken  des 
Schierlingsbechers,  das  auch  in  Athen  erst  später  aufkam  (o.  S.  248,  4), 
gab  es  als  offiziell  verordnete  in  Rom  nicht;  wenn  Seneca  sich  auf 
diese  Weise  zu  töten  suchte,  so  war  dies  Schauspielerei  und  sollte 
Nachahmung  des  Sokrates  sein  (Tacit.  Ann.  16,  64  u.  Nipperdey). 
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zeit  ein  Pessimismus,  jenes  „convicium  saeculi"1,  den  die 
Republik  nicht  kennt,  and  den  zu  entwickeln  die  Stürme 
revolutionärer  Zeiten  viel  weniger  taugen  als  eine  satte  und 
träge  Ruhe,  der  es  an  Aufgaben  und  Pflichten  fehlt,  die  allein 
Leben  wecken  und  mit  dem  Leben  aussöhnen  können8;  wie 
von  selbst  stellt  sich  in  .solchen  Friedenszeiten  bei  müßigen 
Menschen  die  Grille  des  Selbstmords  ein.8  Niemand  ist 
vielleicht  ein  besserer  Zeuge  für  die  Zustände  dieser  Zeit  als 
der  ältere  Plinius,  der  nicht  gelernt  hatte,  die  Welt  durch  die 
Brille  nur  einer  einzigen  Philosophie  zu  betrachten,  und  dessen 
Blick  die  ganze  Breite  des  damaligen  Lebens  umfaßte.  Und 
dieser  Zeuge  ist  durchdrungen  von  dem  Elend  und  den  Qualen 
des  menschlichen  Daseins4  und  kann  die  Befreiung  hiervon, 
den  Selbstmord,  nicht  genug  preisen,  dieses  Geschenk  der 
gütigen  Natur,  das  den  Menschen  über  die  Götter  erhebt.6  Das 
„taedium  vitae"  war  eine  Zeitkrankheit  geworden,  über  das 
wie    über    etwas   Unvermeidliches    deshalb    auch    die   Gesetze 


1  Seneca  Controv.  2  praef.  2. 

'  Ein  anderer  Pessimismus,  wenn  auch  zum  Teil  mit  ähnlichen 
Wirkungen,  war  es,  der  in  Athen  während  des  5.  Jahrhunderts  sich 
entwickelte:  o.  S.  87  f. 

8  Goethe  Werke  26,  222. 

*  Not.  hist.  2,  25:  nee  quiequam  miserius  nomine. 

6  0.  S.  76 f  1.  426,  1.  Der  Selbstmord  ist  das  beste  aller  Heilmittel 
Not.  hist.  28,  9:  hoc  primum  quisque  in  remediis  animi  sui  habeat,  ex 
Omnibus  bonis  quae  homini  tribuit  natura  nullum  melius  esse  tempestiva 
morte,  idque  in  ea  optumum  quod  iUam  sibi  quisque  praestare  poterit. 
Vgl.  28,  1.  25,  23  f.  Bei  der  Empfehlung  desselben  fühlt  sich  Plinius 
weder  durch  stoische  noch  durch  epikureische  Bücksichten  gebunden; 
dieses  Mittel  steht  dem  Menschen  jederzeit,  sobald  er  will,  zur  Ver- 
fügung, und  um  so  mehr,  als  eine  etwa  eintretende  Bestrafung  des 
Selbstmörders  nicht  mehr  von  diesem,  sondern  höchstens  von  den 
Lebenden  empfunden  wird:  Not.  hist.  36,  108;  o.  S.  275,  3.  486,  2.  Bein 
historisch  schon  interessierte  den  Polyhistor  die  Tatsache  des  Selbst- 
mordes als  eine,  von  der  man  damals  besonders  viel  Erfahrung  hatte, 
und  bo  hatte  er  auch  darauf  geachtet,  welche  Krankheiten  oder 
Schmerzen  am  häufigsten  die  Ursache  derselben  sind. 
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schonend  hinweggehen1;  ja  was  so  ohnedies  in  der  Neigung 
der  damaligen  Menschen  lag,  das  wurde  zeitweilig  durch  ge- 
setzliche Verordnungen  noch  mehr  befördert,  indem  gewisse 
Kaiser,  wie  Tiberius,  den  Selbstmord  durch  das  „pretium 
festinandi"  überdies  belohnten9  oder  den  Verurteilten  notigten, 
sein  eigener  Henker  zu  werden.8  .In  solcher  Luft  wirkten 
denn  auch  die  alten  Motive  kräftig  und  kräftiger  weiter.  Daß 
die  „dignitas"  gewahrt  werden  müsse  und  auch  das  Leben  als 
Opfer   heische,  darüber   sind  sich  die  Gebildeten  einig4,  und 


1  0.  S.  269,  8. 

1  Tacitus  Ann.  6,  29,  nachdem  er  den  Selbstmord  des  Pomponius 
Labeo  und  seiner  Gattin  erzählt  hat:  Nam  promptas  eiusmodi  mortes 
metus  carnificis  faciebat,  et  qnia  damnati  publicatis  bonis  sepultura 
prohibebantor,  eornm,  qni  de  se  statnebant  (xixQixa  sagt  Corellins 
Rufhs  bei  Plinius  Epist.  1,  12),  hnmabantor  corpora,  manebant  testa- 
menta,  pretium  festinandi.  0.  S.  260,  1.  Mehr  Belege  gibt  Bein  Criminal- 
recht  d.  Born.  S.  888,  2. 

8  0.  S.  246,  1. 

4  Einen  dieser  Gebildeten  stellt  für  uns  Plntarch  vor.  Die  An- 
sicht des  Panaitios  und  Polybios  (o.  S.  419  ff.)  spricht  sich  deutlich  ans 
in   der  Vergleichnng    des   Sertorius   und   Enmenes  2:   xal  toi)  pkv  o4 

%afJ6%vvB  xhv  ßlov  6  frdpccvog ,  6  Sh  (pevysw  fikv  »pA  al%iuxlm- 

6 lag  pr)  dvvrfttls,  (fjv  Sk  fier'  a/gßaJUotflae  ßovXrfi,8lg9  ofae  i<pvXd£ato 
xal&g  xi\v  X2%svxr\v  oüfr'  üniiuwsv.  Hiermit  in  Übereinstimmung  macht 
er  ein  unwürdiges  Hängen  am  Leben  auch  Jngortha  zum  Vorwurf 
Mariu8  12,  vgl.  auch  o.  S.  420,  8.  Wenn  er  das  blinde  Wüten  gegen 
sich  selber  als  widernatürlich  verurteilt  und  darin  ein  Krankheits- 
symptom  sieht  (De  amor.  pröl.  6  S.  497  D,  vgl.  ksqI  ipv%fjg  bei  Gellins 
Noct.  AU.  16,  10),  so  trennt  ihn  anch  dies  nicht  von  Panaitios, 
der  ja  gerade  auch  beim  Selbstmord  der  Natur  zu  folgen  gebot 
(o.  S.  442  f.);  und  auch  Panaitios  mag  schon,  wie  Plntarch  tat  De 
tranqu.  17,  den  durch  übermäßiges  Leid  bedrängten  Menschen  auf  den 
Tod  vertröstet  haben  als  den  Hafen  (Iftßfjr),  in  den  es  ihm  freisteht 
zu  jeder  Zeit  einzulaufen  (o.  S.  448,  1).  Wechselnde  Stimmungen  an- 
zunehmen, die  Plutarchs  Urteil  über  den  Selbstmord  zu  verschiedener 
Zeit  verschieden  färbten  (wie  dies  die  Ansicht  von  Sintenis  ist  zu 
Eleomenes  81, 6),  sehe  ich  keinen  genügenden  Grund.  Wenn  er  im  Dialog 
IIsqI  tyv%r\g  von  Selbstmordsverboten  redete,  so  könnte  dies  in  Nach- 
ahmung von  Piatons  Phaidon  geschehen  sein  (wie  der  sterbende  Cheilon 
an  die  Stelle  des  sterbenden  Sokrates  trat:  Mercklin  in  Jahrb.  f.  Fhüol. 
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besonders    predigen    es    die    Historiker   von    Livius    bis    auf 
Zosimos  herab.1     Catos  Vorbild  zündet  weiter,  sein  Schatten 


Sappl.  III,  653  f.  über  Gellius  N.  A.  I,  3);  und  auch  das  ist  nicht  aus- 
geschlossen, daß  z.  B.  Eleomenes ,  der  Spartaner  und  Freund  des  Stoikers 
Sphairos  (Kleom.  31),  etwas  anders  über  den  Selbstmord  redet,  als 
Plutarch  darüber  dachte  (s.  aber  auch  o.  S.  420,  8).  Als  Repräsentanten 
der  höchsten  Zeitbildung  können  auch  Virgil  und  Horaz  hier  noch 
einmal  genannt  werden,  deren  Ansichten  über  den  Selbstmord  an  den 
Tag  traten  o.  S.  442,  1.  443,  1.  449  f. 

1  Ich  wüßte  nicht,  warum  Livius  81,  18,  7  und  8  von  diesem  Ver- 
halten eine  Ausnahme  machen  sollte,  wie  freilich  Geiger  Der  Selbst- 
mord S.  83,  2  meint;  bei  Polyb.  16, 31  f.  kommt  der  Anteil,  den  er  an 
dem  Schicksale  seiner  griechischen  Landsleute  nimmt,  begreiflicherweise 
stärker  zum  Ausdruck.  Die  andere  Ausnahme  nach  Geiger  a.  a.  0.  wäre 
Liv.  28,  22  f.  Aber  hier  findet  das  Selbstmorden  statt  „conscientia 
scelerum"  (28,  22,  5),  also  unter  Umständen,  unter  denen  auch  die 
römischen  Juristen  es  für  strafwürdig  hielten  (Big.  8,  2,  11,  3.  28,  3,  6,  7. 
49,  14,  45,  2);  daß  Livius  21,  14,  1  die  gleiche  Tat  der  mit  Born  ver- 
bündeten Saguntiner  günstiger  beurteilt  (in  Übereinstimmung  mit 
Cicero  Parad.  Stoic.  24),  hat  schon  Weißenborn  zu  28,  22,  5  bemerkt.  — 
Über  Tacitus  s.  o.  S.  421,  1.  451.  Daß  Scaurus  sich  selbst  den  Tod  gab, 
findet  Tacitus  Ann.  6,  29  der  „veteres  Aemilii"  durchaus  würdig;  und 
die  „illustres  yiriu,  deren  Andenken  er  ehren  will  (Ann.  16,  16),  sind 
solche,  die  sich  selbst  den  Tod  gegeben  (a.  a.  0.  14 — 20).  Doch  nennt 
er  den  Selbstmord  des  Sex.  Fapinius  („iacto  in  praeceps  corpore41) 
einen  „informem  exitumu  Ann.  6,  49  (über  „informem"  o.  S.  442,  1); 
und  die  „ambitiosa  morsu,  durch  die  damals  so  viele  sich  Ruhm  er- 
warben, hat  seinen  Beifall  nicht  (Agr.  42).  —  Weder  er  noch  Livius 
redete  jedem  Selbstmord  ohne  Unterschied  das  Wort,  und  auch  Polyb ioe 
hatte  dies  nicht  getan,  o.  S.  420,  2.  —  Über  andere  Historiker  s.  Geiger 
a.  a.  0.  S.  33  und  außerdem,  was  o.  S.  446,  1  über  Florus  bemerkt  wurde. 
Auch  Zosimos  verzeichnet  mehrere  Selbstmorde,  3,  54  des  Decentius, 
4,  58  des  Arbogast  und  5,  11  des  Gildon,  und  zwar  ohne  sie  zu  miß- 
billigen. Was  das  heißen  will,  stellt  sich  heraus,  sobald  man  hiermit 
▼ergleicht  Anna  Gomn.  Alex.  VI,  9  p.  170  (p.  801,  19  Schop.),  die  von 
einem  Selbstmörder  sagt  xaxhg  xaxcbg  fat&Uxo.  Der  Christin  gegenüber 
zeigt  sich  Zosimos  auch  hier  als  selbstbewußter  Heide.  Aber  auch  der 
Erneuerer  des  Polybios,  der  er  sein  wollte,  tritt  uns  hier  entgegen,  mit 
dessen  Art  insbesondere  das  Urteil  übereinstimmt,  das  er  2,  58  über 
den  Tod  des  Magnentius  fällt:  navTa%6fov  Sh  &noQOv^vog  d-dvatov  i&e- 
Xovciov  öcQtriQlug  alöXQ&s  iiiitQ06&8v  &vofiJ0aro,  {t&Xkov  dl  olxsicug  %bqoXv 
rj  xcclg  tcbv  noUplw  eßUro  xhv  ßlov  iatoXinttv.  —  Über  die  Historiker 
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schwebt  um  die  berühmten  Selbstmörder  der  Zeit  in  deren 
letzten  Standen1;  aber  auch  neue  Ideale  schafft  sich  die  an 
Selbstmorden  überreiche  Periode,  wie  den  Tod  des  Kaisers 
Otho,  das  „facinus  egregium",  das  die  kaiserlich  Gesinnten 
wohl  über  Catos  Tat  stellen  durften2,  und  Senecas  Ende,  wie 
es  der  größte  Historiker  der  Epoche  einer  preisenden,  nur 
ganz  leise  durch  Ironie  abgedämpften  Schilderung  wert  ge- 
halten hat.3  Hier  grenzt  das  Behaupten  der  „dignitas"  bereits 
an  die  „iactatio  mortis"4,  über  die  die  Juristen  der  Kaiserzeit, 
ähnlich  wie  über  das  „taedium  vitae"5,  als  über  etwas  Ge- 
wöhnliches und  Unvermeidliches  hinweggehen6,  und  deren 
äußerste  Karikatur  nur  die  marktschreierische  Selbstver- 
brennung des  Peregrinus-  Proteus  war,  das  würdige  Objekt  der 


und  ihre  Beurteilung  des  Selbstmordes  o.  S.  421,  1.  Als  er  noch  itQaypa- 
zmv  &&8iQog  war,  sagt  Brutus  bei  Plutarch  Brut.  40,  habe  auch  er 
anders  über  den  Selbstmord  geurteilt  und  ihn  mißbilligt. 

1  In  Cremutius  Cordus'  letzter  Bede  wird  er  nicht  vergessen, 
Tacit.  Ann.  4,  84:  Marci  Ciceronis  libro,  quo  Catonem  caelo  aequavit, 
quid  aliud  dictator  Caesar  quam  rescripta  oratione,  velut  apud  iudices, 
respondit?  Mit  Cato  verglich  man  auch  den  Thrasea  (a.  a.  0.  16,  22) 
und  forderte  ihn  auf  sich  denselben  auch  im  Tode  zum  Muster  zu 
nehmen  (quorum  vestigiis  et  studiis  vitam  duxerit,  eorum  gloria  peteret 
finem  a.  a.  0.  26  und  dazu  Nipperdey). 

*  „facinus  egregium"  Tacit.  Rist.  2,  60.  Aus  Plutarchs  Schilderung 
Othon  16  ff.  leuchtet  die  gleiche  Bewunderung  hervor,  wenn  sie  sich 
auch  nicht  zu  einem  förmlichen  Urteil  zusammenfaßt.  Wie  die  „bona 
famau,  die  sich  nach  Tacitus  Otho  dadurch  gewann,  noch  bis  in  viel 
spätere  Zeiten  nachwirkte,  s.  o.  S.  108,  2. 

8  Tacit.  Ann.  16,  60  ff.  Die  Ironie  glaubt  man  besonders  68  und 
64  zu  spüren,  wo  die  berechnende  Schauspielerei  in  Senecas  Benehmen 
zutage  tritt. 

4  Die  „ambitiosa  mors11  verurteilte  auch  Tacitus  o.  S.  466,  1.  VgL 
Nipperdey  Einl.  zu  Tacitus1  Ann.  S.  24  (10.  Aufl.).  Nach  Lactantius 
Inst.  Div.  3,  18  gab  sich  Cato  den  Tod,  „ut  .  .  nomen  suum  grandi 
aliquo  facinore  clarificaretu. 

5  0.  S.  466,  1. 

*  Ulpian  Dig.  28,  8,  6,  7:  quod  si  quis  taedio  vitae  vel  valetudinis 
adversae  inpatientia  Tel  iactatione,  ut  quidam  philosophi  (sc.  mortem 
sibi  conscivit),  in  ea  causa  sunt,  ut  testamenta  eorum  valeant. 
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Lucianschen  Satire.1  Man  hatte  das  Bedürfnis ,  mit  der  Ver- 
achtung des  Todes  zu  prunken,  und  dieses  Bedürfnis  wurde 
durch  die  Selbstmorde  damals  in  ähnlicher  Weise  befriedigt 
wie  in  späteren  Zeiten  und  bei  anderen  Völkern  durch  die 
Duelle.2  Nur  eine  leere  Schaustellung  gleicher  Art  war  der 
Selbstmord  dessen,  der  dadurch  dem  Kaiser  Otho  seine  und 
der  übrigen  Anhänger  Ergebenheit  zu  beweisen  glaubte3;  aber 
auch  die  oft  bewunderten  Frauen  der  Zeit,  die,  ohne  an  der 
Schuld  ihrer  Männer  teilzuhaben,  diesen  in  den  Tod  folgten 
oder  gar  darin  vorangingen4,  taten  dies  hauptsächlich,  wie 
schon    Porcia,    für    manche   wohl    das   Vorbild5,    aus   Ruhm- 


1  „Der  an  allen  übrigen  Zielen  irre  gewordene  hellenische  Ruhm- 
sinn  setzt  hier  sein  eigenes  Ende  mit  aller  möglichen  vorangehenden 
Reklame  feierlich  in  Szene  als  herakleische  Selbstapotheose11:  J.  Burck- 
hardt  Griech.  Kulturgesch.  2,  424.  Über  Vorgänger  des  Peregrinus 
o.  S.  432,  3.     Vgl.  anch  o.  S.  256,  4. 

*  Unter  den  verschiedenen  Ursachen,  die  nach  Montesquieu  Consi- 
derations  eh.  XII  (S.  87,  Paris  1868)  in  der  Kaiserzeit  die  Selbstmorde 
so  häufig  machten,  ist  die  eine  „une  espece  de  point  d'honneur,  peut- 
etre  plus  raisonnable  que  celui  qui  nous  porte  aujourd'hui  ä  e'gorger 
notre  ami  pour  un  geste  ou  pour  une  parole". 

3  Plutarch  Othon  16:  Elg  dh  t5n>  &<pavB6t&Q&v  dvatsivag  ro  £l(pog 
-kocI  slnrnv,  „"Itfth,  KalöccQ,  ovtmg  bitho  goD  ytaqatzxay^ivovg  Satavtatf1, 
dniaepa^ev  kavxov.  Ebenso  theatralisch  (das  tolg  ditb  tfjg  tQaycpdiag 
XQfjo&ai,  bei  Peregrinus1  Selbstmord  rügt  Lucian  Peregr.  21)  handelte 
eine  Pariserin  während  der  Anwesenheit  russischer  Offiziere:  in  die 
Trikolore  gehüllt  sprang  sie  mit  den  Worten  „ich  sterbe  für  Rußland" 
in  die  Seine.  Der  moralische  Wert  beider  Handlungen  dürfte  der- 
selbe sein. 

4Sextia,  Gattin  des  Scaurus,  „quae  incitamentum  mortis  et  parti- 
ceps  fuit"  Tacit.  Ann.  6,  29.  Pazaea  ebenda.  Paulina,  Senecas  Frau, 
die  man  aber  mit  Gewalt  wieder  zum  Leben  zwang  15,  63  f.,  Cassius 
Dio  62,  25.  Arria,  die  Mutter  („Paete,  non  dolet"),  Plin.  Epist.  3,  16, 
Cass.  Dio  60,  16;  über  die  gleichnamige  Tochter  s.  Tacit.  Ann.  16,  35, 
die  Enkelin  Fannia,  Plin.  a.  a.  0.  Bei  Seneca  Herc.  Öt.  897  „praegredi 
castae  solentu,  d.  h.  keusche  Weiber  gehen  den  Männern  im  Tode  voran. 
Urgulania  schickt  ihrem  Enkel  Silvanus  wenigstens  den  Dolch,  mit  dem 
er  sich  entleiben  soll:  Tacit.  Ann.  4,  22. 

6  0.  S.  449,  2. 
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begierde  und  nicht  infolge  einer  Liebe,  der  jedes  Leben  ohne 
den  Geliebten  unmöglich  scheint.1 
Selbstmord*-  Zu    solchen    Selbstmordsparaden    gaben    namentlich    die 

paraden.  Philosophen  das  schlechte  Beispiel.1  Ihre  Lehren,  soweit  sie 
den  Selbstmord  empfahlen,  trafen  in  jener  Zeit  auf  den 
günstigsten  Boden,  und  namentlich  gilt  dies  von  den  Eynikern 
und  Stoikern,  deren  Theorie,  daß  jeder  Selbstmord  zulassig 
sei,  der  sich  vor  der  Vernunft  rechtfertigen  lasse,  jetzt  in  der 
Praxis  eine  viel  weitere  Anwendung  findet,  so  daß  Peregrinus 
in  aller  seiner  Narrheit  sich  einbilden  konnte,  als  neuer 
Herakles  zu  Ehren  der  Vernunft  und  des  kynisch- stoischen 
Dogmas  zu  sterben.  Solche  Selbstmorde,  das  Produkt  einer 
raffinierten  und  künstelnden  Kultur,  legen  die  ursprüngliche 
Art  des  Selbstmordes  ab  und  streben,  um  sich  zu  zeigen,  in 
die  Öffentlichkeit,  während  natürlicherweise  der  Selbstmord, 
und  so  namentlich  vor  alters,  die  tiefste  Einsamkeit  aufsuchte.8 


1  Plinius  Epist.  8,  16  von  der  Arria,  nachdem  er  deren  Tat  er- 
zählt hat:  Sed  tarnen  ista  facienti  dicentiqne  gloria  et  aeternitas  ante 
ocnlos  erant. 

1  Ulpian  o.  S.  456,  6. 

8  Die  homerische  Epikaste  (o.  S.  76),  wie  die  Sophokleische 
lokaste  und  Deianeira,  wie  namentlich  der  Aias  desselben  Dichters, 
vollziehen  den  Tod  in  der  Stille;  ebenso  Therykion  (Plntarch  KUomenes 
81  Schi.)  oüdhv  &vx8ina>vf  8xs  xq&tov  i<s%8  xai^bv  &ito6xfivai  roti  KXeo- 
peVot??,  i%XQa%6y*vog  itaQcc  xhv  alyiaXbv  Effqpajjsv  iccvx6v.  Weil  der  Selbst- 
mord in  der  Stille  vollzogen  auch  ihm  als  das  Natürliche  erscheint, 
deshalb  fragt  Lucian  mit  Bezug  auf  Peregrinus1  prahlerisches  Ende 
(Peregr.  21):  8/  dh  xal  xh  %$q  m<$  %Hq&xXsi6v  xv  &cn&izxaiy  xL  dj  nox* 
oi)%l  xaxä  cvyr\v  hMpavog  ÖQOg  e^SspSqov  iv  ixslvop  iavxhv  MitQT}68  fi6vog 
ivcc  xiva  olov  Szayivri  xoüxov  $tXoxxfar\v  ytccQaXaßmv ;  Tiere,  die  den 
Tod  nahen  fühlen,  verbergen  sich.  Verborgenheit  und  Stille  schicken 
sich  überhaupt  zum  Tode,  was  Sokrates  (Piaton  Phaidon  117 D  Zxi  iv 
eixprHilqt  %Qi]  tsliwäv)  und  Julianus  Apostata  (ii6v%la  phv  6  &dvccx6g 
iöxiv  und  was  hieraus  gefolgert  wird  in  dem  Edikt,  veröffentlicht  von 
Hertlein  Hermes  8,  168)  aussprachen  und  vielleicht  schon  Pythagoras 
ausgesprochen  hatte  (Jambl.  v.  Pyth.  267  und  Olympiodor  zu  Piaton 
a.  a.  0.,  vgl.  Stallb.),  alle  damit  nur  einer  uralten  und  instinktiven  An- 
schauung Ausdruck  gebend. 
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Jetzt  dagegen  brüstet  er  sich  in  seiner  neuen  Würde.  Der 
Kampaner  Vibellius  ließ  auch  im  Tode  die  „pompa"  und 
„species"  nicht  vermissen,  die  seinen  Landsleuten  im  Leben 
eigen  war.1  Wie  zu  gemeinsamer  Lebensfreude  verbindet  man 
sich  auch  zu  gemeinsamem  Sterben.2  Vor  allem  wird  es 
üblich^  wie  über  eine  Haupt-  und  Staatsaktion  sich  vorher 
mit  seinen  Freunden  und  Nächsten  über  den  Selbstmord  zu 
beraten.  Nur  dürftige  Anfange  hierzu  melden  sich  schon  in 
früherer  Zeit.8  Wie  anders  die  Zeiten  geworden  waren,  kann 
man  an  der  Vergleichung  der  Sophokleischen  Deianeira  und 
der  des  Seneca  lernen:  jene  geht  in  ihre  Kammer  und  tötet 
sich,  ohne  an  jemand  ein  Wort  darüber  zu  verlieren,  diese 
berät  sich  erst  ein  langes  und  ein  breites  mit  Hyllus  und 
der  Amme  und  ergießt  sich  dabei  in  einem  Überschwall 
leidenschaftlicher  Rhetorik.4  Durch  eine  solche  vorausgehende 
Beratung  sollte  festgestellt  werden,  ob  die  beabsichtigte  Tat 
auch  „vernünftig"  sei.  In  dieser  Weise  suchten  der  stoischen 
Forderung  der   sükoyog  Hzctyttyii    nicht  bloß   Stoiker6   zu  ge- 

1  0.  S.  437,  1.  Von  dem  Inder  Calanus  erzählt  Strabo  XV,  p.  717, 
daß  er  pa?a  tijv  nopxfiv  pa&  fc  rjxe  sieb  ins  Feuer  gestürzt  habe. 

1  Von  Antonius  und  Kleopatra  erzählt  Plutarch  Anton.  71:  Aittol 
Sh  x^\v  y&v  x&v  &y,iy,rjfioßL(QV  &xslvr\v  övvoSov  xccriXvöav,  Mqclv  Sk 
6wita^av  ovdiv  n  X%iito\iivr\v  ixzlvr\g  &ßQ6tH*i  *ai  VQvqxxtg  xccl  nolvre- 
lelcus,  tjv  ovvanod'avov^vcav  ixdXovv.  'AitByQccyovxo  yccQ  ol  (plloi  evv- 
anod'avovfiivovg  iavtovg,  xccl  dir\yov  sfatad'otiwsg  iv  SbLtivcov  it8Qi6doig. 
Vgl.  hierzu  den  Titel  mehrerer  Komödien  JSvvanod^^öxovtss  (Commo- 
rientes)  und  o.  S.  91,  1,  auch  Älian  V.  H.  3,  37  über  die  keYschen  Greise, 
die  sich  behufs  ihres  Selbstmordes  zusammentaten. 

8  Phaidra  (Eur.  Hipp.  715  ff.  Kirch.)  hält  ihren  Entschluß,  sich  zu 
töten,  nicht  geheim,  sondern  gibt  ihn  den  trözenischen  Frauen  kund 
und  bespricht  sich  mit  ihnen  darüber.  Hegesias'  'AnoxaQtBQ&v  „revocatur 
ab  amicis,  quibus  respondens  vitae  humanae  enumerat  incommoda" 
Cicero  Tusc.  1,  84  (o.  S.  100,  3).  Auch  die  Gespräche  des  Sokrates  in 
Piatons  Phaidon  sollen  eine  Rechtfertigung  sein,  weshalb  er  gutes  Mutes, 
in  gewissem  Sinne  freiwillig,  in  den  Tod  geht  (p.  68  A  f.,  vgl.  auch 
o.  S.  244  f.).  4  Herc.  ÖL  842  ff. 

6  Epiktet  fordert  von  seinen  Schülern,  daß,  wenn  sie  Selbstmord- 
gedanken hegen,  sie  sich  darüber  erst  mit  ihm  beraten:  Dissert.  1,9,12. 
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nügen,  sondern  auch  andere,  unter  denen  hier  der  Epikureer 
Pomponius  Atticus  wenigstens  genannt  sein  möge.1  Je  häufiger 
aber  die  Selbstmorde  wurden,  desto  näher  lag  es,  sie  vor  ein 
kompetenteres,  minder  parteiisches  Forum  zu  ziehen,  und  das 
eine  größere  Gewähr  der  Vernünftigkeit  der  Handlung  zu 
bieten  schien.  So  kam  man  dazu,  die  Selbstmordsfrage  der 
Gemeinde  oder  Behörden  vorzulegen,  und  insbesondere  soll 
Keoi  und  Mas- man  sich  auf  der  Insel  Keos2  und  in  Massilia3  deshalb  an  die 
Bürgerschaft  oder  den  Rat  der  Stadt  gewandt  haben.  Einer 
gesetzlichen  Regelung  ist  dieses  Verfahren  aber  erst  in  späterer 
Zeit  unterworfen  worden,  wie  man  schon   längst  richtig 'be- 


Aach von  Thraeea  berichtet  Tacitus  Ann.  16,  25:  „inter  proximos 
consultavit,  temptaretne  defensionem  an  sperneret.  Diversa  consilia 
adferebanturu  etc.  Catos  Eigensinn  freilich  zeigt  sich  auch  darin,  daß 
er  den  Entschloß  zum  Selbstmord  ganz  aus  eigenem  Sinne  faßt  und 
jede  Vorberatung  darüber  mit  seinen  Angehörigen  ablehnt. 

1  Com.  Nep.  Atticus  21:  postquam  in  dies  dolores  accrescere 
febresque  accessisse  sensit,  Agrippam  generum  ad  se  arcessi  iussit  et 
cum  eo  L«  Cornelium  Balbum  Sextumque  Feducaeum.  Hos  ut  venisse 
vidit,  in  cubitum  innixus  „Quantamu,  inquit,  „curam  diligentiamque  in 
valetudine  mea  tuenda  hoc  tempore  adhibuerim,  cum  vos  testes  habeam, 
nihil  necesse  est  pluribus  verbis  commemorare.  Quibus  quoniam,  ut 
spero,  satisfeci,  me  nihil  reliqui  fecisse  quod  ad  sanandum  me  pertineret, 
reliquum  est  ut  egomet  mihi  consulam.  Id  vos  ignorare  nolui.  Nam 
mihi  stat  alere  morbum  desinere.  Namque  his  diebus  quidquid  cibi 
sumpsi,  ita  produxi  vitam  ut  auxerim  dolores  sine  spe  salutis.  Quare 
a  vobifl  peto  primum  ut  consilium  probetis  meum,  deinde  ne  frustra 
dehortando  impedire  coneminiu.  Von  Drusus  Libo  erzählt  Seneca 
Epist.  70,  10:  cum  aeger  a  senatu  in  lectica  relatus  esset  non  sane 
frequentibus  exequiis,  omnes  enim  necessarii  deseruerant  impie  iam 
non  reum,  sed  funus:  habere  coepit  consilium,  utrum  conscisceret  mortem 
an  expectaret.  cui  Scribonia  etc.  Derselbe  Epist.  77,  5  über  Tullius 
Marcellinus:   coepit  deliberare  de  morte.    convocavit  conplures  amicos. 

1  Stephanos  Byz.  "lovlig  nennt  die  Stadt  lulis  auf  Keos  als  die- 
jenige, in  der  der  v6ftog  den  Selbstmord  gestattete.  Auf  lulis  scheint 
auch  Strabon  zu  deuten  X,  p.  486,  und  nur  diese  Stadt  nennt  Yal. 
Max.  II,  6,  8.    Vgl.  auch  o.  S.  244,  2. 

8  Val.  Max.  II,  6,  7. 


Der  Selbstmord  461 

merkt  hat.1  Erst  dem  Charakter  dieser  Zeit  ist  ein  solches 
Verfahren  und  eine  solche  Regelung  desselben  ganz  an- 
gemessen. Denn  genau  ebenso  verfuhr  in  Hadrians  Zeit  der 
Philosoph  Euphrates8  und  nur  mit  dem  Unterschied,  daß  die 
Behörde,  die  er  um  Erlaubnis  zum  Selbstmord  anging,  nicht 
der  Rat  einer  Stadt,  sondern  die  höchste  Behörde,  der  Kaiser, 
war;  für  die  Häufigkeit  derartiger  Fälle,  und  daß  sie  sich  nicht 
allein  auf  Eeos  und  Massilia  beschränkten,  sprechen,  aber 
außerdem  nicht  bloß  die  zahlreichen  Nachbildungen  solcher 
Selbstmordsapologien  durch  die  Rhetoren8,  sondern  noch  mehr 


1  B.  Schmidt  N.  Jahrb.  f.  d.  Mass.  Altertum  11  (1903)  S.  627.  Da- 
gegen scheint  Geiger  Der  Selbstmord  S.  61  f.  das  Gesetz  für  ein  altes 
zu  halten.  Die  ältesten  Gewährsmänner,  die  von  dieser  Sitte  reden, 
Theophrast  (Hisi.  plant.  IX,  16,  9),  Menander  {Fragm.  com.  ed.  Mein.  IV, 
S.  265),  der  sogenannte  Herakleides  (Polit.  c.  9),  Meleager  (Ä.P.  7,  470) 
und  Strabon  (o.  S.  460,  2),  besagen  schließlich  nicht  mehr,  als  daß  die 
über  60  Jahre  Alten  sich  durch  den  Schierlingstrank  zu  töten  pflegten; 
daß  ein  förmliches  Gesetz  dies  vorschrieb,  liegt  ebenfalls  nicht  in 
•  Strabons  Worten  (doxst  tsd^val  itots  v6fiog,  vgl.  auch  Welcker  KL  Sehr.  II, 
502,  265).  Diese  Angaben  stehen  eher  in  Widerspruch  mit  der  Meinung, 
daß  der  Tod  erst  förmlich  beantragt  und  gerechtfertigt  werden  mußte. 
Eine  Bestimmung  der  Art,  die  in  der  nächsten  Nähe  von  Athen,  in  der 
Heimat  des  Prodikos,  galt,  hätte  doch  auch  Sokrates  im  Phaidon 
(p.  6lDff.)  kaum  mit  Stillschweigen  übergehen  können.  Es  hat  also 
vielmehr  die  Wahrscheinlichkeit  für  sich,  daß  diese  Form  des  Selbst- 
mords auch  auf  Eeos  erst  einer  Zeit  entstammt,  in  der  die  Öffentlichkeit 
des  Selbstmords  Mode  wurde,  und  in  der  man  anfing,  unter  stoischem 
Einfluß,  auf  die  süloyog  i^aymyi}  zu  halten  (kavrovg  if-dyovöi  Herakleides 
a.  a.  O.).  Die  Nachrichten,  die  wir  über  diese  förmliche  Legalisierung 
des  Selbstmordes,  sei  es  durch  die  Gemeinde  oder  durch  den  Rat,  auf 
Eeos  und  in  Massilia  haben,  stammen  von  einem  Schriftsteller  erst  der 
Eaiserzeit  (Valerius  Maximus)  und  fuhren  nicht  über  diese  zurück. 

'  Cassius  Dio  69,  8:  6  EixpQarris  6  tpi%6ao(pog  &nifravGV  id-eXovrrjg, 
iitiToityccvrog  ahx&  xal  roO  USqucvoü  xooi>et,ov  duc  rb  yfJQccg  xal  Suc  xr\v 
vdöov  itwZv. 

8  Unter  den  Deklamationen  Quintilians  beziehen  sich  darauf  4. 
385.  337.  Ein  besonders  beliebtes  Thema  war  es  für  die  fislitcci  des 
Libanios,  wie  sich  ohne  weiteres  beim  Durchmustern  von  Reiskes 
Libanios  IV  ergibt,  und  zwar  werden  wir  hier  zum  Teil  ausdrücklich 
nach  Athen  verwiesen  (durch  Timon  S.  181  ff.,  Demosthenes  S.  240  ff.). 


462  Rudolf  Hirzel 

der  besondere  technische  Name,  den  man  dafür  hatte.1  Die 
Schaustellung;  zu  deren  Gegenstand  man  jetzt  den  Selbstmord 
machte,  war  eine  doppelte  und  bestand  erst  in  dem  Auftreten 
yor  der  Behörde  und  sodann  in  der  Parade  des  Todes  selber, 
die  man  mit  der  indischen  Witwen  Verbrennung1  oder  dem 
solennen  Harakiri  vornehmer  Japaner  vergleichen  kann.8 


Daß  dies  bloße  Fiktion  sei,  wie  auch  noch  Meier-Schömann  A.  Pr.*  381. 
624  annehmen,  wird  durch  die  Häufigkeit  der  Behandlang  dieses  Themas, 
sowie  durch  die  im  Text  dargelegten  Verhältnisse  recht  unwahr- 
scheinlich; die  Sache  liegt  also  hier  anders  als  bei  den  o.  S.  441 ,  9  an- 
genommenen Fiktionen. 

1  IlQOGayyilXuVj  itQoaayyeXLa  s.  Libanios  a.  a.  0.,  z.  B.  Tljuov  lavrbr 
TtQOOayyiXkit  (o.  S.  92,  8).  Vgl.  Suidas  u.  7tQoaayyilX*i,:  6  dk  iavtbv 
XQoaayyilAsi,  &vxl  t<H>  iirivvei  iavtbv  &£u>v  ftccvatov.  In  etwas  anderer 
Bedeutung,  von  Selbstanklage  und  Selbstanzeige,  steht  das  Wort  bei 
Lucian  Tox.  32.  44. 

*  Auch  der  Inder,  der  sich  in  Athen  verbrannte,  prunkte  noch  auf 
der  Grabschrift;  mit  seinem  Ana^avcctlcag ,  o.  S.  432,  3. 

8  Was  aus  seiner  eigenen  Erfahrung  hierüber  Val.  Max.  II,  6,  8 
berichtet,  ist  ungemein  charakteristisch  und  dient  dazu,  die  Schauspielerei 
in  das  rechte  Licht  zu  setzen:  illam  (sc.  consuetudinem  Massiliensium) 
etiam  in  insula  Gea  servari  animadverti,  quo  tempore  Asiam  cum  Sex. 
Pompeio  petens  Iulidem  oppidum  intravi.  Forte  enim  evenit  ut  tunc 
summae  dignitatis  ibi  femina  sed  ultimae  iam  senectutis  reddita  ratione 
civibus  cur  excedere  Tita  deberet,  veneno  consumere  se  destinaret 
mortemque  suam  Pompei  praesentia  clariorem  fieri  magni 
aestimaret.  Nee  preces  eius  vir  ille,  ut  Omnibus  virtutibus  ita  humani- 
tatis  quoque  laudibus  instruetissimus,  aspernari  sustinuit.  Venit  itaque 
ad  eam  faeundissimoque  sermone,  qui  ore  eius  quasi  e  beato  quodam 
eloquentiae  fönte  manabat,  ab  ineepto  consilio  diu  nequicquam  revocare 
conatus  (o.  S.  448,  4),  ad  ultimum  propositum  exsequi  passus  est.  Quae 
nonagesimum  annum  transgressa  cum  summa  animi  et  corporis  sinceritate 
lectulo,  quantum  dinoscere  erat,  cotidiana  consuetudine  eultius  strato 
reeubans  et  innixa  cubito,  „Tibi  quidem",  inquit,  „Sex.  Pompeio,  dii 
magis,  quos  relinquo  quam  quos  peto  gratias  referant,  quod  nee  hortator 
vitae  meae  nee  mortis  speetator  esse  fastidisti.  Geterum  ipsa  hilarem 
fortunae  vultum  semper  experta,  ne  aviditate  lucis  tristem  intueri  cogar, 
reliquias  Bpiritus  mei  prospero  fine,  duas  filias  et  uno(?)  nepotum 
gregem  superstitem  relictura,  permuto.44  etc.  etc.  Vgl.  auch  o.  S.  462, 6. 
466,  3  Über  Senecas  Tod,  und  wie  der  Philosoph  dem  Juppiter  liberator 
(Tacit.  Ann.  16,  64),   so   bringt   die   keische  Greisin  ihre  letzte  Spende 
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Die  Philosophie,  die  in  solchen  Fällen  nur  einen  aus  ge- 
wissen Gründen  beschlossenen  Selbstmord  billigte  und  ihm  das 
Siegel  der  eüXoyog  Qay&yii  aufdrückte1,  wurde  in  anderen 
Menschen  dieser  selbstmordgierigen  Zeit  selber  die  Ursache 
des  Todes.  Was  für  Eleombrotos  galt9  und  vielleicht  für 
einige  Hörer  des  Hegesias8,  das  gilt  jetzt  noch  mehr  für  die 
jungen  pantheistischen  Schwärmer,  die  der  Versenkung  in  das 
All,  der  Wiedervereinigung  mit  Gott  nachstrebten  und  deshalb 
im  Herbeiführen  des  Todes  eine  heilige  Pflicht  sahen.4 
Mahnende  Worte  Epiktets,  ihres  Lehrers,  mit  dem  sie  sich, 
auch  hier  nach  der  Weise  der  Zeit5,  beraten  sollten,  waren 
bestimmt,  sie  von  ihrem  Vorsatz  zurückzuhalten. 

Epiktets  Stimme  war  aber  nicht  die  einzige,  die  sich  Beaktion  gegen 
damals  in  diesem  Sinne  vernehmen  ließ.  Auch  diesmal  führte,  «ol««  J*. 
wie  schon  früher,  das  Übermaß  der  Selbstmordsmanie  zu  einer 
Beaktion,  und  je  heftiger  die  Manie  war,  zu  einer  desto 
stärkeren.6  Einen  seiner  scharfen  Pfeile  richtet  gegen  den  Selbst- 
mord Martial,  indem  er  den  alten  Vorwurf  der  Feigheit  erneuert.7 
Auch    die    Historiker    stimmen    nicht    alle    in    den   Ton    des 


dem  Mercurius  („defusis  Mercurio  delibamentis"  a.  a.  0.).  Solche  Schau- 
stellungen sind  die  letzte  Lebensfreude  des  Selbstmorden,  die  er  sich 
deshalb  auch  in  neueren  Zeiten  gönnt  (o.  S.  457,  8),  und  bei  denen  schon 
er  selbst  als  einziger  Zuschauer  sich  genügt.  So  lief  im  Jahre  1906 
folgende  Notiz  durch  die  Zeitungen:  „Fräulein  N.,  eine  Dame  von 
28  Jahren,  war  ....  sehr  romantisch  veranlagt  und  exaltiert;  sie  wollte 
sterben  und  verübte  den  Selbstmord  bei  Sonnenaufgang  auf  der  Terrasse 
des  Turmes  der  Villa." 

1  Robeck  (o.  S.  81,  8)  schrieb  erst  seine  Apologie  des  Selbstmordes 
und  gab  sich  dann  den  Tod.  Vgl.  Rousseau  Nouvelle  Heloise  III,  21, 
S.  854.  869  Anm.  (Leipzig  1801).  '  0.  S.  262,  2. 

8  0.  S.  103,  1.  428. 

4  Epiktet.  Dissert.  I,  9, 11  ff.  Rohde  Psyche  11,  800,  1.  Vgl.  das 
kavxhv  &nad,avarlöccg  xtltcu  auf  der  Grabinschrift  des  Inders  o.  S.  482, 8. 

6  0.  S.  459,  6. 

'  Ober  Flutarch  siehe  o.  S.  454,  4.  Der  Selbstmord  als  parla,  und 
zwar  als  eine  seinerzeit  grassierende  bei  Pausanias  o.  S.  259,  5. 

7  0.  S.  449,  1. 
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Panaitios  und  Polybios  ein.1  Wahrend  noch  Tacitus  den 
Selbstmördern  ein  Ehrengedächtnis  stiftet1  und  der  jüngere 
Plinius  kaum  Worte  findet,  um  die  Tat  der  Arria  zu  preisen8, 
beklagt  ein  Jahrhundert  später  Gassius  Dio  im  Gegenteil  seine 
Zeit,  in  der  dergleichen  Preisens  wert  erscheint4,  und  erklärt 
ein  andermal  es  für  ein  gelinderes  Verfahren,  den  Verurteilten 
dem  Henker  zu  überliefern,  als  ihn  zu  notigen,  daß  er  sein 
eigener  Henker  werde.5  Den  Mann  der  bestehenden  Ordnung 
mochte  die  Eigenmächtigkeit  abstoßen,  die  in  dem  Verfahren 
des  Selbstmorders  liegt,  die  etwas  republikanische  Färbung, 
die  er  namentlich  seit  Catos  Tod  erhalten  hatte.6  Sogar  die 
Stoiker,  deren  Propaganda  des  Selbstmords  bei  den  Römern 
so  erfolgreich  gewesen  war,  sahen  sich  jetzt  genötigt  ein- 
zulenken oder  kehrten  doch  an  ihrer  Theorie  diejenigen  Seiten 
hervor,  auf  denen  sie  besonders  zeitgemäß  erschien.  Dem 
grassierenden  Lebensüberdruß  (taedium  vitae)  gegenüber  be- 
tonten sie,  daß  der  Selbstmord  nicht  im  Zorn7,  noch  weniger 
in  der  Verzweiflung8  vollzogen  werden,  daß  er  nicht  den  Aus- 
druck der  Leidenschaft  oder  überhaupt  eines  Leidens  an  sich 
tragen  dürfe.9  Aber  auch  dem  Vorwurf  der  Feigheit  brachen 
sie  die   Spitze  ab,  indem   sie  von   dem  Selbstmord  forderten, 


1  0.  S.  456,  1.  ■  Ann.  16,  16,  vgL  14—20.     0.  S.  456,  1. 

3  Plin.  Epist.  8,  16:  Praeclarom  quidem  illud  eiuedem,  ferrom 
stringere,  perfodere  pectos,  extrahere  pugionem,  porrigere  marito,  addere 
vocem  immortalem  ac  paene  divinam  „Paete,  non  doletu. 

4  60,  16  nachdem  er  die  Tat  der  Arria  and  des  Pätas  berichtet, 
fahrt  er  fort:  xccl  ol  plr  ixyvovrro'  rfii\  yaQ  vxb  Trtg  6vpt%tlag  x&9 
xaxcöv  ig  xovxo  rä  XQayfiara  xQosXriXvfai  &6x  &qstt)9  fMjxeV  &Ho  ftq&r 
tj  ro  yerrau»?  &xo&ctvslw  vofil^Böd'ai.  *  58,  15.    0.  S.  244. 

•  0.  S.  448,  3.  7  Marc  Anrel  o.  S.  283,  2. 

8  Lucan  Phars.  4,  509  ff  : 

0  atinam  quo  plus  habeat  mors  unica  famae, 
Promittant  reniam,  iubeant  sperare  salutem, 
Ne  nos,  cum  calido  fodiemns  viscera  ferro, 
Desperasse  putent. 

•  Marc  Aurel  o.  S.  283,  5. 
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daß  er  nicht  eine  Flacht  vor  irgendwelcher  Not  und  vor 
Schmerzen  darstellen,  sondern  zu  einer  freien  Tat,  die  geschieht 
zum  Wohle  anderer,  sich  erheben  solle.1  Diese  Tat,  fügten  sie, 
die  Selbstmordserlaubnis  noch  weiter  einschränkend,  hinzu,  habe 
man  nur  dann  ein  Recht  zu  vollführen,  wenn  man  sicher  sei, 
daß  man  nicht  sich  durch  sein  Leben  noch  nützlicher  machen 
könne.8  Musonius  war  es,  der  diesen  Maßstab  an  den  Selbst- 
mord hervorragender  Männer  wollte  angelegt  wissen.  Man 
darf  fragen,  ob  diesen  Maßstab  Catos  Selbstmord  ertragen  hätte.8 
Sicher  aber  ist,  daß  diese  Selbstmordstheorie  des  Musonius  in 
der  Praxis  seines  kaiserlichen  Zeitgenossen  Otho  die  schönste 
Erfüllung  fand.4 

Gegenüber  der  vorherrschenden  Neigung,  sich  leichten 
Sinnes  den  Tod  zu  geben,  fand  man  es  also  doch  für  gut,  die 
Bande  wieder  etwas  straffer  anzuziehen,  die  den  Menschen  ans 
Leben   knüpfen.    Hierbei  kam  den  Philosophen 'zustatten  eine 


1  Marc  Aurel  o.  S.  283,  2,  ebenso  schon  der  spartanische  König 
Kleomenes  o.  S.  282,  6,   wobei  freilich    zn   berücksichtigen,    daß   der 

Berichterstatter    Plutarch    erst    dieser    späteren,    d.  i.   der    Kaiserzeit 

« 

angehört. 

*  Musonius  Fr.  XXTX  Hense:  Ovx  lexiv  inl  itoXX&v  öv^p^Qovti 
£ä>vxa  xafh\x6vx<ßs  Sutod'ccvslVy  fAT]  iitl  %X*i6vaiv  dno&VQ6xovxa  övjMjp^porrt. 

•  Die  Erwägung,  ob  er  vielleicht  durch  sein  Weiterleben  sich 
anderen  noch  nützlicher  machen  könne,  wird  von  Plutarchs  Gato  auch 
nicht  einmal  angestellt,  und  die  Rücksicht  auf  die  eigene  Römer-  und 
Philosophenehre  muß  alles  entscheiden  (vgl.  in  diesem  Sinne  gegen 
Cato  Lactant.  Inst.  div.  8,  18).  Auch  der  ideale  Selbstmörder,  der 
lir]  6oyii6{uvog^  nach  der  Vorstellung  und  Vorschrift  Marc  Aureis 
o.  S.  283,  2,  war  er  keineswegs,  wie  Plutarchs  Bericht  Cato  68  lehrt. 

4  0.  S.  456,  2.  Besonders  deutlich  sprechen  dies  die  Worte  aus, 
die  Plutarch  Othon  15  ihm  in  den  Mund  legt:  'AXX  ovx  icxt  xobg 
kvvlßccv  ovdh  IIvqqov  ovdh  KipßQOvg  6  it6%*\/L0$  vnlo.  tf\<s  'IxaXlag,  aXXä 
*Pa>ncdoig  noXe^vvtsg  apqp&cBQOi  xr\v  xcctoida  xal  vix&vxeg  adixovp&v 
xal  vixmtiBvot,.  Kai  yccQ  xb  ayad'bv  xov  xQaxovvxog  ixelvg  xa%6v  icu. 
IIiexßvöaTB  noXXaxig,  8xi  dvvafuu  xäXAiov  anoftavztv  r\  &q%uv.  Ov  yccQ 
6q&9  xl  xi\Xixovxov  'Popa/ot?  SqpsXog  sTropat  xQccrtföpcG,  i\Xixov  iiadovg 
ipavxbv  vnhq  sIqtJvtis  xal  bjtovolag  xal  xov  p^  ndXw  iiyAqav  xoiavxr\v 
iniSelv  xty  'IxaXlav.    Ähnlich  auch  Tacitus  Hut.  2,  47. 

Arohiv  f.  Beligioniwissensohftft  XI  30 


466  Rudolf  Hirzel 

eigentümliche  Umdeutung  derjenigen  Worte  Flatons,  die  schon 
im  Altertum  der  Grundtext  solcher  Betrachtungen  waren.  Das 
vielbesprochene  und  schwerverständliche  ixöffarov1  sollte 
nicht  mehr  einen  Kerker  bedeuten,  in  den  der  Mensch  zur 
Strafe  während  dieses  Lebens  gebannt  ist,  sondern  einen  Posten, 
auf  den  er  gestellt  ist,  und  den  er  ohne  Einwilligung  seines 
Vorgesetzten  nicht  verlassen  darf.1  Wenn  eine  Vermutung  er- 
laubt ist,  so  mag  diese  schon  ältere  Auslegung8  aufgekommen 
sein  mit  Bücksicht  auf  die  Römer  der  republikanischen  Zeit, 
denen  es  nicht  behagen  konnte,  sich  als  Gefangene  oder  als 
Sklaven  selbst  eines  Gottes  zu  denken,  die  es  sich  aber  ge- 
fallen ließen,  im  Dienste  eines  höchsten  „imperator"4  auf 
Posten  zu  stehen.  Die  Notwendigkeit,  die  den  Menschen  ans 
Leben  fesselte,  wurde  auf  diese  Weise  eine  zwingendere,  da  sie 
sich  aus  einer  äußeren  in  eine  innere  verwandelte:  warum  man 
seinem  Gefängnis  nicht  entfliehen  sollte,  sobald  sich  die  Ge- 
legenheit bot,  mochte  den  wenigsten  einleuchten6;  desto  mehr 
fühlte  man  sich  verpflichtet,  und  mußte  namentlich  der 
militärisch  denkende  Römer  sich  verpflichtet  fühlen,  auf  einem 


1  0.  S.  272  f. 

*  Nachdem  Sokrates  genannt  ist,  bemerkt  zur  Erläuterung  von 
dessen  Ansicht  über  den  Selbstmord  Epiktet  Dissert.  I, 9, 24:  &itoxQivov\Mti, 
Zxi  yslotoi  iotBy  olxwsg  &£iovxef  el  ftiv  ps  6  6xqaxr^ybg  6  4>iUt8Qog  ixafav 
aPg  xiva  xd£ivy  Sxv  idst  ju  xr\Qslv  afafy  xctl  <pvXdxxeiv,  xctl  poQidxig 
*tcq6x8qov  alQetö&ai  &xo^v^oxBivy  j)  iyxaxaXixelv  airctfv  el  tf  6  d'ebg  ff 
xivi  z&Qp  xai  &vcc6xqo<p$  %axaxixa%By  xavxr\v  9*  lyxaxaXiitzlv  Set  j^tftg. 
Derselbe  im  Zwiegespräch  mit  Gott  Dissert.  III,  24,  99 :  \U%qt  #  dtv  o$ 
duttQlßm  iv  xotg  öotg,  xlva  pa  &&%*i£  etvav;  &q%ovxcl  t\  Idubxriv;  ßovUvxriv 
f}  d7iti6rr}v;  6x$axi6tXT\v  i}  6XQaxr\y6v\  naidwxjp  r\  olxoSeöJt6xriv ;  fp  (Stv 
X&qccv  xai  xct£w  iyzuQlojig  9  &g  Xsyu  6  2koxQdxrigf  [WQidxig  dito&avovpai 
xq6xbqov  i)  xavx7\v  iyxaxalstya.  Epiktet  kommt  aus  der  militärischen 
Sphäre  nicht  mehr  heraus:  Dissert.  DI,  24,  101  läßt  er  Gott  gar  zum 
Rückzug  blasen  (&g  oov  pot  aripalvovxog  xb  &vccx%tjxix6p). 

•  Als  pythagoreisch  bezeichnet  schon  von  Cicero  o.  S.  278,  3. 
4  0.  S.  273,  8. 

6  Auch    dem    Apostel    Petras    nicht:    Apostelgesch.  12,  7  ff.     Der 
Sokrates  des  Platonischen  Eriton  macht  eine  Ausnahme. 
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anvertrauten  Posten  auszuharren.1  Wer  so  dachte,  war  nicht 
mehr  weit  davon  jeden  Selbstmord,  jede  eigenmächtige  Ent- 
fernung von  seinem  Posten  für  ein  Verbrechen  zu  erklären. 
Diesen  letzten  Schritt  haben  freilich  erst  die  Neuplatoniker 
getan,  zögernd  anfangs  und  noch  mit  den  Worten  der  Stoa9, 
schließlich  aber   mit  aller  Entschiedenheit.8    Und  es  sind  in 


1  Verwandt  ist  die  christliche  Auffassung  des  Menschen  als  eines 
Kriegers,  der  im  Kampfe  dieses  Lebens  seinen  Posten  in  der  Schlacht- 
ordnung behaupten  soll:  Joh.  Chrys.  Ad  pop.  Ant.  harn.  6,  4. 

'  Flotins  Hauptabhandlung  über  diese  Frage  (I,  9=1,  S.  140  Kirch.) 
trägt  den  Titel  nsQl  eüloyov  i&ycoyrig  und  beginnt  mit  den  Worten  obx 
4£o£fii  xrX.,  wozu  Creuzer  das  Nötige  über  den  Ausdruck  bemerkt  hat. 
Wenn  Flotin  hier  und  sonst  (I,  4,  7  Schi.« II ,  S.  811  Kirch.;  1,4,16 
=11,  S.  819)  den  Selbstmord  nur  gestattet  für  den  Fall,  daß  derselbe 
unter  dem  Druck  einer  avay%r\  geschieht,  so  scheint  er  allerdings  als 
Platoniker  zu  reden.  Auf  der  anderen  Seite  ist  es  aber  wieder  mehr 
stoisch  als  platonisch  und  erinnert  insbesondere  an  Marc  Aurel 
(o.  S.  465,  1,  vgl.  hierzu  Macrobius  in  Somn.  Scip.  I,  18,  9),  wenn  er  jede 
Xvtcti  und  jedes  xd&og  beim  Selbstmord  untersagt:  da  die  Ausnahme- 
fälle, in  denen  Piaton  den  Selbstmord  zuläßt,  naQiAdvvog  tv%ti  und 
alö%l)vr\  xiq  &noQos  *ccl  &ßu>g  (Piaton  Gcss.  IX,  873  G),  ohne  l&rq  und 
nd&og  nicht  wohl  denkbar  sind.  Mit  den  Mitteln  sowohl  der  Stoa  als 
des  Piatonismus  schränkt  also  Plotin  den  Selbstmord  ein.  Auch  wo  er 
(I,  4,  7  £=11,  S.  811)  dem  Gefangenen  den  Selbstmord  als  letzten  Weg 
zur  Freiheit  zeigt,  deutet  er  doch  an  (et  jwj  etr}  etdcutLoveiv  S.  811,  8 
Kirch.,  vgl.  auch  19  f.),  daß  auch  in  der  Gefangenschaft  und  ohne  zum 
Selbstmord  zu  greifen,  der  Weise  sich  die  Glückseligkeit  bewahren 
könne;  ja  anderwärts  (I,  4,  16=11,  S.  818),  wo  man  ebenfalls  eine,  wenn 
auch  bedingte,  Erlaubnis  des  Selbstmordes  sah  (Zeller  Fhü.  d.  Gr.  III, 
24,  S.  656),  scheint  seine  Meinung  vielmehr  zu  sein,  daß,  wenn  der 
Körper  seine  Dienste  versage,  der  Weise  seine  Pflicht  tun  werde  ohne 
den  Körper,  wie  der  Musiker,  wenn  seine  Leier  nichts  mehr  taugt,  ohne 
sie  singe.  Jede  gewaltsame  Trennung  der  Seele  vom  Leibe  sollte  über- 
dies nach  Plotins  Ansicht  (I,  9  =  1,  S.  140)  der  Seele  schaden  (vgl.  auch 
Norden  im  Herrn.  28,  382  ff.),  auch  der  am  wenigsten  gewaltsame  durch 
Gift  (vgl.  Macrobius  in  Somn.  Scip.  1, 13,  9  f.,  Creuzer  zu  Plotin  a.  a.  0. 
S.  83).  Hiernach  wird  seine  Ansicht  schließlich  kaum  eine  andere  ge- 
wesen sein,  als  die  ihm  Elias  (Olympiodor)  Prdkgg.  Phüos.  ed.  Busse, 
S.  16  zuschreibt,  daß  er  keinen  der  von  den  Stoikern  vorgebrachten 
Gründe  für  die  tüloyos  ifayayli  gelten  ließ  (Busse  zu  S.  15,  23).  So 
urteilte  schon  G.  Fr.  Hermann  GöU.  Gel.  Ans.  1844,  2.  S.  1776. 

8  Elias  ProJegg.  Philos.  ed.  Busse,  S.  16,  2:  fcoxop  .  .  xh  *pA  xa*poi> 
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dieser  neuplatonischen  Periode  nicht  bloß  die  Philosophen, 
die  so  urteilen,  sondern  der  weitere  Kreis,  der  sich  um  sie 
versammelt,  Männer  des  Lebens  und  der  Geschichte,  wie 
Ammianus  Marcellinus1,  ja  sogar  heroische  Naturen  wie  der 
Kaiser  Julianus  Apostata.2 

if-dyeiv  kavt6v,  nqb  ol  M>c*q  6  djoag.  Ohne  jede  Ausnahme  verdammt 
den  Selbstmord  in  unzweideutigen  Worten,  indem  er  dabei  an  Plotin 
sich  anzuschließen  glaubt,  Macrobius  in  Somn.  Scip.  I,  18,  10;  Et  ideo 
illam  solam  de  voluntariis  mortibus  significat  (sc.  Plotinus)  esse 
laudabilem,  quae  comparatur,  ut  diximus,  philosophiae  ratione,  non 
ferro,  prudentia,  non  veneno.  Und  ebenso  verdammte  schon  alle  ßlcc 
beim  Tode  Porphyr.  De  abst.  1,  82  Nauck,  88.  2,  47,  und  geriet  nicht 
in  Widerspruch  mit  sich  Ep.  ad  Marc.  34  f.,  da  das  hier  geforderte 
tb  SXov  o&na  a7Cox6nt8iv  nicht  den  gewöhnlich  sogenannten  Selbstmord 
(wie  Geiger  Der  Selbstmord  S.  80  verstand),  sondern  die  Ertötung  des 
Fleisches  und  seiner  Lust  bedeutet.  Vollends  wenn  der  Neuplatoniker 
und  Christ  sich  in  einer  Person  zusammenfanden,  war  nichts  anderes  zu 
erwarten,  als  was  wir  bei  David  lesen  Prolegg.  Fhüos.  8,  84,  1,  ed.  Busse 
o$xb  8/bX6ytog  oifrs  &X6ytog  9zt  tiva  &vcciq$?v  kavx6v. 

1  XIII,  6,  9:  et  quia  languente  dextera  letaliter  ferire  non  potuit, 
iam  districtum  mucronem  in  proprium  latus  inpegit.  hocque  defoxnu 
genere  mortis  excessit  e  vita  iustissimus  rector  ausus  miserabiles  casus 
levare  multorum.  Der  gleiche  Ausdruck,  der  sonst  nur  eine  einzelne,  be- 
sonders sohimp fliehe  Art  des  Selbstmordes  bezeichnete  (Virgil  o.  S.  442,1. 
Tacitus  o.  S.  465,  1),  wird  hier  auf  den  Selbstmord  überhaupt  angewandt. 
Dies  charakterisiert  die  spätere  Zeit,  aber  auch  den  Ammianus,  der  dadurch 
unter  den  Historikern  (o.  S.  455,  1)  eine  eigentümliche  Stellung  einnimmt. 

1  Wie  er  über  Selbstmorde  dachte,  deutet  er  in  den  gegen  die 
Christen  gerichteten  Worten  des  Brieffragments  an,  p.  288 A  Spanh. 
(— S.  871  Hertl.):  4><p*  &v  (sc.  t&v  novr\Q&v  #aqtoVa>y)  ol  noXXol  bclqo*- 
ctQOV(iAvoi  t&p  &b£mv  icvcatüfronai  ftavatäv,  dbg  &vccxtt)66ii#poi  ngbg 
xbv  o$Qccv6vf  Zxav  anofäfäaHti  x^v  *pv%hv  ßutias-  Die  neuplatonische 
Auffassung  des  Selbstmordes  springt  auch  aus  diesem  Seitenblick,  den 
Julian  auf  ihn  tut,  genügend  entgegen.  Man  sehe  auch,  wie  der  Ver- 
ehrer des  Kaisers,  Libanios,  Or.  28,  16  Forst.,  den  Verdacht  des  &aratü* 
von  sich  ablehnt:  nX^v  ü  toOto  Uyoisv,  dt>g  i&avdtcov  xal  xfjg  &nb  z&* 
£i<p&v  IxtJMfiow  ttlsvtfjg.  all*  otdelg  ofkatg  &&Xu>g  oäd*  bI  ffqpotyoc 
dv6%BQalvoi  xb  yfjQccg.  Der  Atag  iu*Qfopv%og  oxQavriybg  desselben  (Or.  17, 
82)  wird  von  Reiske  vielleicht  richtig  als  der  kleinmütige  Selbstmörder 
Aias  erklart;  nicht  viel  Respekt  vor  dem  gemeinen  Selbstmord  und 
seinen  Motiven  bezeigt  auch  Or.  42,  50.  Wenn  Libanios  trotzdem  das 
Selbstmordthema  in  seinen  ptlsrai  so  häufig  behandelte  (o.  S.  461,  3),  so 
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Sie  wetteifern  auch  hier  mit  den  Christen.  Die  Zeiten  Die  Christen, 
der  „Römerwürde"1  waren  vorüber;  die  Welt  hatte  eine 
griechisch -orientalische  Färbung  erhalten.  Zwar  die  Tausende 
Ton  Anhängern  der  neuen  Religion,  die  freien  Willens  in  den 
Tod  gingen,  waren  der  Segnungen  ihres  Himmels  gewiß;  der 
Selbstmord  —  denn  es  ist  kein  Grund,  das  freiwillig  auf- 
gesuchte Martyrium  von  einem  solchen  zu  unterscheiden  — 
war  für  sie,  wie  für  die  Stoiker8,  eine  freie  Tat,  die  letzte 
und  höchste,  durch  die  sie  ihre  Überzeugung  bewährten  und 
ihrem  bisherigen  Leben  die  Krone  aufsetzten.8  Damit  war 
eine  neue  und  sehr  ergiebige,  den  Griechen  und  Römern  der 
alten  Zeit  noch  verschlossene  Quelle  des  Selbstmordes  er* 
öfihet.4  Das  Leben  wurde  in  den  christlichen  Kreisen  gering 
geachtet,  und  leicht  konnte  man  so  von  der  einen  Art  des 
Selbstmordes  zu  der  anderen  hinübergleiten,  wie  denn  die 
christlichen  Jungfrauen,  die,  um  ihre  jungfräuliche  Ehre  zu 
retten,  lieber  in  den  Tod  gingen,  nicht  um  ihres  Glaubens 
willen  gestorben  sind.  Die  Gefahr  war,  daß  das  Christentum 
seiner  aaketJBchen  Grmdstimmung  untreu  wurde,  die  gerade 

folgte  er  darin  nur  einer  Mode  der  Bhetoren.  Wie  man  sonst  in  dieser 
späten  Zeit  und  in  den  Kreisen,  die  unter  dem  Einfloß  der  Pythagoreer 
und  Piatons  standen,  über  den  Selbstmord  urteilte,  konnte  uns  schon 
früher  (o.  S.  265,  5)  die  Nachricht  des  Philostratos  lehren,  daß  man  dem 
Selbstmörder  Aias  die  Feuerbestattung  versagte.  Vielleicht  ist  es  nur 
Gerede,  daß  einer  der  namhaftesten  Neuplatoniker,  Jamblichos,  durch 
Selbstmord  endete:  Cedrenus  hist.  comp.  p.  597  B  Migne. 

1  0.  S.  489.  447  f.  *  0.  S.  282  ff. 

8  Man  denke  auch  an  die  jungen  Schwärmer,  denen  Epiktet  den 
Kopf  zurechtsetzte,  und  die  im  Selbstmord  den  Eingang  zu  den  Wonnen 
eines  erträumten  Jenseits  sahen,  o.  S.  468.  Ihre  Stimmung  dürfte  doch 
derjenigen  mancher  Christen  sehr  ähnlich  gewesen  sein,  insbesondere 
solcher  Christen,  wie  sie  Augustin  o.  S.  262,  2  im  Auge  hat. 

4  J.  Burckhazdt  Gr.  Kulturgesch.  2,  424:  „Es  war  hohe  Zeit, 
daß  neben  dieser  Gesellschaft  eine  andere  heranwuchs,  welche  eine 
ebenso  große  Sterbewilligkeit  in  tausend  Martyrien  an  den  Tag  legte,  aber 
zugleich  ein  neues  hohes  Ziel  des  Lebens  vor  sich  hatte."  Doch  wird 
in  diesen  Worten,  wie  mir  scheint,  über  die  Selbstmörder  des  Altertums 
zu  abfällig  und  zu  sehr  in  Bausch  und  Bogen  abgeurteilt. 
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im  Ausharren  und  Dolden  durch  alle  Not  und  Schande  des 
Lebens  hindurch  sich  bewähren  sollte.1  Den  Fahrern  der 
Christenheit  ist  dies  nicht  entgangen,  and  sie  haben  eich  des- 
halb beizeiten  bemüht,  der  Bewegung,  die  das  christliche 
Gegenstück  zu  der  heidnischen  Selbstmordsmanie  der  Kaiser- 
zeit  ist,  einen  Damm  entgegenzusetzen.*  Freilich  mit  den 
christlichen  Jungfrauen,  die  nachgerade  Heilige  geworden 
waren,  mußte  man  glimpflich  umgehen,  weshalb  AmbroBius 
sowohl  als  Hieronymus  für  diejenigen  eine  Ausnahme  vom 
Selbstmords  verbot  machen,  die,  um  ihre  Jungfräulichkeit  zu 
retten,  den  Tod  der  Schande  vorgezogen  hatten.*  Um  so 
weniger  brauchte  man  die  heidnischen  Selbstmörder  zu  schonen, 

1  Schopenhauer  Werke  6,  882:  „Das  Christentum  trägt  in  seinem 
Innersten  die  Wahrheit,  daß  das  Leiden  (Kreuz)  der  eigentliche  Zweck  des 
Lebens  ist:  daher  verwirft  es,  als  diesem  entgegenstehend,  den  Selbstmord.'1 

1  Über  Augustin  schon  o.  S.  S6S.  Ein  v6nos  (uttfrvelas  (iifre  i&ilovt&s 
jtpäs  ibv  iyäva  xtaQelv  xri.  bereits  bei  Gregor.  N&zianz.  er.  18,  6. 

'  Ämbrosius  De  virginibus  III  c.  7,  82;  lam  ad  finem  orationis 
vela  pandenti  bene  suggeris,  soror  saneta,  quid  de  earum  meritia 
eustimandum  sit,  quae  se  praeoipitavare  es  alto  vel  in  fluvium  demer- 
eerunt,  ne  persecutorum  ineiderent  manns;  cum  Scriptnra  divina  vim 
sibi  Christianam  prohibeat  inferre.  Et  quidem  de  virginibns  in  necessi- 
tate  custodiae  constitutis  enodem  habemus  asaertioaem,  cum  msrtjrii 
eistet  eieraplum.  Es  folgt  die  Legende  von  der  heiligen  Pelsgia,  die, 
um  den  Verfolgern  zu  entgehen,  mit  ihren  Schwestern  den  Tod  im 
Wasser  suchte.  Die  Heilige  zeigt  sich  dabei  in  den  Künsten  der 
Dialektik  sehr  erfahren,  indem  sie  trotz  anfänglicher  Bedenken  (Et 
votum  est,  et  metuB  mori;  quia  mors  non  excipitnr  sed  adsciscitur)  aus 
ihrem  Vorhaben  die  verbotene  „via  voluntai-ia"  hinweginterpretiert  mit 
den  Worten  (88):  „Gerte  si  vim  ipsam  nominis  cogitemus,  quae  vis 
Toluntaria?  Dia  magis  est  vis,  mori  velle,  nee  posse."  Der  gleichen 
Ansicht  zeigt  sich  Hieronymus,  belegt  sie  aber  mit  Beispielen  aus  der 
griechischen  Geschichte  Adv.  Jovin.  1,41;  unter  anderem  erwähnt  er 
hier  die  milesischen  Jungfrauen,  die  zur  Zeit  des  G  a  liiere  in  f alles,  am 
der  Schande  zu  entgehen,  sich  selber  den  Tod  gaben,  „eiemplum  sni" 
wie  er  nachdrücklich  hinzufügt  „ eunetis  virginibns  relinquentes,  honeatis 
meutibus  magis  pudicitiam  curae  esse  quam  vitam".  Mit  Recht  ver- 
gleicht man  hierzu  die  übereinstimmenden  Worte  aus  dem  Jonaa- 
kommentar  desselben  Autors  1:  Unde  et  in  persecutionibua  non  licet 
propria  perire  mann,  absque  eo  nbi  castitas  periclitatur. 
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über  die  gelegentlich  schon  Minucius  Felix  gespottet  hatte1, 
und  gegen  deren  Ruchlosigkeit  Lactantius  donnert,  ohne  selbst 
den  vielgepriesenen  Gato  auszunehmen.9  Das  entscheidende 
Wort  spricht  Augustinus3,  indem  er,  wie  sich's  gebührt,  mit 
diplomatischer  Vorsicht  des  Ausdrucks4  das  Benehmen  aller 
Lucretien,  auch   der    christlichen,    mißbilligt5    und   sämtliche 


1  0.  S.  78,  1. 

'  Inst.  div.  HI,  18:  Malti  ergo  ex  iiit  quia  aeternas  esse  animaa 
suspicabantur,  tamquam  in  coelum  migraturi  essen t,  sibi  ipsi  manus 
intolerant:  ut  Cleanthes,  nt  Chrysippus,  at  Zeno,  nt  Empedocles  .  .  .. 
et  ex  Romanis  Cato,  qui  fait  in  omni  sna  vita  Socraticae  vanitatis  Imi- 
tator .  .  .  Homicidae  igitur  omnes  Uli  philosophi,  et  ipse  Romanae 
sapientiae  princeps  Cato  etc.  etc.  Der  Selbstmord  Catos  wird  sodann 
noch  besonders  herabgesetzt  wegen  der  Motive,  ans  denen  er  erfolgte: 
s.  0.  S.  442,  4.  465,  1. 

8  Auf  dessen  von  der  des  Ambrosius  abweichende  Ansicht  hatte 
schon  Migne  hingewiesen  zu  Ambrosius  De  virginibus  III,  6  Anm.  52. 
S.  über  Angnstin  auch  0.  S.  262. 

4  Nicht  ohne  eine  gewisse  Verlegenheit,  nachdem  er  soeben  sein 
Verdikt  über  die  aus  Keuschheit  begangenen  Selbstmorde  ausgesprochen 
hat,  beginnt  der  große  Kirchenvater  De  civ.  dei  I,  26:  Sed  quaedam, 
inquiunt,  sanctae  feminae  tempore  persecutionis,  ut  insectatores  suae 
pudicitiae  devitarent,  in  rapturum  atque  necaturum  se  fluvium  pro- 
iecerunt  eoque  modo  defunctae  sunt  earumque  martyria  in  catholica 
ecclesia  veneratione  celeberrima  frequentantur.  De  his  nihil  temere 
audeo  iudicare.  Utrum  enim  ecclesiae  aliquibus  fide  dignis  testi- 
ficationibus,  ut  earum  memoriam  sie  honoret,  divina  persuaserit  auc- 
toritas,  nescio;  et  fieri  potest,  ut  ita  sit.  Quid  si  enim  hoc  fecerunt, 
non  humanitus  deeeptae,  sed  divinitus  iussae,  nee  errantes,  sed  oboe- 
dientes?    sicut  de  Samsone  (vgl.  21)  aliud  nobis  fas  non  est  credere  etc. 

*  Er  geht  aus  von  dem  Ruhm  der  alten  Lucretia  De  civ.  dei  1, 19: 
Lucretiam  certe,  matronam  nobilem  veteremque  Romanam,  pudicitiae 
magnis  efferunt  laudibus.  Dieser  Ruhm  ist  ein  unverdienter,  da  die 
Schuld,  auf  die  Lucretias  Tat  hinweist,  nicht  sie  selber,  sondern  den 
Schänder  ihrer  Ehre  betrifft:  „duo  fuerunt,  et  adulterium  unus  admisitu 
(I,  19).  Diese  Worte  ruft  er  denen  zu,  „qui  Christianis  feminis  in 
captivitate  conpressis  alieni  ab  omni  cogitatione  sanetitatis  insultant" 
(I,  19);  ein  Muster  für  die  gefeierte  Lucretia  sind  vielmehr  „feminae 
Christianae,  quae  passae  similia  vivunt  tarnen  nee  in  se  ultae  sunt 
crimen  alienum,  ne  aliorum  sceleribus  adderent  suau  (I,  19).  Über 
Lucretia  wird  das  Urteil  gefallt:  „Quod  ergo  se  ipsam,  quoniam  adul- 
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Selbstmorder,  die  Catone   abermals   nicht   ausgeschlossen1,  zu 
Verbrechern  stempelt.* 

Zu  dieser  Verurteilung  des  Selbstmordes  sind  die  genannten 
Haupter  der  Christenheit  wohl  mehr  durch  einen  politisch- 
geistlichen  Instinkt,  durch  ein  Gefühl  für  das,  was  die 
Tendenz  des  Christentums  forderte,  getrieben  worden. 
Wenigstens  taugen  die  Gründe,  die  sie  vorbringen,  nicht  viel. 
Den  einen  boten  die  heiligen  Schriften.8  Er  besteht  aber  nur 
in  dem  allgemeinen  Verbot  des  Mordes  überhaupt.4  Noch 
weniger  aber  taugt,  wenigstens  Tom  christlichen  Standpunkt 


terum  pertnlit,  etiam  non  adultera  occidit,  non  est  pudicitiae  Caritas, 
aed  pudoriß  infirmitas"  (I,  19).  Wer  reines  Sinnes  und  reines  Willens 
bleibt,  an  dem  ist  keine  Sünde,  auch  wenn  der  Leib  beschimpft  wird 
(1, 16  ff.):  Shakespeares  Lncrece  mitsamt  ihrer  römischen  Umgebung  kennt 
diesen  Gedankengang  (May  anymind  pnrewith  the  foul  actdispense,  My 
low-declined  honour  to  advance?  etc.  S.  878  Tanchn.),  ohne  freilich  die 
praktische  Konsequenz  daraus  ziehen  zu  können. 

1  Gerade  das  Vorbild,  das  Cato  durch  seinen  Tod  anderen  ge- 
geben hatte,  will  Augustin  zerstören  De  civ.  dei  I,  28:  De  cuius  facto 
quid  potissimum  dicam,  nisi  quod  amici  eins  etiam  döcti  quidam  viri, 
qui  hoc  fleri  prudentius  dissuadebant,  inbecillioris  quam  fortioris  animi 
facinus  esse  censuerunt,  quo  demonstraretur  non  honestas  turpia  prae- 
cavens,  sed  infirmitas  ad  versa  non  sustinens?  Hoc  et  ipse  Cato  in  suo 
carissimo  filio  indicavit  etc.  Über  Cato  stellt  er  deshalb  den  Regulas, 
noch  höher  aber  Hiob  und  die  Christen,  die  auch  durch  die  größten 
Leiden  sich  nicht  zum  Selbstmord  fortreißen  lassen:  1,24. 

*  Auch  Judas  sühnt  nicht  etwa  durch  den  Selbstmord  seinen  Ver- 
rat, sondern  fugt  nur  ein  neues  Verbrechen  zu  dem  anderen:  Judas 
enim  cum  se  occidit,  sceleratum  hominem  occidit,  et  tarnen  non  solum 
Christi,  verum  etiam  suae  mortis  reus  finivit  hanc  vitam,  quia  licet 
propter  suum  scelus  alio  suo  scelere  oocisus  est  (I,  17).  Pilatus*  Selbst- 
mord: z.  B.  Euseb.  h.  e.  II,  7,  vgl.  H.  Peter  N.  Jahrb.  f.  d.  kUm.  AU.  1907, 
S.  89  f.  Ebenso  mußten  die  Christenyerf olger  Diocletian  und  Herculius 
enden:  Lactanz  De  mort.pers.  42.  49.   Cedrenus  hist.  comp.  p.  616  A  Migne. 

*  So  schon  Ambrosius  De  virginibua  m,  7,  82:  cum  Scriptum 
divina  vim  sibi  Christianam  prohibeat  inferre,  o.  S.  470,  8. 

4  Aus  ihm,  aus  dem  „non  occides",  gibt  sich  deshalb  Augustin 
alle  Mühe,  das  Verbot  des  Selbstmordes  herauszuklauben,  De  civ.  dei 
I,  20.  Auch  Lactantius  Inst.  div.  8,  18  weiß  die  heidnischen  Selbst- 
mörder nicht  anders  zu  beschimpfen,   als  indem   er  sie  „homicidaeu 
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aus,  der  andere,  da  sie  ihn  der  heidnischen  Religion  entlehnen 
müssen.  Es  ist  das  alte  orphisch-pythagoreische  dicotfQrjtov. 
Durch  Piaton  der  Welt  bekannt  geworden1,  hat  es  eine  wahre 
Weltenwanderung  angetreten,  auf  der  es  auch  zu  den  Juden 
kam  und  auch  bei  ihnen,  wenigstens  bei  den  Gebildeten,  den 
Selbstmord  enger  einschrankte.8  Weder  Josephus  noch  Lactanz 

nennt.  Vgl.  auch  1.  Mos.  9,  6  und  Haneberg  Gesch.  d.  bibl  Offenbarung 
S.  87,  2,  wonach  dies  „die  einzige  Stelle  der  Heiligen  Schrift  ist, 
welche  als  direktes  Verbot  des  Selbstmordes  gedeutet  werden  kann44. 

1  0.  S.  268.  278. 

1  An  Hiob  bewunderte  es  auch  Augustin  o.  S.  472,  1,  daß  er  trotz 
aller  seiner  Leiden  sich  nicht  das  Leben  nahm,  und  Simsons  Selbst- 
mord weiß  er  leicht  zu  rechtfertigen  als  geschehen  auf  göttliches  Gebot 
(De  eiv.  dei  I,  21  und  26),  wie  demselben  ja  auch  ehrliches  Begräbnis 
folgte  (Bichter  16,  81)  und  von  seiten  eines  patriotischen  Juden  wie 
Josephus  Arch.  V,  8,  12  sogar  enthusiastisches  Lob  gespendet  wurde 
(&avpd£uv  dh  &£iov  rfjg  &Qeri}g  xal  xf{g  le%vog  xal  xoü  nsgl  ri\v  zsXsvriiv 
ttByccX6q>QOVog  %hv  &vdQ<x,  xal  xf\g  6Qyr\g  rfjff  \U%Qt  toD  x^Uvz&v  %Qhg  rovg 
TcoUfilovg).  Abi-Melechs  Schuld  wurde  dadurch,  daß  er  sich  von  seinem 
Knaben  erstechen  ließ,  nach  dem  Urteil  des  jüdischen  Chronisten 
(Richter  9,  54  ff.)  augenscheinlich  nicht  erhöht;  Ahitophel  „hing  sich 
und  starb  und  ward  begraben  in  seines  Vaters  Grab"  (2.  Sam.  17,  28); 
auch  Saul,  der  sich  in  das  eigene  Schwert  stürzte,  ward  in  allen  Ehren 
bestattet  (1.  Sam.  81,  12  f.),  und  der  Selbstmord  erschien  nicht  etwa,  wie 
sonst  wohl,  als  eine  Folge  des  göttlichen  Zornes  (1.  Chron.  11,  18), 
sondern  gibt  im  Gegenteil  Josephus  Anlaß  zu  einer  überschwenglichen 
Lobpreisung  des  jüdischen  Königs  (Arch.  VI,  14,  4  u.  7,  S.  69  f.  Bekk. 
u.  S.  74 f.).  Saul  fiel  ins  Schwert,  „daß  nicht  die  Unbeschnittenen 
kommen  und  ihn  erstechen  und  treiben  einen  Spott  mit  ihm"  (1.  Sam. 
81,  4);  aus  dem  gleichen  Grunde  stürzte  sich  in  der  Makkabäerzeit  einer 
der  Ältesten  zu  Jerusalem,  namens Bhazis,  von  der  Mauer,  nachdem  er 
vorher  versucht  hatte  sich  zu  erstechen,  und  „wollte  lieber  ehrlich 
sterben,  denn  den  Gottlosen  in  die  Hände  kommen  und  von  ihnen 
schändlich  gehöhnt  werden u  (2.  Makk.  14,  42  u.  o.  S.  450,  2).  Doppelt 
kräftig  mußte  ein  solches  Motiv  allerdings  bei  einem  Volke  wirken,  das 
so  wie  das  jüdische  sich  gegen  andere  Völker  abschloß.  Daher  läßt  es 
auch  Philon  gelten  Legat,  ad  Gaiutn  p.  681 M:  einen  aßiatog  ßlog  zu 
verachten  und  hinter  sich  zu  lassen,  scheint  ihm  kein  Unrecht,  und 
nachdem  er  gedroht  hat,  sie  würden  erst  ihre  Angehörigen  und  dann 
sich  selber  umbringen,  fügt  er  hinzu  pspipca?'  av  oüdk  fobg  fliUcg,  afupo- 
tiQ<ov   6TO%a{o(tivovg  9  xal  ti}g  itQhg  xbv  ccfaoxQdtOQcc  tülccßelctg  xal  xf\ig 
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oder  Augustin  sind  wesentlich  über  das  hinausgekommen,  was 
der  griechische  Philosoph  sie  gelehrt  hat,  Juden  und  Christen 
zehren  am  Ende  von  den  platonischen  oder  durch  Piaton 
überlieferten  Gedanken  und  bedienen  sich  sogar  der  plato- 
nischen Worte.1 


itQbg  robg  %a&a>auo\Uvovg  v6\u>vg  &rcodo%T\g.  Bis  dabin  fanden  wir  bei 
den  Juden  noch  kein  ursprünglich  und  deutlich  ausgesprochenes  Verbot 
des  Selbstmordes.  Erst  Josephus  gibt  uns  Kunde  von  einem  solchen. 
So  sehr  er  es,  wie  wir  sahen,  gutheißt,  daß  der  Jude  lieber  sich  selbst 
den  Tod  gibt,  ehe  er  in  die  Knechtschaft  der  Unbeschnittenen  gerät 
und  durch  sie  ein  schmähliches  Ende  findet,  so  verdammt  er  doch  auch 
wieder  den  Selbstmord.  Dem  Selbstmörder  wird  mit  den  schlimmsten 
HöUenstrafen  gedroht  (o.  S.  277,  8),  sein  Körper  soll  bis  Sonnenunter- 
gang weggeworfen  und  unbestattet  daliegen  (o.  S.  267, 4,  vgl.  hierzu  6  Mos. 
21,  28.  J.  D.  Michaelis  Mosaisches  Becht  §  285  S.  22).  Hierfür  beruft 
er  sich  auf  die  Sitte  (Bell  Jud.  m,  S,  6  S.  267,  8  Bekk.  iuzq9  foto),  auf 
den  tjocpanarog  voiio&hrig  (a.  a.  0.,  Tgl.  auch  o.  S.  472,  4)  und  wiederholt 
auf  Gottes  Gebote  (a.  a.  0.  S.  266,  11  x&v  roD  &eoü  nQOtraypdranr, 
S.  267,  1  yäfilöTiTtti,  itccQcc  %5>  &8&  tovto).  Daß  dies  aber  nicht  die  bei 
seinem  Volke  herkömmlichen  Meinungen  waren,  ergibt  sich  gerade  aus 
dem  Widerspruch,  in  den  er  dadurch  mit  seinen  Landsleuten  tritt 
(außer  a.  a.  0.  auch  in  der  Vita  28),  die  zum  Selbstmord  drängten 
und  deshalb  die  Forderungen  der  nationalen  Ehre  (Tcccrgatov  xXiog  a.  a.  0. 
8.  266,  4)  und  ihrerseits  nicht  minder  die  n&xQwi  v6fioi,  den  Willen 
ihres  Gottes  geltend  machten  (a.  a.  0.  S.  264,  27  f.).  .  Josephus  selber 
bezeichnet  seine  Rede  über  den  Selbstmord  als  eine  philosophische 
Erörterung  (qnlocotpelv  a.  a.  0.  266,  12);  und  in  der  Tat  ist  sie  er- 
füllt mit  den  Gedanken  griechischer  Philosophen,  insbesondere  da,  wo 
der  Selbstmord  eine  Feigheit  heißt  (a.  a.  0.  S.  266,  1  dysvviötatov^ 
o.  S.  269  f.)  und  ein  Entlaufen  aus  dem  Dienste  Gottes  ab  des  besten 
Herrn  (a.  a.  0.  S.  266,  20  ff.,  o.  S.  272  ff.),  aber  auch  da,  wo  dem  Selbst- 
mörder mit  Höllenstrafen  gedroht  wird  (o.  S.  277,  3,  vgl.  S.  276  f.). 
Nehmen  wir  dazu  noch  andere  griechische  Reminiszenzen,  auch  nicht- 
philosophische —  an  philosophischen  ist  kein  Mangel  —  wie  die  das 
Abhauen  der  Hand  betreffende  (a.  a.  0.  S.  267, 6  f.,  o.  S.  264,  2),  so  kann 
uns  die  Rede  des  Historikers  als  Beweis  gelten,  daß  auch  bei  den 
Juden  das  Verbot  des  Selbstmordes  nicht  aus  uraltem  Volksempfinden 
stammt,  sondern  auf  späteren  und  künstlichen  Vorstellungen  griechisch 
gebildeter  Theologen  ruht.  Vgl.  auch  S.  Mayer  Hechte  der  Israeliten  usw. 
8,  197  ff.    J.  D.  Michaelis  Mos.  Recht  §  272  S.  8. 

1  Hierfür  sind  besonders  bezeichnend  Wendungen  wie  xohg  &no~ 
dodvtccg   olxirctg   und  dBan6xr\v  dnodtdQaoxovrtg  xbv  fteov  bei  Joseph. 
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Daß  das  Christentum  das  Verbot  des  Selbstmordes  zuerst 
ausgesprochen,  ist  hiernach  so  wenig  wahr,  als  daß  es  allein  mit 
Erfolg  an  seiner  Unterdrückung  gearbeitet  habe.1  Doch  mögen 
Vorstellungen  der  Art  schon  früh  in  Christenkreisen  sich  ge- 
regt haben.8  Die  platonische  oder  doch  von  Piaton  am  ein- 
dringlichsten überlieferte  Vorstellung  ist  nur  im  Christentum 
viel  mehr  ausgebildet  und  brutaler  zu  gewissen  praktischen 
Eonsequenzen  entwickelt  worden,  da  der  christlichen  und  ins- 
besondere der  katholischen  Kirche  eine  viel  größere  Gewalt 
zustand  als  den  antiken  Theologen.  So  konnte,  was  im  Alter- 
tum erst  spät  und  nur  innerhalb  gewisser  philosophisch- 
religiöser  Sekten,  vorübergehend    auch    in   einzelnen   Staaten 


Bell  Jud.  HI,  8,  5  S.  266,  20  und  22  Bekk.,  an  denen  auch  sonst  (£?a- 
itereveiv  Lucian  Peregr.  21,  dno8iÄQ&(tx*tv  Plutarch  Brutus  40)  das  Nach- 
wirken des  platonischen  Vorbildes  (o.  S.  272,  S)  hervortritt.  Vgl.  auch 
o.  S.  278,  6  über  die  platonische  &vay%r\.  Ebenso  tragt  platonische 
Farbe  auch  der  sprachliche  Ausdruck  bei  Lactant.  Inst.  div.  8,  18 :  rursus 
ex  hoc  domicilio  corporis,  quod  tuendum  nobis  assignatum  est,  eiusdem 
iussu  recedendum  est,  qui  nos  in  hoc  corpus  induxit.  Und  bei 
Augustin  ist  De  civ.  dei  I,  22  nicht  bloß  ein  Zitat  aus  dem  Phaidon, 
sondern  erinnert  auch  der  „deus  imperator",  dessen  „milites"  die 
Menschen  sind,  an  die  Auslegung,  die  man  später  den  platonischen 
Worten  gab  (0.  S.  466  ff.). 

1  Nur  die  Christen  hätten  im  Selbstmord  das  Verbrechen  an  sich 
bestraft,  bemerkt  Giphanius  ad  Aristot.  Eth.  Nie.  p.  446  Frankfurt  1608. 
Ein  ähnliches  Verdienst  nimmt  für  die  Christen  in  Anspruch  Kirchmann 
De  funeribus  Born.  p.  488  f.  ed.  4  Frankfurt  1672.  Von  Neueren  vgl. 
Geiger  Der  Selbstmord  S.  2. 

*  Wenigstens  die  Frage  sei  erlaubt,  ob  nicht  die  Versuchung,  sich 
von  der  Zinne  des  Tempels  herabzustürzen,  mit  der  der  Teufel  an 
Christus  herantritt  (Matth.  4,  6,  Luk.  4,  9),  als  eine  Versuchung  zum 
Selbstmord  gemeint  sei.  Auch  nach  Luthers  Meinung  (0.  S.  276,  6) 
werden  die  Selbstmörder  vom  Teufel  getrieben,  und  nicht  anders  urteilte 
von  den  christlichen  Selbstmördern  Julian,  die  er  von  bösen  datnopsg 
besessen  glaubt  (0.  S.  468, 2).  tT<no%«iQhlv  v&  dccifiovi,  d.  i.  sich  selbst 
zu  töten,  wird  Plutarch  Brut.  40  untersagt;  s.  aber  0.  S.  444,  8.  Daß 
der  Teufel  Gloster  verleiten  konnte  sich  von  der  Klippe  herabzustürzen, 
setzt  noch  Shakespeare  voraus,  Lear  4,  6. 
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galt1,  das  Verbot  des  Selbstmordes,  ein  Verbot  scheinen,  das 
der  Ewige  selbst  gesetzt8,  von  dem  die  Theorie  keine  Aus- 
nahmen8, die  Praxis  aber  desto  mehr  und  desto  ungerechtere 
duldete.4  Eine  allgemeine  und  tiefer  wurzelnde  Volks- 
anschauung, die  den  Menschen  des  Rechts  beraubte  mit 
seinem  Leben  ..nach  Belieben  zu  schalten,  ist  der  neuen  Zeit 
ebenso  fremd,  als  sie  dem  Altertum  war. 

1  Ein  solches  Verbot  folgt  aber  nicht  aas  der  von  Herzog  ver- 
öffentlichten Inschrift  des  Asklepieion  zu  Eos,  auf  der  verordnet  wird, 
die  Leichen  von  Selbstmördern  aus  dem  heiligen  Bezirk  hinauszuschaffen: 
Archiv  X,  403.  412  f. 

1  Shakespeare  Hamlet  L,  2  mit  Hamlet  ans  „that  the  Everlaeting 
had  not  fix'd  His  canon  'gainst  self-slaughter!"  Cymbeline  HI,  4  — 
o.  S.  446,  1. 

8  Sogar  in  der  milderen  Form  des  Fastens  (o.  S.  266,  4)  sollte 
nach  Luther  Werke  4,  880  der  Selbstmord  eine  Todsünde  sein. 

4  Bei  der  Behandlung  der  Selbstmörder  werden  Vornehme  und 
Geringe  mit  verschiedenem  Maße  gemessen.  Besonders  kraß  und  häufig 
scheinen  die  Fälle  solcher  Ungerechtigkeit  in  England  gewesen  zu  sein, 
so  daß  Shakespeare  {Hamlet  6,  1  „lf  this  had  not  been  a  gentlewoman, 
she  should  have  been  buried  out  of  Christian  burial"  etc.)  und  Byron 
(Don  Juan,  Preface  to  Cantos  VI,  Vn  and  VIQ  „Of  the  manner  of  his 
death  little  be  said,  except  that  if  a  poor  radical,  such  as  Waddington 
or  Watson,  had  cut  his  throat,  he  would  have  been  buried  in  a  crosa- 
road,  with  the  usual  appurtenances  of*  the  stake  and  mallet  etc.)  ihre 
mächtigen  Stimmen  dagegen  erheben  mußten.  Nur  entfernt  läßt  sich 
hiermit  vergleichen  das  Privileg,  das  bei  der  Behandlung  der  Selbst- 
mordsfrage  schon  im  Altertum  den  Hochgestellten  unter  den  Menschen 
erteilt  wurde:  o.  S.  420 ff.  Über  das  für  die  vornehmen  Japaner  reser- 
vierte Harakiri  o.  S.  248,  1. 


Kachträge  zu  S.  76,  5:  Hier  hätte,  worauf  mich  mein  Kollege 
Judeich  hinweist,  der  Tod  des  Persers  Boges  (Herodot  7, 107)  erwähnt 
werden  können.  Zu  S.  86:  Schon  Semonides  fr.  1,  18  f.  fahrt  den  Selbst- 
mord durch  Erhängen  unter  den  gewöhnlichen  Todesarten  auf.  Zu 
S.  94,  1:  Auch  im  „Horoskop44  sollte  Lucas  in  sein  Schwert  fallen  und 
sterben  (Lessing  Schriften  von  MaUeahn  2,  544);  Lucretia  im  „Befreiten 
Rom44  erstach  sich  (458);  in  der  „Fatime44  endet  Fatime  durch  Gift,  Ab- 
dallah durchsticht  sich. 


Adams  Erschaffung  und  Namengebung 

Ein  lateinisches  Fragment  des  s,  g.  slawischen  Henoch 

Von  Max  Förster  in  Würzburg 

In  den  ^Denkschriften  der  kaiserlichen  Akademie  der  Wissen- 
schaften9, phiL-hist.  Klasse,  Band  XLII  (Wien  1893)  S.  60  hat 
Y.  Jagic  auf  einen  südslawischen  Text  hingewiesen,  welcher 
die  Erschaffung  Adams  aus  acht  Teilen  (Erde,  Meer,  Sonne, 
Wolken,  Wind,  Steine,  Licht  der  Welt  und  HL  Geist)  sowie 
die  Ableitung  seines  Namens  aus  den  griechischen  Bezeich- 
nungen der  yier  Himmelsgegenden  behandelt.  In  Jagiö'  latei- 
nischer Übersetzung  hat  der  Text  folgenden  Wortlaut: 

[I].  Et  ita  creavit  corpus  eius  de  octo  partibus  quattuor 
compositionum:  prima  pars  de  terra  figulari,  quae  deterior  est 
omnibus  partibus;  altera  de  mari,  quae  est  sanguis  et  sapientia; 
tertia  de  solo,  quae  est  pulchntodo  et  ocuH  eius;  quarta  de 
nubibus  caelestibus,  quae  est  cogitatio  et  mollities;  quinta  de 
vento,  id  est  aere,  quae  est  Spiritus  et  invidia;  sexta  de  lapi- 
dibus,  quae  est  firmitas;  septima  de  lumine  huius  mundi,  qui 
carne  factus  est,  haec  est  humilitas  et  modestia;  octava  pars 
de  spiritu  sancto,  constituta  in  hominibus  ad  omnem  bonitatem, 
plena  salutis:  haec  potissima  pars  est. 

[H].  Et  ubi  deus  Adam  creavit,  neque  nomen  ei  erat, 
convocavit  quattuor  angelos  ad  se:  Michaelem,  Gabrielem, 
Urielem  et  Raphaelem,  quibus  dixit:  ite  et  quaerite  nomen  ei. 
Michael  versus  orientem  exiit  et  stellam,  quae  Anatole  appellatur, 
vidit,  de  qua  literam  A  sumpsit  et  ad  deum  attulit.  Gabriel 
autem  versus  occidentem  ivit  et  videns  stellam,  cui  Dysis 
nomen  est,  sumpsit  de  ea  literam  D  et  ad  deum  attulit  Raphael 
versus  septentrionem  profectus  est,  ubi  stellam  vidit,  quae 
Arctus  appellatur,   et  sumpsit   de   ea  literam  A  et  ad   deum 
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attulit.  Uriel  denique  versus  meridiem  perrexit,  ubi  stellam, 
quae  Mesembria  dicitur,  vidit  sumpsitqxie  de  ea  literam  M, 
quam  ad  dexim  attulit.  Tunc  deus  Urielem  legere  iussit,  Uriel 
vero  dixit:  Adam  appellatus  est. 

Daß  es  sich  bei  vorstellendem  Stücke  nicht  um  einen 
integrierenden  Bestandteil  des  russischen  „Gespräches  dreier 
Heiligen"  (BecfcAa  xpexi»  cBATHTeüei)  handelt,  in  welchem  es 
überliefert  ist,  sondern  um  eine  Interpolation,  die  sich  in  süd- 
slawischen Handschriften  dieses  Gespräches  findet,  deckte  später 
dann  B.  Nachtigall  im  Archiv  für  slawische  Philologie  XXTV 
[1902]  364  ff.  auf. 

Fast  genau  denselben  Inhalt  wie  der  obige  slawische  Text 
weist  nun  ein  in  Westeuropa  ungemein  verbreiteter  lateinischer 
Text  auf,  welchen  ich  hier  nach  einer  Handschrift  des  10.  Jahr- 
hunderts, Nr.  326  des  Corpus  Christi  College  zu  Cambridge1 
(pag.  135  f.),  folgen  lasse  und  mit  den  Varianten  aus  Hand- 
schriften zu  Rom2,  Wien8,  Zürich4  und  Oxford5  versehe.8 


1  DieBe  Handschrift  stammt  aus  dem  alten  Chorherrnstift  Christ 
Church  zu  Canterbury,  b.  B.  James,  The  Ancient  Libraries  of  Canterbury 
and  Dover  (Cambridge  1908)  S.  21  und  606.  Vgl.  über  die  Hb.  auch 
Wanley,  Catalogus  S.  110  und  A.  Napier,  Old  English  Glosses  (Anecd. 
Oxon.)  S.  XIV. 

*  Mß.Vat.  Reg.  846  fol.  106  b,  ans  dem  9.  Jahrhundert,  ed.W.  Schmitz, 
MisceUanea  Tironiana,  Leipzig  1896,  8.  86  f.  Diese  Handschrift  bietet 
den  Schlußabschnitt  über  die  Namengebnng  (§  4)  in  stark  verkürzter  Form. 

8  Wien,  Hofbiblioth. ,  Cod.  lat.  1118  fol.  81b  —  82 a,  des  angehenden 
18.  Jahrhunderts,  ed.  J.  Hanpt,  Zeitechr.  f.  deutsches  Altert.  XXTTT  866. 
Hier  fehlt  §  4  gänzlich. 

4  Zürich,  Stadtbibliothek,  C.  101/467  fol.  61b,  aus  dem  16.  Jahr- 
hundert. Ich  verdanke  eine  Abschrift  der  Güte  des  Herrn  Stadtbiblio- 
thekars H.  Escher.    Auch  hier  fehlt  §  4. 

6  Ich  benutze  zwei  Handschriften  der  Bodleiana:  (l)  Ashmole  1286 
fol.  4a — 4b  des  18.  Jahrhunderts  (nach  Photographie);  (2)  Rawlinson 
C.  499  fol.  168a  des  16.  Jahrhunderts,  ed.  C.  Horstmann,  Areh.  für  d. 
Stud.  d.  neueren  Sprachen  LXXTX  469  f.,  der  Schluß  auch  bei  White- 
Holt,  Ormulutn  (Oxford  1878)  H  407  f. 

6  Bei  derartigen  ans  Volkskundliche  streifenden  Texten  repräsentiert 
nahezu  jede  Handschrift  eine  besondere  Version.    Ich  halte  daher  den 
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[1]  Die  mihi,  frater,  vnde  fait  factus  Adam?  —  Ego  dico 
tibi:  de  octo  partibus  fait  factum.  Prima  pars  de  limo  terre. 
Secunda  pars  de  mare.  Tertia  pars  de  sole.  Quarta  pars  de 
nubibus  caeli.  Quinta  pars  de  uento.  —  Sexta  pars  de  lapidibus  4 
terre.  Septima  pars  de  spirtta  naneto.  Octaua  pars  de  luce 
mundi. 

[2]  Si  uis  exercÄre,  subsequi  sententiam:  Prima  pars  de 
limo  terre,   inde   est   caro   eitis;   II *    pars  de  mare,  inde  est  8 
sanguis  eius;  III *  pars  de  sole,  inde  sunt  oculi  eius;  DU*  pars 
de  nubibus  celi,  inde  sunt  cogitationes  eius;  Ya  pars  de  uento, 
inde  est  [pg.  136]  anhela  ue\  flatus  eius;  VI*  pars  de  lapidib<us> 

R  =  Rom,  Yat.  Reg.  846  (b.  IX)  f.  106  b. 
W  =  Wien,  Hofbibl.  1118  (s.  XÜI)  f.  81b  — 82a. 
A  =  Oxford,  Aflhmole  1285  (b.  XIII)  f.  4a— 4b. 
0  =  Oxford,  Rawlinson  C.  499  (ß.  XV)  f.  168a. 
Z- Zürich,  C.  101/467  (b.  XV)  f.  61b. 

§  1  (=  Z.  1—6)  fehlt  AOZ,  dafür  Corpus  ade  de  octo  partibus 
factum  fuit  [est  0]  AO,  Nota  computaciones  hominis.  Deus  fecit  corpus 
ade  ex  octo  partibus  Z  1  Die  mihi  bis  de  octo  p.  f  factus]  Factus 

est  autem  homo  primus  adam  de  octo  partibus  B,  Adam  de  octo  partibus 
est  creatus  W  2  prima  pars]  primam  partem  habens  W  ||  pars  f.  BW 
8  seeundam  W  ||  mari  W  ||  pars  1  und  2  f.  BW  ||  tertiam  W  ||  guarta  p. 
bis  uento]  quartam  de  uento,  quintam  de  nubibus  celi  W  4  pars 
1  und  2  f.  RW  ||  sextam  W  6  terre  f.  BW  ||  pars  1  und  2  f.  BW  ||  sep- 
tima] .VII.  W  ||  oetavam  W  6  huius  mundi  W. 

§  2.  Z.  7  Si  uis  bis  sententiam]  Haec  est  autem  eius  interpretatio. 
Unde  dicitur  B,  f.  WAOZ  ||  prima]  primo  Z,  f.  B  ||  pars  f.  BWZ,  pars 
fuit  A  8  limo  terre]  terra  W  ||  inde]  vnde  0  ||  est]  facta  est  UZ,  f.W 
caro]  corpus  AO  ||  eius  f.  W  ||  pars]  pars  dicitur  B,  f.  WO  ||  mari  AOWZ 
est]  factus  est  Z,  f.  W  9  eius  f.  W  ||  pars*]  autem  B,  f.  W  ||  sunt]  facti 
sunt  Z,  f.  W  ||  eius  f.W  ||  oculi  eius,  quae  est  lucerna  corporis  B  ||  pars* 
f.  BW  ||  Der  4.  und  6.  Teil  sind,  wie  in  §  1,  vertauscht  in  W  10  celi 
f.  OW  ||  sunt]  faetae  sunt  BZ  ||  eius]  bone  et  [vel  W]  male  \peruerse  0] 
AOW,  f.  B  ||  pars  f.  BW         11  est]  factus  est  Z,  f.  BW  ||  anhela  vel 


Versuch,  einen  kritischen  Text  herzustellen,  hier  nur  dann  aussichtsvoll, 
wenn  ein  beträchtlich  größeres  Überlieferungsmaterial  herangezogen 
werden  kann,  ab  mir  im  vorliegenden  Falle  zur  Verfügung  steht.  — 
Über  das  Verhältnis  der  Handschriften  sei  nur  bemerkt,  daß  A  und  0 
aus  derselben  Quelle  geflossen  sind.    Auch  W  und  Z  stehen  sich  nahe. 
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12  terre,    inde    sunt    ossa    eius;    VII*    pars    de    spiWfti    sando 

•  que  est  posita  in  homine;  VIII*  pars  de  luce  inundi,  quod  inter- 
pretatur  Chmtfws. 

[3]  Si  de  limo  terre  supertraxerit,  erit[qxie]  piger  in  omni 

16  parte.  Si  de  mare  supertexerit,  sapiens  erit  S£  de  sole 
supertexerit,  erit  bellus  &  speciosus.  Sf  de  nubibus  celi  super« 
texerit,  erit  leuis  &  luxuriosus.  Si  de  uento  supertexerit, 
fortiter  [&]  iracundns.     Si  de  lapidibns  terre  supertraxerit,  erit 

20  dnrus  ad  parandum  &  ad  curendum  &  auarus  &  latro.     Si  de 

flatus  eius]  anhelitus  siue  halitus  et  flatus  W,  humor  eius  et  flatus  0, 
plenus  humorie  &  anhelitus  A,  flatus  eius  Z  ||  pars  f.  BW  1%  terre 

f.  BWZ  ||  sunt]  facta  sunt  Z  ||  eius  f.  W  ||  pars]  autem  R,  f.  W  18  que 
est  posita  in  homine]  quia  [qui  Z]  in  homine  positus  est  [+  a  Deo  B]  BZ, 
quia  positus  est  in  hominem  W,  inde  est  quod  est  Optimum  in  homine  A, 
que  dicitur  anima  eius  0  ||  pars  f.  BW  ||  quod]  que  OW,  quam  Z  ||  inter- 
pretatur]  appeUatur  W  14  Christus  f.  B  ||  Dahinter:   Haee  est  inter- 

pretatio  eius.  Homo  vero,  qui  de  tantis  est  (actus,  inde  procreatus,  non 
potest  aliud  nisi  de  istas  [!]  octo  partes;  et  una  et  ipsis  unumquemque 
hominem  subtrahit  R,  Et  nos  homines  facti  sumus  de  istis  partibus. 
Homo,  qui  de  tantis  partibus  f actus  est,  non  potest  quin  sübtrahat  ali- 
quam  partem  ex  ipsis  A,  vnde  totum  corpus  hominis  illuminatur.  dt  nos 
de  istis  partibus  facti  sumus.  homo  de  tot  partibus  f actus  non  potest  esse 
quin  trdhat  aliquam  partem  vel  naturam  harum  partium  0,  unusquisque 
homo  non  potest  fieri  nisi  ex  hiis  octo  partibus  Z. 

§  8.  Z.  16  Si]  Si  enitn  B,  primo  si  hdbundaverit  sibi  [lies  siue?]  Z  || 
terre  f.  WZ  ||  supertraxerit]  sübtraxerit  A,  traxit  0,  sit  Z  ||  eritque]  erit 
BAOW,  est  Z  ||  in  omni  parte]  in  operis  parte  B,  <&  pondorosus  0,  f.  W 
p.  erit  A  16  si  de  mare  s.,  sap.  erit  f.  Z  ||  st'i]  si  vero  B  ||  mari  AOW 
supertexerit]  f.BAOW  ||  sapiens  erit]  erit  sapiens  et  profundus  [profusus 
WAO  (letzteres  mit  Umstellung  der  Adj.)]  BWAO  ||  si*]  si  autem  B 
17  supertexerit]  sit  Z,  f.  BWAO  ||  erit]  autem  Z  ||  bellus]  praeclarus  B, 
bellicosus  W,  pulcher  AOt  f.  Z  ||  et  f .  Z  ||  speciosus]  formosus  0  \\  si  de 
nubibus  bis  iracundus]  si  de  uento,  erit  leuis  et  luxoriosus  W  ||  celi 
f.  BOZ  ||  supertexerit  f.BAO  [WJ,  sit  Z  18  erit]  autem  Z  ||  leuis]  in 
omne  leuis  R,  f.  Z  ||  et  f.  Z  ||  supertexerit]  sit  Z,  f.  BAOW  19  fortiter 

&  iracundus]  erit  velox  et  subito  fortiter  iracundus  R,  uelöx  erit  sub 
pedibus  &  fortiter  iracundus  A,  erit  validus  membris  et  bellicosus  0,  autem 
letus  et  iracundus  Z,  [f.  W]  ||  terre  f.  BOWZ  ||  supertraxerit]  sübtraxerit  B, 
sit  Z,  f.  AOW  ||  erit]  autem  Z  20  durus  f .  Z  ||  ad  parandum  [lies  paren- 
dumf]  &  ad.curendum]  ad  videndum  vel  orandum  B,  ad  credendum  et 
parendum  W,  ad  credendum  0,  f.  AZ  ||  et*]  autem  Z,  f.  0  ||  auarus  und 
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spinTu  soncfo  supertraxerit,  erit  bellus  &  speciosus  &  repletur 
de  diuina  scriptora.  S£  de  luce  mundi  supertraxerit,  erit  electus 
&  preclarus. 

[4]  Cvm  factus  fait  Adam  &  non  erat  nomen  eins,  uocauit  24 
dominus  IIIIor  angelos  suos  et  dixit  eis:  'ite,  querite  nomen 
istius  hominis'.     Angelas   Michael  habiit   in   Oriente   et   uidit 
stellam,  cuins  nomen  Anatholim,  et  tolit  inde  A  et  adduxit 
ante   dominum.     Angelas  Gabriel   abiit  in   occidente   &   uidit  28 
stellam,  cuius  nomen  erat  Disscis,  &  tolit  inde  D  &  adduxit 
ante   dominum.     Angelus   Raphael   abiit   in   aquilone  &  uidit 
stellam,  cuius  nomen  erat  Archtus,  et  tulit  inde  A  et  adduxit 
ante    dominum.      Angelus  Uriel    abiit    in    meridiano   &   uidit  32 
stellam,    cuius   nomen   erat  Mensebrion,    et  tulit   inde   M    et 
adduxit   ante    [ante]   dominum.     Et   dixit   ad  Uriel   dominus: 
clege   litteras';   et   dixit  Uriel:   'ADAM'.      Et   dixit   dominus: 
'sie  uocabitur  nomen  eins.'  86 


latro  umgestellt  und  dahinter  eingefügt  et  luxoriosus  W  ||  auarus  f.  0 
et  latro  f.  Z  21  supertraxerit]  sübtraxerit  R,  sit  Z,  f.  AOW  ||  erit  bellus 
et  speciosus  et  repletur  de  diuina  scriptora]  in  omni  parte  secundum  reg- 
num  Adam  R  (hiermit  bricht  R  ab),  erit  sapiens  vel  sacerdos  et  repletus 
sciencia  W,  bonus  erit  super  omnia  et  castus  et  plenus  scriptura  diuina  A, 
sapiencia  diuinitatis  repletus  et  agnoscens  mandata  dei  0,  autem  castus 
et  bonus  Z  22  Der  letzte  Satz  f.R  ||  supertraxerit]  sit  Z,  f.  AOW  || 
erit]  autem  Z ,  hinter  electus  0  28  c*  preclarus]  ad  paradisum  W,  in 

paradisum  Z 

Der  ganze  Abschnitt  f.  WZ.  R  bringt  ihn  später  (Fol.  107  a)  in  völlig 
abweichender  Form,  über  welche  weiter  unten  S.  618  zu  vergleichen  ist. 
24  Cum  bis  nomen  eius]  Et  sciendum  quod,  cum  Adam  esset  factus  ex  istis 
partibus,  nondum  häbuit  nomen  A,  Cum  fecisset  dominus  Adam  et  non 
habebat  nomen  0  ||  uocauit  dominus]  set  deus  uocauit  A,  vocauit  0  26  suos 
f.  AO  ||  et  dixit]  dicens  A  ||  eis  f.  AO  ||  ite  f.  AO  26  hominis  istius 
0  ||  angelus  f.  0  ||  orientem  AO  ||  et  f.  AO  27  cui  0  \\  nomen  erat  AO  || 
Anatole  A,  Anatalim  0  [28  angelus  f.  0  ||  occidentem  AO  ||  et  f.  AO  29  cui 
0  ||  Disis  k,Dolys  0  80  angelus  f.  0  ||  aquüonem  AO  ||  et  f.  AO  81  cui 
0  ||  erat  f.  A  ||  Arthon  A,  Archon  0  82  angelus  f.  0  ||  in]  ad  A  ||  meri~ 
dianum  A,  meridiem  0  ||  et  f.  AO  88  cui  0  ||  erat  f.  A  ||  Mesembrion  A, 
Membreon  0         34  dominus  ad   ürielem  [Vriel  0]  AO  36  Adam] 

Adam  est  nomen  eius  A  ||  dixit]  ait  A,  f.  0         36  uocabitur]  uocetur  AO  || 
Hinter  nomen  eius  folgt  in  A:  vnde  versus 

Archiv  f.  BeligionswhsenBohaft  XI  81 


482  Max  Förster 

Wer  vorstehenden  lateinischen  Text  mit  dem  eingangs  er- 
wähnten slawischen  Stücke  vergleicht,  wird  sofort  einsehen, 
daß  beide  nicht  nnr  inhaltlich  nahezu  völlig  sich  decken, 
sondern  auch  im  Wortlaut  so  weitgehende  Übereinstimmungen 
aufweisen l,  daß  beide  auf  ein  und  dieselbe  Vorlage  zurückgehen 
müssen.  Und  wir  dürfen  wohl  annehmen,  daß  letztere  in  griechi- 
scher Sprache  abgefaßt  war.  *  Das  ergäbe  also  die  ehemalige 
Existenz  eines  griechischen  Adamtextes,  welcher  im  wesentlichen 
mit  unserem  lateinischen  Stücke  identisch  gewesen  sein  wird.3 

Anathole,  Disis,  Arthon,  Mesembrion,  —  omnes 

Quatuor  hee  partes  esse  ferxmtur  Adam. 

Anathole  dedit  A,  Disis  D,  contulit  Arthon 

A,  Mesembrion  M;  collige,  fiet  Adam.  Explicit 

Die  Worte  vnde  versus  stehen  auch  in  0 ;  doch  sind  die  Verse  dort  nicht 
eingetragen.  Das  Distichon  allein,  welches  dem  Graecismns  IX  98  des 
Evrard  von  B&hune  (am  1200)  entstammt,  findet  sich  auch  im  Harl. 
Ms.  8362  fol.  7a  (ed.  Eemhle,  Dialogue  S.  194)  und  Lansdowne  762  (ed. 
Halliwell,  Reliquiae  antiquae  I  288)  sowie  am  Schlüsse  eines  Ab- 
schnittes De  nomine  Adam  (s.  den  Abdruck  im  Anhang  I,  S.  622)  in  der 
Münchener  Hdschr.  Clm.  4780  fol.  886  b  (um  1400). 


1  Der  ganze  Schlußabschnitt  stimmt  sogar  wörtlich  zusammen. 

1  Zwar  meint  V.N.Moculjsky,  McTopHKO-JIHTepaTypHHi  aHaJH3T> 
CTHxa  ,o  rojyÖHHOÄ  KHnro4  (Warschau  1887,  aus  PyccKitt  ooJioior. 
BUCTHBKI»  XVI— XVm)  S.  74ff.  [nach  Nachtigall;  Mocuyskijs  Werk 
selbst  war  mir  unzugänglich],  die  slawischen  Fassungen  seien  aus 
lateinischen  Quellen  geflossen.  Indes  ist  diese  Behauptung  von  R.  Nachti- 
gall im  Archiv  f.  slow.  Philologie  XXIII  22,  87,  61  und  XIV  360,  406 
entschieden  zurückgewiesen  worden.  Ist  es  doch  auch  bereits  gelungen, 
für  eine  Gruppe  der  slawischen  Frage-  und  Antwortenbüchlein  die 
griechische  Vorlage  in  den  'EQanoaTcoxQioBiq  du&qtOQOi  xccl  äxpiXipoi  direkt 
nachzuweisen  (Arch.  f.  slaw.  Phil.  XXIII  68 ff.)  und  für  die  übrigen  „auf 
Grund  vieler  Anhaltspunkte14  sicher  wahrscheinlich  zu  machen.  Sogar 
für  die  erste  Redaktion  des  '  Gespräches  dreier  Heiliger',  welches  in 
manchen  Handschriften  den  Titelzusatz  CT>  TOüROBaHieMl»  OTT»  naTe- 
pHKa  pnMCKaTO  („mit  der  Auslegung  aus  dem  römischen  Paterikum") 
aufweist,  läßt  sich  die  griechische  Vorlage  „so  ziemlich  zusammenstellen ". 

8  Der  slawische  Text  macht,  zum  mindesten  in  seiner  ersten 
Hälfte,  durchaus  den  Eindruck  einer  unursprünglichen,  namentlich  stark 
zusammengestrichenen  Redaktion.  Daher  wird  die  griechische  Quelle 
beider  sicher  dem  Lateiner  näher  gestanden  haben  als  dem  Slawen. 
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Fassen  wir  nun  zunächst  den  Inhalt  des  ersten  Teiles 
unseres  Textes  (§  1 — 3)  ins  Auge,  welcher  von  Adams  Er- 
schaffung aus  acht  Teilen  handelt,  so  stoßen  wir  da  auf  ein 
Thema,  welches  sich  das  ganze  Mittelalter  hindurch  in  Europa 
der  größten  Beliebtheit  erfreut  und  in  den  meisten  abend- 
ländischen Sprachen  in  irgendeiner  Form  einen  Niederschlag 
hinterlassen  hat1,  ja  sogar  heutzutage  noch  in  rumänischen 
Hochzeitsansprachen  unter  dem  Volke  fortlebt.*  Bei  der 
großen  Zahl  der  so  erhaltenen  Aufzeichnungen  macht  sich  nun 
immer  mehr  das  Bedürfnis  geltend,  Ordnung  in  die  Vielheit 
zu  bringen  und  durch  eine  systematische  Vergleichung  mög- 
lichst aller  Fassungen  das  gegenseitige  Verhältnis  der  einzelnen 
Texte  zueinander  festzustellen.  Ein  Anfang  dazu  soll  hier 
insofern  gemacht  werden,  als  ich  alle  mir  erreichbaren  Texte 
kurz  auf  ihre  gegenseitigen  Beziehungen  untersuchen  und  zu 
Gruppen  zusammenzuordnen  versuchen  will.  Hauptsächlich 
sollen  aber  dabei  folgende  Fragen  im  Auge  behalten  bleiben: 
(1)  ob  und  inwieweit  sich  die  sämtlichen  Fassungen  auf 
eine  oder  mehrere  Urformen  zurückführen  lassen,  (2)  wie  be- 
schaffen eine  etwaige  gemeinsame  Urform  gewesen  sein  mag, 
und  (3)  was  sich  über  den  Ursprung  und  die  Entstehung  dieser 
etwaigen  Urform  aussagen  läßt. 

Unser  vorher  abgedruckter  lateinischer  Text  nun  stellt 
diejenige  Form  des  Adamtextes  dar,  welche  sowohl  in  West- 
wie  in  Osteuropa  die  weiteste  Verbreitung  gefunden  hat. 
Denn  diese  Version  —  nennen  wir  sie  A  —  liegt  nicht  nur 
der  oben  herbeigezogenen  südslawischen  Interpolation  des 
russischen  c Gespräches  dreier  Heiligen9  zugrunde,  sondern 
auch,  trotz  aller  Abweichungen 3  im  einzelnen,  den  entsprechen- 

1  Man  vergleiche  die  trotz  Boltes  reichen  Nachträgen  keineswegs 
vollständigen  Zusammenstellungen  bei  B.  Köhler,  Adams  Erschaffung 
aus  acht  Teilen  =  Kleinere  Schriften  II  (1900)  1—7. 

*  Näheres  weiter  unten  S.  486  Arnn.  3  und  S.  627  ff. 

8  Die  erste  Redaktion  dieser  Adamsfragen  (s.  die  folgende  An- 
merkung)  nennt   zwar   alB   die   acht  Bestandteile   des  Menseben  Erde, 
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den  Abschnitten  der  beiden  Redaktionen  der  s.  g.  slawischen 
*  Adamsfragen'  (I  Nr.  11  f.  und  II  Nr.  4),  welche  R.  Nachtigall 
im  Archiv  für  slawische  Philologie  XXIV  (1902)  325  und  333 
herausgegeben  hat. 1  Auf  der  anderen  Seite  gehen  auf  sie  auch 
die  meisten  westeuropäischen  Versionen  zurück,  nämlich: 

Meer,  Sonne,  Wolke,  Wind,  Stein,  Heiliger  Geist  und  Licht  der  Welt, 
fahrt  aber  keine  Entsprechungen  dazu  am  menschlichen  Körper  an;  nur 
welche  Charaktereigenschaften  daraus  entspringen,  wird  gesagt.  — 
Starker  weicht  die  zweite  Redaktion  ab.  Bei  ihr  lauten  die  acht 
Gleichungen:  1.  Körper  =  Erde,  2.  Knochen  =  Stein,  3.  Blut  =  Tau  und 
Sonne  [ —  ist  hier  vor  Sonne  etwas  ausgefallen?  etwa  Schönheit,  wie  im 
Rumänischen:  sdngele  din  roua,  frumusetele  din  soare,  'Blut  aus  dem 
Tau,  Schönheit  aus  der  Sonne'  ?  — ],  4.  Atem  *=  Wind,  6.  Seele  =  HL  Geist, 
6.  Verstand  =  Wolken,  7.  Augen  »  Meer,  8.  Gedanken  =  Schnelligkeit 
der  Engel.    Vgl.  hierzu  S.  486  Anm.  8  und  S.  490  Anm.  1. 

1  Alle  Handschriften  nebeneinander  abgedruckt:  Archiv  /.  slow, 
Fhü.  XXm  (1901)  81—83.  —  Auch  die  südslawische  Version,  welche 
K.  Radcenko,  Zur  Literatur  der  *  Fragen  und  Antworten'  im  Arch.  f. 
slow.  Fhü.  XXV  (1903)  614  veröffentlicht  hat,  mag  hierher  gehören;  doch 
ist  der  Text  so  verderbt,  daß  sich  dies  nicht  mit  Sicherheit  sagen  läßt. 
—  Sicher  ist  wohl  hierher  zu  stellen  die  Reihe  in  einem  russischen 
dualistisch  -  kosmogonischen  Text  des  16.  Jahrhunderts ,  „  Von  dem 
Tiberias- Meere"  betitelt  (ed.  E.  Barsov,  'iTeHifl  BT»  lfmiep.  OÖmeCTB-B 
HCTOpin  n  ApeBHOCTeM,  Moskau  1886;  unsere  Stelle  deutsch  bei 
V.  Jagi6,  Denkschr.  d.  Wiener  Ak.  XLII  44  f.).  Hier  haben  wir  allerdings 
nur  sieben  Gleichungen  (wie  auch  sonst  oft:  s.  S.  608  Anm.  1),  dadurch, 
daß  die  beiden  letzten  Glieder  der  obigen  Normalreihe  ersetzt  sind  durch 
die  neue  Gleichung:  „Die  Wärme  [machte  Gott]  aus  Feuer.11  Diese 
letztere  stammt  nun  aus  einem  anderen,  weitverbreiteten  (griechischen) 
System,  nämlich  der  bekannten  Herleitung  des  Menschenkörpers  aus 
den  vier  Elementen,  wobei,  wie  z.  B.  auch  in  der  s.  g.  kommentierten 
russischen  Palaea,  das  Feuer  mit  der  Wärme,  die  Luft  mit  der  Kälte, 
die  Erde  mit  der  Trockenheit  und  das  Wasser  mit  der  Flüssigkeit  des 
Körpers  zusammengebracht  wird.  Eine  Vermischung  des  Vierelemente- 
Systems  mit  dem  unsrigen  aus  sieben  bzw.  acht  Teilen  finden  wir  oft: 
z. B. auch  auf  einer  Zeichnung  des  12.  Jahrhunderts  (F.Piper,  Mythologie 
und  Symbolik  der  christlichen  Kunst  I  2,  S.  470),  wo  einerseits  Feuer 
mit  Wärme  und  Wasser  mit  Feuchtigkeit,  anderseits  Luft  mit  dem 
Odem  und  Erde  mit  dem  Leib  in  Parallele  gestellt  sind.  S.  auch 
S.  496  Anm.  3.  —  Ein  Gleiches  gilt  von  einem  slawischen  Texte  des 
16.  Jahrhunderts  bei  Pypin,  CtaepKT»  S.  30  (s.  die  engl  Übersetzung 
weiter  unten  auf  S.  608  Anm.  1),  wo  wir  neben  Erde  — Körper,  Meer» 
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(1)  die  sehr  wortliche  mittelirische  Prosaübersetzung, 
welche  uns  in  einer  Londoner  Handschrift  Additional  4783  foL  7, 
des  13.  oder  14.  Jahrhunderts1!  erhalten  ist.2. 

(2)  Die  ebenfalls  ganz  wörtliche  altfranzösische  Version 
in  Handschriften  wie  Ronen  A  454  (Ende  12.  Jh.)3, 
Paris  B,  N.  fr.  7044  (15.  Jh.)4  u,  a. 

(3)  Die  sehr  ausführliche  flämische  Versbearbeitung  in 
einer  Handschrift  der  Wiener  Hofbibliothek  (Nr.  2818)  des 
15.  Jahrhunderts.6 

(4)  Die  durch  Weglassung  von  lux  mundi  auf  sieben  Be- 
standteile reduzierte  Fassung  des  weitverbreiteten  volkssprach- 
lichen *  Dialogs  zwischen  Kaiser  Hadrian  und  dem  klugen  Kinde 


Blut,  Sonne  =  Augen,  Wolken  =  Gedanken,  Stein  =  Knochen,  Wind 
8  Odem  und  Gottesgeist  =  Menschengeist  die  fremde  Gleichung  Teuer  = 
Fruchtbarkeit'  antreffen. 

1  So  nach  freundlicher  brieflicher  Mitteilung  von  F.  Warner.  Der 
Herausgeber,  Wh.  Stokes,  schweigt  über  das  Alter  der  Handschrift. 

•  Ed.  W[hitley]  S[tokes],  Three  Irish  Glossaries  (London  1862) 
S.  XL  f.,  daraus  wiederholt  in  greulich  entstellter  Form  bei  B.  Köhler, 
Kl.  Sehr,  II 3.  —  Das  hier  überlieferte,  aber  sonst  anscheinend  unbekannte 
enaidh  in  Ma(dyhi  in  muir  budh  enaidh  (Z.  26)  übersetzt  Stokes  ver- 
suchsweise mit  *changeful'.  Das  lateinische  si  de  mare,  sapiens  erit 
lehrt  aber,  daß  enaidh  in  ecnaidh  (neuir.  eagnach)  *  weise'  zu  bessern  ist. 

*  Der  Anfang  bei  P.  Meyer,  Bulletin  de  la  soeiüi  des  aneiens  textes 
Francais,  9c  annie  (Paris  1883)  S.  96. 

4  Ed.  (arg  verstümmelt)  von  Paulin  Paris,  Les  manuscrits 
Francois  IV  207  f.,  der  Anfang  besser  bei  H.  Gaidoz,  Revue  Ccltique  I 
(1870—1872)  262.  Vgl.  auch  Gröber,  Grundriß  der  romanischen  Philo- 
logie n  1,  987.  —  Wenn  in  beiden  französischen  Handschriften  ein 
'Methodius'  als  Verfasser  genannt  wird,  so  ist  damit  (trotz  Köhlers  und 
Gröbers  gegenteiliger  Meinung)  kein  anderer  als  der  syrische  Bischof 
Methodius  aus  Patara  gemeint,  dessen  im  Mittelalter  weitverbreitete 
Bevelationes  den  Anlaß  gaben,  daß  ihm  allerhand  Apokryphik  und 
namentlich  Apokalyptik  zugeschrieben  wurde,  z.  B.  die  vier  slawischen 
Texte  des  Cjobo  Meaoftia  üaTapcRaro  bei  Tichonravov,  Pamjat- 
niki  n  213 ff.  (vgl.  V.lstrin,  OTKpoBeHie  JleaoAifl  IlaTapcnaro,  Moskau 
1897).  Anderes  siehe  bei  Krumbacher,  Byzantin.  Lit.%  S,  628  f.  und 
Jiricek,  Gesch.  der  Bulgaren  (Prag  1876)  S.  489. 

8  S.  den  Abdruck  dieser  Version  weiter  unten  auf  S.  528—627, 
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Epitus',  welcher  auf  Grand  lateinischer  Quellen  ursprünglich 
in  proyenzalischer  Sprache  abgefaßt,  früh  Bearbeitungen  in 
katalanischer,  kastilianischer,  franzosischer  und  englischer 
Sprache  erfahren  hat,  welch  letztere  ihrerseits  wiederum  portu- 
giesischen   und  kymrischen   Übersetzungen  zugrunde   liegen.1 

(5)  Die  ebenso  nur  sieben  Teile  anführende  mittelenglische 
Prosanotiz  der  Oxforder  Handschrift  Bawlinson  C.  814 
(fol.  87  b)!  des  15.  Jahrhunderts,  *  und  endlich 

(6)  Zwei  rumänische8  Versionen  des  19.  Jahrhunderts, 
welche  indes  beide  aus  slawischen  Vorlagen  übersetzt  zu  sein 
scheinen.  * 


1  S.  hierüber  die  trefflichen  Auseinandersetzungen  in  Walter 
Suchiers  Habilitationsschrift,  Das  provenzalische  Gespräch  des  Kaisers 
Eadrian  mit  dem  klugen  Kinde  Epitus  (Marburg  1906).  —  Der  uns  an- 
gehende Abschnitt  daraus  über  Adams  Erschaffung  findet  sich  gedruckt: 

(a)  in  provenzalischer  Sprache  —  von  Inkanabeln  und  Volksbüchern  ab- 
gesehen —  aus  einer  Pariser  Handschrift  des  beginnenden  14.  Jahr- 
hunderts bei  Bartsch,  Germania  IV  (1869)  314,  teilweise  (besser)  bei 
A.  Pages  in  Etudes  romanes  dediies  ä  Gaston  Paris  (Paris  1891)  S.  186; 

(b)  katalanisch  (Hs.  Ende  14.  Jh.)  bei  A.  Pages  a.  a.  0.  S.  186;  (c)  mittel- 
englisch (älteste  Hs.  um  1876)  bei  H.  Gruber,  Zu  dem  me.  Dialog  'Ipotis' 
(Berlin  1887)  S.  12,  V.  165—217;  (d)  kymrisch  (Hs.  von  1846)  bei  Jones 
&  RhJ-8,  The  Elucidarium  and  other  Tracts  in  Welsh  (Anecdota 
Oxoniensia  IV  6),  Oxford  1894,  S.  180  f. 

*  Abgedruckt  im  Anhang  weiter  unten  S.  627. 

*  Nämlich:  (a)  in  einem  handschriftlichen  Frage-  und  Antwort- 
büchlein (Intrebäri  si  raspunswri)  vom  Jahre  1809;  (b)  die  heute  noch 
bei  rumänischen  Hochzeiten  vorgetragene  Fassung,  welche  in  der  Zeit- 
schrift Convorbiri  lüerare  XTV  (las!  1880)  S.  298  b  veröffentlicht  ist. 
Beide  Versionen  sind  abgedruckt  in  dem  trefflichen  (in  Deutschland 
leider  zu  wenig  benutzten)  Buche  von  M.  Gaster,  Liter atura  populara 
romdna  (Bucarest  1883)  S.  268 f.,  und  hieraus  wiederholt  mit  deutscher 
Übersetzung  in  unserem  Anhange  auf  S.  627  ff.  Man  vergleiche  auch 
M.  Grast  er,  Echtster  Lectures  on  Greeko-Slavonic  Literatur  e  and  its  Re- 
lation to  the  FoUc-Lore  of  Europe  during  the  Middle  Ages  (London  1887) 
8.  80  und  derselbe  in  Gröbere  Grundriß  der  roman.  Philologie  H  8 
(Straßburg  1901)  S.  897. 

4  Für  die  ältere  Version  vermag  ich  dies  nicht  direkt  zu  beweisen. 
Die  jüngere  Fassung  der  Hochzeitsansprachen  indessen  hat  so  starke 
Berührungspunkte  mit  der  zweiten  Redaktion  der  südslawischen  Adams- 
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Wollen  wir  nun  die  verschiedenen  Textgruppen  mitein- 
ander vergleichen,  so  wird  es  sich  empfehlen,  unsere  Aufmerk- 
samkeit in  erster  Linie  jedesmal  darauf  zu  richten,  welche 
kosmischen  Bestandteile  als  Grundlage  des  menschlichen 
Körpers  angegeben  werden  und  welche  Teile  des  menschlichen 
Körpers  ihnen  entsprechen  sollen.  Für  unsere  Gruppe  A  er- 
geben sich  dann  folgende  Bestandteile  und  Entsprechungen 
als  charakteristisch: 

1.  Erde         =•  Fleisch 

2.  Meer         —  Blut 

3.  Sonne       =  Augen 

4.  Wolken    =  Gedanken l 
5„  Wind        =  Atem 

6.  Steine       =»  Knochen 

7.  Hl.  Geist*  =-  menschlicher  Geist 

(später:  Seele8) 

8.  lux  rnundi  (ohne  Entsprechung). 
Dieser  Textgruppe  nahe  steht  eine  andere  B,  welche  durch 

das  ursprünglich  griechisch  abgefaßte,  aber  nur   noch   in  sla- 
wischer Übersetzung  erhaltene  Henochbnch,  den  s.  g.  'slawischen 


fragen  (s.  oben  S.  484  Anm.  1),  daß  beide  auf  dieselbe  Quelle  zurückgeben 
müssen.  Vor  allem  stimmen  beide  in  den  sonst  nicht  nachweisbaren 
Gleichungen  'Meer  =  Augen1  und  'Engelschnelligkeit  =  Gedanken'  überein. 
Über  eine  Diskrepanz,  die  möglicherweise  aus  mangelhafter  Über- 
lieferung des  slawischen  Textes  sich  erklärt,  s.  oben  S.  48S  Anm.  3. 
Jede  der  rumänischen  Fassungen  enthält  eine  mir  sonst  nicht  begegnete 
Sondergleichung,  die  eine  'Mond  =  Verstand',  die  andere  'Dreieinig- 
keit —  Macht'.  1  D.  i.  der  voQg  yjtvog. 

1  D.  h.  ursprünglich  wohl  das  nvsvyAx.  delov;  vgl.  Philo,  Opif.  mundi 
§  46  (ed.  Gohn  I  46) ,  s.  weiter  unten  S.  500. 

*  Die  westeuropäischen  volkssprachlichen  Versionen  setzen  sämtlich 
die  jüngere  Lesart  anima  statt  Spiritus  voraus.  Allerdings  überliefert 
der  irische  Text  ein  cvnmain,  'Aufschub';  aber  dies  gibt  keinen  Sinn  und 
ist  klärlich  mit  Stokes  in  a  anam,  'seine  Seele',  zu  bessern.  Diese  Sub- 
stitution von  anima  für  Spiritus  muß  in  einem  Kreise  entstanden  sein, 
welchem  die  Philonische  Unterscheidung  einer  höheren  und  niederen  Seele 
nicht  geläufig  war,  —  eine  Unterscheidung,  welche  noch  lange  im  Mittel- 
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Henoch',  repräsentiert  wird.1  Da  wir  gerade  auf  diese  Version 
mehrfach  noch  zurückkommen  müssen,  sei  der  Wortlaut  der 
Stelle  hier  in  deutscher  Übersetzung2  angefahrt: 

„(8)  Am  sechsten  Tage  befahl  ich  meiner  Weisheit8,  den 
Menschen  zu  machen  aus  sieben  Bestandteilen:  erstens  sein 
Fleisch  von  der  Erde,  zweitens  sein  Blut  vom  Tau,  drittens 
seine   Augen    von    der   Sonne,    viertens    seine    Knochen    von 


alter  bekannt  war  und  sich  z.  B.  in  dem  Schlettstädter  Frage-  und 
Antwortbüchlein  des  7.  Jhs.  und  dem  damit  identischen  vatikanischen 
des  9.  Jhs.  (letzteres  ed. W.Schmitz,  MisceUanea  Tironiana  36,  8:  corpus 
et  anima  et  spirüus  =»  Schlettstadt  Nr.  1098,  fol,  73  a)  sowie  bei  Honorins 
Angnstodnnensis  (Migne  CLXXII 126 :  superior  guidam  spirüus  appeUatur, 
inferior  anima)  noch  deutlich  ausgesprochen  findet. 

1  Dasselbe  ist  uns  in  zwei  stark  voneinander  abweichenden  Re- 
zensionen überliefert:  erstens  in  einer  ausführlicheren  russischen,  welche 
sowohl  in  einer  südrussischen  Sammelhandschrift  vom  Jahre  1679  (ed. 
A.  Popov,  BHÖJliorpaaHqecKii  MaTepiaJiH  IV,  Moskau  1880,  S.  89—139) 
wie  in  einer  bulgarisierten  Handschrift;  des  16.  Jahrhunderts  zu  Belgrad 
sich  findet;  zweitens  in  einer  stark  gekürzten  Fassung,  welche  in  drei 
Handschriften  erhalten  und  nach  einer  serbischen  Handschrift  des  16.  Jahr- 
hunderts von  St.  Novakoviö  in  der  Zeitschrift  Starine  XVI  70 — 81 
(Agram  1884)  veröffentlicht  ist.  Fragmente  aus  anderen,  z.  T.  alteren 
Handschriften  haben  herausgegeben  A.N.Pypin,  üaMflTHHKH  CTapHHHOi 
pycCKOÄ  JMTepaTypM  HI  (Petersburg  1862)  und  N.  S.  Tichonravov, 
IlaMflTHHKn  oTpeieHHoi  pyccKoft  JurrepaTypu  (Petersburg  1868) 
I  19 — 28.  Vgl.  die  Literatur  darüber  in  G.  Beere  Artikel  in  Herzogs 
BealenzyJOopädie  für  protest.  Theologie  XVI 8  (1906)  S.  240.  —  Die  uns 
angehende  Stelle  über  Adams  Erschaffung  und  Namengebung  fehlt  leider 
in  der  Novakovi6schen  Fassung.  (Das  von  Bonwetsch  S.  29  als  Henoch- 
fragment  in  Anspruch  genommene  Textstück  bei  Tichonravov  H  448 
[Frage  8]  gehört  vielmehr  zu  den  s.  g.  Adamfragen  zweiter  Redaktion 
[s.  Arch.  f.  slaw.Phü.  XXIV  388];  doch  vgl.  S.  489,  Anm.  8.) 

1  Im  wesentlichen  nach  der  Übersetzung  von  N.  Bonwetsch,  Das 
slawische  Menochbuch,  Berlin  1896,  S.  29  (in  Abhandlungen  d.  E.  Gesell- 
schaft d.  Wiss.  zu  Göttingen);  doch  unter  Heranziehung  der  englischen 
Übersetzung  von  W,  B.  Morfill  in  The  Book  of  the  Secrets  of  Enoch,  ed. 
R,  H.  Charles  (Oxford  1896)  S.  39  ff. 

*  Wegen  dieser  Hypostasierung  der  Weisheit  (X6yog)  vgl  Zeller, 
Philosophie  d,  Griechen  4IH  2,  292  ff.  und  E.  Bischoff,  Babylonisch-Astrales 
im  Weltbilde  des  Thalmud  und  Midrasch  (Leipzig  1907)  S.  8  ff. 
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Stein1,  fünftens  seinen  Verstand2  von  der  Schnelligkeit  der 
Engel  und  von  der  Wolke  8,  sechsten«  seine  Adern 4  und  Haare 
yon  dem  Gras  der  Erde,  siebentens  seine  Seele5  (Geist)  von 
meinem  Geiste  und  dem  Winde."8 

„(9)  Und  ich  gab  ihm  sieben  Naturen  (Eigenschaften):  das 
Gehör  zu  dem  Fleische,  das  Gesicht  dem  Auge,  den  Geruch 
dem  Atemr,  das  Gefühl8  den  Adern9,  den  Geschmack  dem 
Blute,  die  Knochen  dem  Ertragen 10,  dem  Verstände 11  die  Süßig- 
keit."   

„(13)  Und  ich  setzte  ihm  einen  Namen  yon  vier  Bestand- 
teilen12: vom  Osten,  vom  Westen,  vom  Süden,  vom  Norden. 
(14)  Und  ich  setzte  ihm  vier  bestimmte  Sterne,  und  ich  nannte 
ihm  den  Namen  Adam."  (Kap.  XXX  8 — 9,  13 — 14) 

Wie  ich  eben  in  einer  Anmerkung  bereits  angedeutet 
habe,  muß  der  Schluß  von  Satz  8  verderbt  sein;  denn  das 
überlieferte  c  seine  Seele  von  meinem  Geiste  und  von  dem 
Winde'    gibt    keinen    rechten    Sinn.       Einen    willkommenen 


1  Bonwetsch  übersetzt:  „von  Stein11;  Morfill:  „from  the  stonea". 

9  Bonwetsch:  „seinen  Verstand ";  Morfill:  „his  thoughU". 

■  Bonwetsch;  „von  der  Wolke";  Morfill:  „Hhe  clotuk".  —  „Von  der 
Schnelligkeit  der  Engel  und"  ist  offenbar  ein  späterer  Zusatz  [ —  obgleich 
er  sich  auch  in  den  Adamfragen  zweiter  Redaktion,  Arch.  f,  slaw. 
Phil.  XXIV  338,  vorfindet  —  ]  und  dementsprechend  die  Stelle  ursprüng- 
lich zu  lesen:  „seine  Gedanken  von  den  Wolken11. 

4  Bonwetsch:  „Sehnen";  Morfill:  „veins". 

5  Bonwetsch:  „Seele";  Morfill:  „spirit".  Im  Slawischen  stehen  hier 
zwei  verschiedene  (etymologisch  zusammenhängende)  Ausdrücke,  dusa 
und  dach,  welche  sich  aber  beide  mit  „Geist"  übersetzen  lassen. 

•  Lies:  „und  Atem  von  dem  Winde";  s.  die  weiter  unten  folgenden 
Ausführungen. 

7  Bonwetsch  (wohl  versehentlich):  „den  Geruch  des  Atems"; 
Morfill:  „bmdl  to  the  perception". 

8  Bonwetsch:  „Berührung  (Empfindung)";  Morfill:  „touch". 

9  Bonwetsch:  „Sehnen";  Morfill:  „veins". 

10  Ursprünglich  wohl  zu  lesen:  „den  Knochen  das  Ertragen  (Festig- 
keit)", s.  die  Ausführungen  auf  S,  607  f. 

11  Bonwetsch:  „dem  Verstände";  Morfill:  „for  thought". 
11  Morfill:  „from  the  faur  substances". 
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Fingerzeig  zur  Besserung  dieser  Stelle  erhalten  wir  aber  durch 
den  Text  der  s«  g.  Adamfragen  zweiter  Redaktion  *,  wo  es  über- 
einstimmend in  allen  drei  vom  Heransgeber  herangezogenen 
Handschriften  heißt:  „seinen  Atem  vom  Winde,  und  seine 
Seele  vom  Göttlichen  Geist".  Wir  werden  daher  auch  im 
Henoch texte  lesen  dürfen:  „seine  Seele  von  meinem  Geiste,  und 
seinen  Atem  von  dem  Winde".8  Und  daß  tatsachlich  der 
'Atem'  im  ursprünglichen  Texte  des  Henochbuches  gestanden 
hat,  wird  uns  bestätigt,  dadurch  daß  selbst  der  überlieferte 
Text  gleich  darauf  im  folgenden  Satze  (XXX  9)  den  'Atem' 
ausdrücklich  anführt,  —  allerdings  unter  Auslassung  des 
*  Geistes'.  Nach  dieser  Korrektur  hatten  wir  nun  auch  hier, 
nicht,  wie  der  Vulgatatext  des  Henochbuches  will,  sieben, 
sondern    acht    Bestandteile    anzusetzen.      Es    sind    dies    die 

folgenden: 

1.  Erde         —  Fleisch 

2.  Tau  —  Blut 

3.  Sonne  »Augen 

4.  Steine  —  Knochen 

5.  Wolken  *=  Gedanken 

6.  Gras  —  Adern  und  Haare 

7.  Wind  —Atem 

8.  (göttlicher)  Geist »  (menschlicher)  Geist 


1  Ed.  R.  Nachtigall  im  Archiv  f.  slaw.  Phü.  XXIV  (1902)  838.  Die 
in  Betracht  kommende  Frage  Nr.  4  lautet  in  Übersetzung:  „Woraus  ist 
Adam  erschaffen?  Aus  sieben  Teilen:  1.  sein  Fleisch  aus  Erde,  2.  seine 
Knochen  aus  Steinen,  8.  sein  Blut  aus  Tan  und  ans  Sonne  [ist  mit  6.  zu 
vertauschen],  4.  sein  Atem  ans  Wind,  seine  Seele  ans  göttlichem  Geist, 
6.  [sie!]  sein  Verstand  ans  Wolken,  6.  seine  Augen  ans  Meer  [mit  'Sonne9 
unter  3.  tu  vertauschen],  7.  seine  Gedanken  ans  der  Schnelligkeit  der 
Engel/1    (In  Wahrheit  sind  also  acht  Bestandteile  aufgeführt.) 

9  Allerdings  will  Prof.  Sokoloy  (nach  Charles  -  Morfill)  in  seinem 
anscheinend  noch  unveröffentlichten  kritischen  Henochtexte  jenen  Zusatz 
„und  vom  Winde "  zur  sechsten  Gleichung  ziehen  (also:  „seine  Adern 
und  Haare  vom  Gras  der  Erde  und  vom  Winde11).  Hiergegen  sprechen 
aber  die  zahlreichen  anderen  Versionen  unseres  Adamtextes,  welche  sämt- 
lich den  Wind  und  den  Atem  (d.  i.  die  niedere  Seele)  zusammenbringen. 


Adams  Erschaffung  und  Namengebung  491 

Charakteristisch  für  diesen  Text  ist  die  Gleichung  *  Adern 
und  Haare  »Gras'  sowie  das  gänzliche  Fehlen  des  Bestand- 
teiles lux  mtmdi,  während  umgekehrt  gerade  die  Nennung  von 
lux  mtmdi  und  das  Fehlen  der  ersteren  Gleichung  als  Unter- 
scheidungsmerkmal der  Gruppe  A  zu  gelten  hat.  Schon  hier  sei 
außerdem  darauf  aufmerksam  gemacht,  daß  die  Fassung  desHenoch- 
buches  jeglichen  spezifisch  christlichen  Elementes   ermangelt. 

Eine  Art  Kontamination  dieser  Form  B  mit  A  scheint 
vorzuliegen  in  dem  spätmittelhochdeutschen  Text  einer 
v.  Lindenau-Zachschen  Handschrift  zu  Altenburg1,  die  wir  als 
Version  C  bezeichnen  wollen.  Wir  finden  hier  alle  den 
Gruppen  A  und  B  gemeinsamen  Gleichungen,  mit  Ausnahme 
von  *  Gottesgeist  =  Menschengeist',  welche  ausgelassen  ist. 
Dafür  erscheint  aber  sowohl  die  für  B  charakteristische 
Gleichung  6,  —  und  zwar  in  der  beachtenswerten  Form  *von 
der  Jcreüter  tourcten  sein  öderen9  (also 'Kräuterwurzeln«  Adern*)8 — , 
als  auch  anderseits  das  A  charakterisierende  lux  mtmdi  — , 
nämlich  in  der  Umformung  'Tag'.  Man  könnte  also  sagen, 
daß  hier  entweder  eine  Fassung  von  A  nach  B  oder  umgekehrt 
eine  Fassung  von  B  nach  A  interpoliert  sei. 

Eine  vierte  Gruppe  D  endlich  wird  gebildet  durch  einen 
altostfriesischen  Text 8  der  1.  Emsiger  Handschrift  des  15.  Jahr- 
hunderts und  eine  Interpolation4  in  der  um  1063  verfaßten 

1  Ed.  E.  Hase,  Ein  Kalender  nebst  Arzneibuch  aus  dem  14.  oder 
15.  Jahrhundert  im  Correspondenzblatt  des  Gesammt 'Vereins  der  deutschen 
Geschichte-  und  Altertumsvereine  XIX  (Altenburg  1871)  S.  8. 

9  Charles  hat  im  Henochbuche  statt  des  überlieferten  „Adern  und 
Haare u  mit  Berufung  auf  Philo  vielmehr  „Nägel  und  Haare"  lesen 
wollen.  Möglich,  daß  dies  die  Urlesung  war.  Aber  obiger  deutscher 
Text  scheint  doch  dafür  zu  sprechen,  daß  es  bereits  eine  griechische 
Version  mit  der  Lesart  „  Adern u  gegeben  hat. 

9  Ed.  y.  Richthofen,  Friesische  BechtsqueUen  (Berlin  1840)  S.  211; 
jetzt  am  bequemsten  bei  W.  Heuser,  AUfiriesisches  Lesebuch  (Heidel- 
berg 1908)  S.  87  f.    Vgl  dazu  Siebs,  Zeitschr.  f.  deutsche  Fhü.  XXIX  898  ff. 

4  Müllenhoff  und  Scherer,  Denkmäler  deutscher  Poesie  und  Prosa, 
Berlin  "1892,  I  79 f.;  vgl.  dazu  H  171  (ausführlicher  in  der  ersten  Auf- 
lage S.  342—846). 
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altdeutschen  Dichtung  'Ezzos  Gesang  von  den  Wundern  Christi' 
III  9  —  24.  Diese  Gruppe  weist  einen  merkwürdig  kompositen 
Charakter  auf,  wie  folgende  Tabelle  lehrt; 


Altfriesisch: 

Ezzo: 

1.  Stein      =  Knochen 

3.  Stein        =>  Krochen 

2.  Erde       —  Fleisch 

1.  Erde        —  Fleisch 

3,  Wasser  =Blut 

6.  Meer        =  Blut 

4  Wind     —  Herz  » 

—      —      —      — 

5.  Wolken  =  Gedanken 

7.  Wolken   —  Verstand 

6.  Tau       =  Schweiß 

2.  Tau         —  Schweil 

7.  Gras      =  Haare  1    ^  JM        "?""! 

l    4.  Würzen«  Adern* 

8.  Sonne    -  Augen  8.  Soime      _  Augen 

[9.]  Hl.    Geist    (ohne    Ent-  pj  (jotteB  Odem  (ohne  Ent- 

sprechung)8 sprechung). 

Wie  man  sieht,  steht  diese  Gruppe  der  Fassung  B  näher  als  der 
von  A]  denn  die  aus  Ezzo  und  dem  Altfriesischen  zu  erschließende 
Urform  von  D  muß  alle  acht  Gleichungen  von  B  enthalten  haben; 
nur  dazu  noch  als  neunte  eine  ganz  neue  Gleichung  cTau  = 
Schweiß9;  die  uns  bisher  nirgendwo  begegnet  ist.  Wir  werden 
dieselbe  Gleichung  sogleich  als  Charakteristikum  einer  fünften 
Gruppe  E  kennen  lernen.  Und  so  ergibt  sich  die  Möglichkeit, 
ja  Wahrscheinlichkeit,   daß  D  nichts   weiter   als   eine   aus  E 


1  Soll  heißen  'niedere  Seele'  oder  'Atem'.  (Auch  in  der  sehr  ver- 
derbten südslawischen  Version,  welche  Radcenko  im  Arch.  f.  slow. 
Fhü.  XXV  614  gedruckt  hat,  heißt  es:  v  srdce  ot  kamene,  'zweitens 
das  Herz  aus  Stein',  aber  dies  wird  kaum  mit  dem  altfriesischen  Texte 
irgendwie  etwas  zu  tun  haben.) 

9  Um  die  Achtzahl  zu  wahren,  stellt  der  Altfriese  den  Geist  Gottes 
außerhalb:  and  tha  bleretn  an  thene  helga  am,  'und  da  blies  er  ihm  den 
heiligen  Odem  ein'. 

8  Die  Gleichungen  'Gras  —  Haare'  und  'Wurzeln  «  Adern'  gehen 
offenbar  auf  eine  Gleichung  zurück,  'Haare  -f  Adern  =  Pflanzen',  wie 
wir  sie  so  im  slawischen  Henoch  (Gruppe  B)  sowie  ähnlich  bei  Philo 
(b.  unten  S.  602)  finden. 
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interpolierte  Form  von  B  ist1,  wobei  der  *Geist  Gottes',  um 
die  Achtzahl  nicht  zu  überschreiten,  aus  der  Reihe  der  eigent- 
lichen Bestandteile  des  menschlichen  Körpers  herausgerückt  war.8 
Während  die  vier  bisher  betrachteten  Gruppen  sich  nur 
durch  je  eine  Sondergleichung  unterschieden,  hebt  sich  eine 
fünfte  Gruppe  E  stark  von  den  früheren  ab.  Sie  enthält 
mindestens  drei  in  keinem  der  bisherigen  Texte  gefundene 
neue  Gleichungen.  Diese  Form  E  ist  vertreten  durch  drei 
lateinische  und  zwei  altenglische  (d.  h.  angelsächsische)  Texte. 
Die   beiden   altenglischen  Fassungen  *  fallen   aber   mit   einem 

1  Da '  B,  wie  wir  S.  510  sehen  werden,  sich  in  diesem  Teile  mit  der 
gemeinsamen  Urform  (a)  aller  Fassungen  unseres  Textes  so  ziemlich 
deckt,  so  könnte  man  D  natürlich  auch  direkt  ans  a  durch  Interpolation 
entstanden  sein  lassen. 

1  Fünf  der  in  B,  C  und  D  belegten  Gleichungen  —  wir  werden 
später  sehen,  daß  sie  auch  der  A,  B,  C  und  D  zugrunde  liegenden 
Urform  cc  angehört  haben  müssen  — ,  nämlich  Erde  =  Fleisch,  Meer  = 
Schweiß  (oder  Blut),  Berg  =  Bein,  Wolken  =  Gehirn,  Baum  =  Haare, 
werden  bei  der  Weltschöpfung  in  der  eddischen  Grfmnismäl  Str.  40 
genannt;  vier  der  obigen  (nach  Auslassung  von  'Baum  =  Haar')  auch 
in  der  Vaf^rüönismal  Str.  21.  Es  hat  sich  ein  heftiger  Streit  darüber 
entsponnen,  ob  die  eddische  Darstellung  aus  einer  volkstümlichen 
autochthonen  urgermanischen  Eosmogonie  geschöpft  ist  —  so  Grimm 
und  neuerdings  noch  Eoegel,  Chantepie  de  la  Saussaye,  R.  M.  Meyer, 
Schütte,  Joh.  Wendland  u.  a.  — ,  oder  ob  sie  gelehrte  Entlehnung  aus 
unserem  Adamapokryph  ist  (so  namentlich  E.  H.  Meyer).  Andere,  wie 
Mogk  und  Golther,  haben  den  Mittelweg  eingeschlagen,  daß  sie  von 
gelehrter  Einwirkung  sprechen.  In  der  Tat,  angesichts  der  großen  Ver- 
breitung, welche  unser  Adamtext  im  ganzen  Mittelalter  besaß,  und  an- 
gesichts der  immerhin  weitgehenden  Übereinstimmung  in  Einzelheiten 
scheint  mir  trotz  R.  M.  Meyers  scharfsinnigen  Einspruches  (Zeitschr.  f. 
deutsches  Altert.  XXXVIII  1—8)  die  Möglichkeit  nicht  von  der  Hand  zu 
weisen,  daß  der  Kopist  jener  Eddastellen  unseren  Adamtext  gekannt 
und  in  die  ihm  vorliegende  germanische  Eosmogonie,  von  der  etwa  die 
Str.  16  der  Vplusp£  einen  ursprünglicheren  Niederschlag  bewahrt  haben 
mag,  einzelne  Elemente  der  Adamsage  eingemischt  habe;  vgl.  auch 
Detter-  Heinzeis  Edda  (Leipzig  1903)  Bd.  II  S.  169  f.  u.  187  f.,  auch  S.  27. 

8  Nämlich:  (a)  die  altnordhumbrische  Glosse  (um  1000)  zum  Dur- 
hamer  Ritual,  ed.  J.  Stevenson,  Bituale  ecclesiae  Dunelmensis  (London 
1840)  S.  192;  (b)  in  dem  südenglischen  Gesprächsbüchlein  „Salomonund 
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der  lateinischen  Texte,  dem  des  Durhamer  Rituals1,  zusammen, 
indem  die  eine,  im  nordhumbrischen  Dialekt  abgefaßte,  als 
Interlinearglosse  des  Rituals  auftritt,  die  andere,  in  süd- 
englischer Mundart,  eine  wörtliche  Übersetzung2  desselben 
lateinischen  Textes  darstellt.  Die  eben  genannten  drei  Texte 
reduzieren  sich  also  auf  die  eine  Durhamer  Version. 

Auch  die  beiden  anderen  lateinischen  Texte  stehen  zu- 
einander in  engen  Beziehungen!  ja  gehen  jedenfalls  —  trotz 
zweier  Abweichungen  —  auf  ein  und  dieselbe  Vorlage  zurück. 
Denn  nicht  nur  der  für  uns  in  Frage  stehende  kleine  Text- 
abschnitt, sondern  die  ganze  Umgebung,  das  Gesprächsbüchlein, 
als  dessen  Bestandteil  sie  überliefert  sind,  stimmt  so  genau 
überein,  daß  wir  hier  von  zwei  Handschriften  desselben  Werkes 
reden  dürfen.8    Da  die  Schlettstädter  Fassung  bisher  nur  un- 

Saturn"  (11.  Jahrhundert),  ed.  J.  M.  Kemble,  The  Dialogue  of  Salomon 
and  Saturnu8  (London  1848)  S.  180  und  (z.  T.  in  engerem  Anschluß  an 
die  Handschrift)  bei  B.  Thorpe,  Analecta  Anglo-Saxonica  (London  1848) 

5.  110;  vgl.  die  wichtigen  Besserungen  dazn  in  Wülkers  Altenglischem 
Lesebuch  (Halle  1879)  II  804.  —  Natürlich  findet  sich  dieselbe  Fassung 
auch  in  den  mittelenglischen  Erneuerungen  unseres  altenglischen  Ge- 
spräches, welche  unter  dem  Namen  „Questiones  bytwene  the  Maister  of 
Oxenford  and  his  Clerk"  läuft  und  in  zwei  Handschriften  des  15.  Jahr- 
hunderts, Harleian  1304  (ed.  Horstmann,  Engl.  Stud.  VHI  286)  und 
Lansdowne  762  (ed.  Wülker,  Lesebuch  H  191  u.  a.  m.),  erhalten  ist.  — 
Unser  altenglischer  Dialog  sowie  seine  mittelenglische  Erneuerung 
enthält  auch  die  Ableitung  von  Adams  Namen  aus  den  vier  Himmels- 
gegenden (letztere  allerdings  in  sehr  verstümmelter  Form).  Wenn  die 
Namengebung  im  altenglischen  Texte  der  Erschaffung  aus  acht  Teilen 
vorangeht,  in  der  mittelenglischen  Fassung  aber  folgt,  so  hat  auch  hier, 
wie  in  einem  anderen  Punkte  (s.  Engl.  Stud.  XXTTT  484,  Anm.  8),  der 
mittelenglische  Text  das  Ursprünglichere  bewahrt. 

1  Überliefert  als  Buchfüllsel  in  dem  um  970  geschriebenen  Dur- 
hamer Ritual,  ed.  J.  Stevenson,  a.  a.  O.  S.  192. 

*  B.  Köhler,  Klein.  Schriften  H  2  glaubte  eine  Abweichung  kon- 
statieren zu  müssen.  Diese  fällt  aber  weg,  seit  Wülker  (Altengl.  Lese- 
buch H  804)  aufgedeckt,  daß  das  sinnstörende  se  f<et  (bei  Kemble  und 
Thorpe)  für  sefa  'Seele*  verlesen  ist. 

9  Es  handelt  sich  hier  um  ein  lateinisches  Gesprächsbüchlein  des 

6.  Jahrhunderts,   welches  uns  vorliegt:  (a)  in  der  Schlettstädter  Hand- 
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vollständig  *  veröffentlicht  ist,  lasse  ich  sie  hier  nach  der  Hand- 
schrift folgen  und  stelle  ihr  den  Wortlaut  der  anderen 
(römischen)  Handschrift  zum  Vergleich  gegenüber: 


Rom,  Vat.  Reg.  846, 
fol.  106  b. 
De  octo  p&idera  factus  est. 
Pondus  lime:  inde  facta  est 
karo;  pondus  maris:  inde  salsi 
erunt  lacrime;  pondus  ignis: 
inde  anela  calida8;  pondus 
venti:  inde  frigida;  pondus 
solis:  inde  varietas  oculorum; 
pondus  lunae:  inde  diversitas 
capillarum;  pondus  nubium: 
inde  est  stabilitas4  mentium; 
pondus  rori:  inde  sudor. 


Schlettstadt  Nr.  1093, 

fol.  74  b. 
lncijnt  de  Septem2  ponderi- 
bus  unde  factus  es  [!]  Adam, 
fides  [Z.  id  est,]  Pondus  limis, 
quia  de  limo  factus  est;  pondus 
maris:  inde  sunt  lacrime 
salse;  pondus  ignis:  inde 
sunt  alita  caldas5;  pondus 
uenti:  inde  est  flatus  frigitus; 
k  pondus  rux  [d.  i.  roris]:  inde 
sudor  humano  corpore;  pondus 
floris:  inde  est  uarietas  oculo- 
rum ;  pondus  feni :  inde  est  diuer- 
sitas  capillorum;  pondus  nuui- 
um:  inde  est  stauilitas4  in  mente. 

Wie  wir  sehen,  stimmen  beide  Handschriften  materiell 
fast  gänzlich  überein«  Jedoch  liest  die  jüngere,  römische 
Handschrift  solis  statt  floris  und  ebenso  lunae  statt  feni.  In 
beiden  Fällen  wird  doch  wohl  die  Lesart  der  älteren  Hand- 
schrift zu  Recht  bestehen.  Denn  einmal  stimmt  dazu  die  sonst 
klärlich  weiter  abstehende  Durhamer  Fassung.  Und  zweitens 
ist  die  Herleitung  der  Haare  vom  'Heu*    (bzw.  'Gras')    eine 

schrift  Nr.  1093  (fol.  74b)  des  7.  Jahrhunderts,  teilweise  ed.  E.  Wölfflin- 
Troll  in  Monatsberichte  der  K.  preuß.  Akademie  d.  Wies,  zu  Berlin,  1873, 
S.  116,  vollständig  von  mir  zu  drucken  in  den  Romanischen  Forschungen 
1909;  (b)  im  Cod.  Vat.  Reg.  846  (fol.  106b)  des  9.  Jahrhunderts,  ed. 
W.  Schmitz,  MisceUanea  Tironiana  (Leipzig  1896)  S.  85. 

1  Bei  Wölfflin  (s.  Anm.  4)  fehlt  der  Schluß. 

*  Gleichwohl  werden  im  folgenden  acht,  nicht  sieben  Teile  angegeben. 

8  Wohl  entsprechend  dem  nva&pa  &eQp6v  der  älteren  griechischen 
Philosophen. 

4  Ursprünglich  ist  jedenfalls  instabilitas  zu  lesen,  wie  die  Über- 
lieferung im  Durhamer  Ritual  tatsächlich  lautet. 


4%  Max  Förster 

auch  sonst  häufige  und  an  sich  leicht  begreifliche  Verbindung, 
während  die  Gleichung  cMond  =  Haar'  in  unserem  Zusammen- 
hange sonst  nicht  vorkommt.  Die  andere  Gleichung 
c Sonne  =»  Augen'  ist  uns  allerdings  ein  alter  Bekannter,  den 
wir  bei  allen  anderen  Fassungen  bisher  vorfanden.  Und  so 
mag  tatsächlich  solis  das  Ursprünglichere  und  floris  daraus 
verderbt  sein.  Anderseits  könnte  man  gerade  die  große  Ver- 
breitung der  Gleichung  c Sonne  =  Augen'  als  Grund  dafür 
anführen,  daß  ein  späterer  Schreiber  ein  ursprüngliches  floris 
in  solis  geändert  habe,  wofür  auch  jenes  floris  des  Durhamer 
Textes  sowie  die  sonst  hervortretende  größere  Zuverlässigkeit 
der  Schlettstädter  Handschrift  unterstützend  herangezogen 
werden  könnte.  Immerhin  bleibt  die  Sache  ungewiß.  Und 
so  werden  wir  am  besten  tun,  es  unentschieden  zu  lassen,  ob, 
die  römische  Fassung  vielleicht  in  diesem  einen  Punkte  eine 
ältere  Zwischenstufe  bewahrt  hat,  und  uns  nur  an  die  beiden  fort- 
geschrittenen Lesungen  der  Durhamer  und  der  Schlettstädter  Ver- 
sion halten,  die  wir  also  speziell  unter  E  verstehen  wollen.  Das  Ver- 
hältnis beider  Texte  läßt  folgende  Gegenüberstellung  erkennen: 
Durham:  Schlettstadt: 

1.  Erde         —  Fleisch  1.  Erde  (ohne  Entsprechung) 

2.  Feuer      =  Blut  3.  Feuer     =  warmer  Atem8 

3.  Salzflut  =  Tränen  2.  Meer       —  Tränen 

4.  Tau         «Schweiß1  5.  Tau         «Schweiß 

5.  Blumen  =  Augen  6.  Blumen«  Augen 

6.  Wolken .  =*  Verstand  8.  Wolken  =  Verstand 

7.  Wind       =  Atem  4.  Wind       =  kalter  Atem 

8.  Gnade 2    =  Geist  _      _      _      _ 
7.  Heu         =  Haare 

1  Man  beachte,  daß  in  den  germanischen  Fassungen,  wo  der 
Ausdruck  'Schweiß*  vorkommt  (Ezzo,  altfriesisch,  alt  englisch,  Edda), 
dieser  nach  germanischem  Sprachgebrauch  auch  als  „Blutu  aufgefaßt 
werden  könnte,  daß  dies  aber  bei  dem  lateinischen  sudor  nicht  möglich  ist. 

8  'gratia',  offenbar  wieder  eine  spätere  Umbildung  des  itvevtia  &etov. 

8  Diese  aus  dem  Vierelementesystem  (s.  oben  S.  484  Anm.  1) 
stammende  Zuteilung  findet  sich  z.  B.  auch   bei  Isidor,   Etymol.  XI  1 
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Charakteristisch  für  diese  Gruppe  E  sind  also  einmal 
die  drei  Gleichungen  *Feuer  ~  Blut',  'Meer  =»  Tranen*  und 
'Blumen  —  Augen',  dann  die  nur  noch  in  D  erscheinende 
Gleichung  Tau  »  Schweiß'.  Dagegen  teilen  beide  Fassungen 
mit  allen  übrigen  Versionen  die  drei  Gleichungen  'Erde  = 
Fleisch',  'Wolken  —  Verstand'  und  'Wind  -*  Atem'.  In  einer 
achten  Gleichung  hinwiederum  weichen  beide  Texte  unter- 
einander ab.  Welche  von  den  beiden  divergierenden  Gleichungen, 
'Gnade  [d.  i.  Gottesgeist]  —  [Menschen-]  Geist'  oder  'Heu  -■ 
Haare',  der  Urform  von  E  angehört  hat,  oder  ob  sich  etwa 
beide  nebeneinander  darin  vorfanden,  wird  schwer  m  ent- 
scheiden sein.  Doch  ist  wohl  zu  beachten,  daß  uns  beide 
Gleichungen  tatsächlich  nebeneinander  in  der  Gruppe  B, 
weniger  klar  auch  in  D  überliefert  sind.  Und  so  konnte  man 
ein  Gleiches  füglich  auch  für  die  Urform  von  E  voraussetzen. 
Eine  Stütze  erhielte  diese  Annahme  darin,  daß,  wie  wir  weiter 
unten  S.  503  sehen  werden,  die  beiden  in  Frage  kommenden 
Gleichungen  höchstwahrscheinlich  bereits  der  gemeinsamen 
Urform  aller  bisher  bekannten  Fassungen  unseres  Textes  an- 
gehört haben. 

Die  Abweichungen  dieser  Gruppe  E  scheinen  mir  nun  so 
stark,  daß  man  ihr  gegenüber  die  Gruppen  A,  B,  C,  D  zu 
einer  Einheit  zusammenfassen  und  aus  einer  gemeinsamen 
Urgestalt  —  sagen  wir  einer  Redaktion  cc  —  ableiten  darf, 
welcher  dann  die  Urform  von  E  als  Redaktion  ß  gegenüber- 
gestellt werden  könnte. 

Es  wäre  nun  eine  ebenso  wichtige  wie  verlockende  Auf- 
gabe, das  Verhältnis  der  einzelnen  Gruppen  zueinander  naher 
zu  bestimmen  und  die  Urformen  jener  zwei  Hauptredaktionen 
zu  rekonstruieren.  Eine  abschließende  Lösung  dieser  Fragen 
wird  aber  schwerlich  zu  erhoffen  sein,   bevor  nicht  weiteres 

ignis  in  calore  vitale  [est]  und  bei  Honorius,  Elucidar.  I  11  ex  igne 
[habet]  calorem.  Auf  Grund  dieser  Anschauung  wird  das  ursprüngliche 
'Feuer  =  Blut'  in  dem  Schlettetädter  Texte  umgeändert  Bein. 

Archiv  f.  Beligionswisaenfchaft  XI  32 
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Textmaterial  beigebracht  ist,  und  zwar  vor  allem  die  einst 
sicher  existierenden  griechischen  Fassungen,  die  bei  der  großen 
Beliebtheit  des  Textes  nicht  spärlich  vorhanden  gewesen  sein 
müssen  und.  doch  kaum  sämtlich  dem  kirchlichen  Eifer1  zum 
Opfer  gefallen  sein  können.  Für  mich  kommt  erschwerend 
hinzu,  daß  mir  das  reiche  slawische  Material  nur  zum  kleinen 
Teile  zugänglich  geworden  ist.  Gleichwohl  möge  es  gestattet 
sein,  das  Bild,  das  sich  aus  dem  mir  vorliegenden  Materiale 
zu  ergeben  scheint,  hier  in  Umrissen  wiederzugeben  und  damit 
künftiger  Forschung  vorzuarbeiten. 

Wenn  wir  versuchen  wollen,  durch  einen  Vergleich  aller 
zur  Redaktion  a  gehörenden  Texte  die  Urgestalt  von  a  zu 
eruieren,  so  werden  wir  die  beiden  Gruppen  C  und  D  als 
augenscheinlich  kontaminierte,  auf  B  beruhende  Fassungen  zu- 
nächst beiseite  stellen  dürfen.  Es  blieben  dann  noch  die 
Fassungen  A  und  B  übrig,  die  wir  als  die  zwei  Hauptzweige 
auffassen  dürfen,  in  die  sich  die  Redaktion  a  spaltet.  Die 
slawischen  Versionen  beweisen  uns  nun,  daß  es  sowohl  von 
A  wie  von  B  griechische  Fassungen  gegeben  haben  muß. 
Und  diese  griechischen  Fassungen  von  A  und  B  müssen  — 
bei  den  geringen  Abweichungen  beider  —  wieder  ihrerseits 
auf  eine  gemeinsame  griechische  Urquelle  zurückzuführen  sein. 
Um  diese  griechische  Urform  von  a,  aus  der  A  wie  B  ge- 
flossen sind,  festzustellen,  werden  wir  zunächst  die  Frage  be- 
antworten müssen,  ob  sich  irgendein  Moment  finden  läßt, 
welches  die  eine  oder  die  andere  dieser  beiden  Fassungen  als 
ursprünglicher  oder  wenigstens  der  Urform  näherstehend  er- 
weist.    Beim  bloßen  Durchlesen  der  beiden  als  Hauptrepräsen- 

1  Ein  russischer  Index  librorum  prohibitorum  vom  Jahre  1644  fahrt 
ausdrücklich  an:  BonpoCM  H  otbütm,  tto  OTb  KOJiHKa  HacTell  COT- 
BOpeHT>  6hl  CTB  A^a MI»,  d.  i.  'Fragen  und  Antworten,  aus  wieviel 
Teilen  Adam  erschaffen  ist'  (Tichonravov,  Pamjatniki  I  p.  VII  Nr.  71  und 
Nachtigall,  Ärch.  f.  slaw.  Fhih  XXIH  10).  Und  das  Henochbuch,  aus 
dem,  wie  wir  sehen  werden,  das  ganze  Stück  entlehnt  sein  dürfte,  war 
bereits  im  6.  Jahrhundert  ein  verfemtes  Werk. 
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tanten  ihrer  Gruppe  in  erster  Linie  in  Betracht  kommenden 
Texte,  nämlich  des  eingangs  abgedruckten  lateinischen  Stückes 
(Gruppe  Ä)  und  des  Abschnittes  aus  dem  slawischen  Henoch- 
buche  (Gruppe  27),  werden  wir  den  subjektiven  Eindruck 
größerer  Altertümlichkeit  bald  bei  dem  ersteren,  bald  bei  dem 
letzteren  haben.  Es  ist  daher  nötig,  die  einzelnen  Abschnitte, 
in  welche  der  Text  zerfällt,  gesondert  zu  untersuchen. 

Verhältnismäßig  am  einfachsten  scheint  mir  die  Sache 
bei  dem  Schlußabschnitte  §  4  zu  liegen,  welcher  über  die 
Ableitung  von  Adams  Namen  aus  den  griechischen  Bezeich- 
nungen der  vier  Himmelsgegenden  handelt.  Denn  hier  ist  der 
slawische  Henochtext  nicht  nur  kürzer,  sondern  er  macht  auch 
in  jeder  Beziehung  einen  weniger  ursprünglichen  Eindruck.  Bei 
dem  Lateiner  haben  wir  eine  sehr  ausführliche,  ruhig  fort- 
schreitende und  in  jeder  Beziehung  klar  verständliche  Er- 
zählung vor  uns.  Bei  dem  Slawen  dagegen  ist  alles  zu  zwei 
Sätzen  zusammengestrichen,  deren  innerer  Zusammenhang  nicht 
einmal  mehr  klar  ersichtlich  ist.  Wie  der  Name  Adam  und 
die  Himmelsgegenden  zusammenhängen,  scheint  der  Slawe 
nicht  mehr  recht  zu  wissen,  —  was  uns  nicht  wundernehmen 
darf,  da  der  Zusammenhang  ja  nur  auf  Grund  des  Griechischen 
verständlich  war.  Und  wie  die  „vier  bestimmten  Sterne u 
hineinkommen,  das  ist  aus  dem  slawischen  Texte  überhaupt 
nicht  mehr  zu  verstehen.  Wir  dürfen  für  diesen  Abschnitt 
§  4  also  mit  Sicherheit  sagen,  daß  der  klare  Bericht  des 
Lateinischen  dem  Original  näher  steht  als  die  offenbar  stark 
verkürzte  und  verderbte  slawische  Version  des  Henochbuches. 
Dies  Ergebnis  wird  für  die  Beurteilung  des  Ganzen  auch 
weiterhin  von  Bedeutung  sein. 

Gehen  wir  nun  zum  Vergleich  der  beiden  Anfangspara- 
graphen über,  so  ergibt  sich  ein  weiterer  Unterschied  zwischen 
dem  lateinischen  und  dem  slawischen  Texte  darin,  daß  das 
Latein  zunächst  in  §  1  die  acht  kosmischen  Bestandteile  des 
menschlichen  Körpers  aufzählt  und  dann  erst  in  einem  zweiten 

82* 
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Abschnitte  (§  2)  mitteilt,  was  am  Menschen  aus  jedem  Bestand- 
teile abzuleiten  ist;  wohingegen  der  Slawe  den  ersten  Abschnitt 
fortläßt  und  gleich  beides  zusammen  angibt.  Es  ist  dies  aber 
ein  rein  äußerlicher  Unterschied,  der  sachlich  keinerlei  Be- 
deutung hat.  Und  soviel  ich  sehe,  läßt  sich  daher  kaum 
etwas  Entscheidendes  für  die  Priorität  der  einen  oder  anderen 
Anordnung  beibringen.  Höchstens  könnte  man  für  A  in  die 
Wagschale  werfen,  erstens  daß  wir  den  Slawen  bereits  im 
Schlußabschnitt  auf  starken  Kürzungen  ertappt  haben,  und 
zweitens  daß,  falls  unsere  Vermutung  betreffs  des  Henochbuches 
als  eigentlicher  Quelle  des  ganzen  Stückes  (s.  weiter  unten 
S.  511  ff.)  zutrifft,  die  vollere  Form  des  Lateiners  besser  zu  der 
behaglichen  epischen  Breite  passen  würde,  die  mehrfach  im 
Henoch  angeschlagen  wird. 

Bezüglich  der  Bestandteile,  aus  denen  Adam  geschaffen 
ist,  sowie  den  zugehörigen  Körperteilen  stimmen  A  und  B, 
wie  wir  oben  S.  491  sahen,  in  allen  bis  auf  einen  Punkt 
überein.  Kleine  Unterschiede  erklären  sich  leicht  auf  Grund 
der  gemeinsamen  Vorlage.  Zunächst  'Meer*  (A)  und  'Tau' 
(B)  vereinigen  sich  in  'Wasser'  oder  einem  ähnlichen  Begriffe, 
der  in  der  griechischen  Urform  gestanden  haben  mag.  Weiter: 
wenn  in  B  schlechthin  von  Gottes  *  Geist',  in  A  aber  vom 
'heiligen  Geist9  die  Bede  ist,  so  wird  der  Zusatz  'heilig' 
auf  einen  christlichen  Redaktor  von  A  zurückgehen,  welcher 
das  ursprüngliche,  im  philonischen  Sinne  gemeinte  xvsvfia  un- 
versehens zu  tö  Syvov  itvsvfia  ergänzte  und  umdeutete.  Nur 
ein  einziger  tiefer  gehender  Unterschied  bleibt  bestehen:  an 
Stelle  der  Gleichung  'Adern  und  Haare  ==  Gras'  (B)  erscheint 
in  A  ein  sonderbares  lux  mundi.  Letzteres  ist  nun  schwerlich 
eine  sehr  altertümliche  Lesart  Denn  einmal  schmeckt  es 
stark  nach  dem  christlichen  Redaktor,  den  wir  soeben  bei 
xvsvfia  schon  am  Werke  fanden.  Und  zweitens  fallt  dieser 
«achte  Teil»  lux  mundi  auch  äußerlich  schon  völlig  aus  dem 
Rahmen  des  Ganzen  heraus,  insofern  als  der  Redaktor  von  A 
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gär  nicht  einmal  anzugeben  weiß,  was  aus  diesem  achten  Teil 
beim  Menschen  eigentlich  geschaffen  sein  soll1;  statt  dessen 
heißt  es  verlegen  ausweichend  bei  dem  Lateiner:  Villa  pars 
de  htce  mundi,  quod  [quae  al.]  interpretatur  Chrisiusl  oder  in 
dem  slawischen  Texte  Sreökoviö'  (Frage  59):  ott>  cBüxa  cero 
ifnpa,  nxce  CTBopenb  iuu/rnio,  d.  h.*von  dem  Lichte  dieser  Welt, 
welches  Fleisch  geworden  ist'.2  Jenes  lux  mundi  wird  also 
schwerlich  der  Urform  von  a  angehört  haben.  Im  Gegensatz 
hierzu  läßt  sich  gegen  die  Lesart  von  B,  "Adern  und 
Haare  =  Gras',  nicht  das  geringste  einwenden.  Sie  hat  keiner- 
lei christlichen  Beigeschmack  und  macht  durchaus  einen  alter- 
tümlichen Eindruck.  Auch  ist  leicht  zu  erweisen,  daß  die 
Vorstellung,  die  Haare  seien  aus  der  Pflanzenwelt  entstanden, 
dem  jüdisch -hellenistischen  Kreise,  aus  welchem  unser  Text 
höchstwahrscheinlich  herstammt  (s.  unten  S.  513),  keineswegs 
unbekannt  war.  Ich  denke  dabei  einmal  an  die  rabbinische 
Lehre,  die  in  dem  talmudischen  Traktate  Aboth  de -Rabbi 
Nathan  Kap.  31  folgendermaßen  formuliert  ist:  „Er  hat  an 
dem  Menschen  gebildet,  was  er  in  der  Welt  erschaffen:  Wälder 
erschuf  er  am  Menschen;  das  sind  die  Haare  des  Menschen." 8 
Weiterhin  an  den  Philosophen  Philo4,  welcher  nicht   nur  — 


1  Dies  wird  wohl  auch  der  Grand  sein,  weshalb  die  zweite  Re- 
daktion der  südslawischen  Adamsfragen  (Arch.  f.  slaw.  Phil.  XXIV  833) 
und  ebenso  die  damit  zusammenhängende  jüngste  rumänische  Fassung 
(s.  S.  486  Anm.  3)  diesen  achten  Bestandteil  ausgelassen  haben  und  statt 
dessen  neben  'Seele*  (dusoy)  und  'Verstand'  (razoym)  noch  einmal  die  'Ge- 
danken' (pomisl)  auftreten  lassen  und  diese  aus  der  'Schnelligkeit  der 
Engel'  ableiten.  Letzteres  ist  offenbar  ursprünglich  eine  Zusatzvariante 
zur  Gleichung  'Wolke  =  Gedanken'  gewesen,  wie  wir  es  tatsächlich  im 
slawischen  Henoch  überliefert  finden. 

1  Jagi6,  Denkschriften  d.  Wiener  Akad.  XLII  60  und  R.  Nachtigall, 
Archiv  f.  slaw.  Phil.  XXIV  366. 

8  Tractatus  de  patribus,  Rabbi  Nathane  auctore,  in  linguam  latinam 
translatus  .  .  .  opera  Francisci  Taileri  (London  1644)  p.  107;  vgl.  auch 
J.  Kelle,  Geschichte  der  deutschen  Literatur  (Berlin  1896)  II  244. 

4  S.  die  Belegstellen  in  Charles1  Henochausgabe  S.  39  f. 
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wie  unser  Adamtext  —  den  menschlichen  Korper  von  der 
Erde,  die  Knochen  yon  den  Steinen  und  die  Vernunft  (vovg) 
aus  dem  gottlichen  Geiste  (itvsvpa  ftslov)  herleitet,  sondern 
auch  die  Nägel  und  Haare  aus  den  Pflanzen  (<pvt£):  iv  i\\ilv 
di  iötiv  loixötcc  (pvtolg,  üw%is  ts  xal  xqC%6$.x  Allerdings 
ließen  sich  die  eben  angefahrten  Belegstellen  auch  im  um- 
gekehrten Sinne  verwenden,  nämlich  wenn  es  gälte,  eine  Quelle 
aufzuweisen,  aus  welcher  ein  späterer  Interpolator  jene 
Gleichung  hinzugefügt  haben  könnte.  Man  könnte  nämlich 
auch  so  argumentieren:  der  Urversion  gehörte  an,  was  sich 
in  beiden  Gruppen,  sowohl  in  A  wie  in  J?,  gemeinsam  vor- 
findet, d.  h.  nur  die  sieben  ersten  Gleichungen,  die  divergierende 
achte  ist  in  beiden  Fällen  ein  jüngerer  Zusatz.  Ich  gebe  gern 
zu,  daß  sich  gegen  diese  Argumentation  nichts  Erhebliches  ein- 
wenden ließe.  Man  hätte  dann  sogar  den  Vorzug,  daß  man 
auch  hier  die  Zahl  Sieben  erhielte,  welche  sich  in  allen  in 
Betracht  kommenden  Kulturkreisen  so  überaus  großer  Beliebt- 
heit erfreute  und  speziell  im  Henochbuche  eine  geradezu 
dominierende  Stellung  einnimmt.  Ja,  man  könnte  eine  Stütze 
für  »diese  Ansicht  auch  darin  suchen,  daß  das  Henochbuch 
ausdrücklich  nur  von  sieben  kosmischen  Bestandteilen,  sieben 
leiblichen  Teilen  und  sieben  Eigenschaften  spricht.  Indes  all- 
zuviel Gewicht  wird  hierauf  nicht  zu  legen  sein,  weil  —  ab- 
gesehen   von   der   großen   Verderbtheit   des  Henochtextes    — 

1  Philo,  Leges  allegar.  II  7  (ed.  Cohn -Wendland  I,  S.  95).  Selbst 
bei  Honorius  findet  sich  noch  ein  Echo  davon  im  Elucidarium  1 11 
(Migne  CLXXH  1116):  Participium  durüiae  lapidum  habet  in  ossibus, 
virorem  arborum  in  unguibus,  decorem  graminum  in  crinibus,  sensum 
cum  animalibus,  und  ebenso  im  Sacramentarium  c.  50  (Migne  773):  ossa 
[habet]  ex  lapidibus,  ungues  ex  arboribus,  crines  ex  herbis,  sudorem  ex 
rore  usw.  Der  ganze  Elucidarium  -Abschnitt  ist,  wie  schon  Kaloza, 
Engl.  Stud.  Xu  452  erkannt  hat,  wörtlich  in  das  mittelenglische  Gedicht 
Cursor  Mnndi  (um  1800),  V.  517—548,  herübergenommen  (ed.  H.  Hupe 
in  Early  Engl.  Text  Soc.  101,  p.  212*),  aber  gerade  die  Beziehungen  von 
Nagel  und  Haar  zu  Baum  und  Gras  hat  der  mittelenglische  Dichter  bis 
zur  Unverständlichkeit  verwässert. 
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auch  andere  Versionen  unseres  Adamapokryphes  erst  von  einer 
Siebenzahl  sprechen,  dann  aber  doch  acht  Bestandteile  auf- 
führen, wie  z.  B.  der  irische  und  der  provenzalische  Text,  so- 
wie die  zweite  Redaktion  der  slawischen  Adamfragen.  Über- 
dies könnte  auch,  selbst  unter  Beibehaltung  der  Gleichung 
'Haare  =■  Gras9  die  Siebenzahl  dadurch  hergestellt  sein,  daß 
der  eigentlich  achte  Bestandteil,  der  *  Geist  Gottes9,  aus  der 
Reihe  herausgehoben  und  nicht  mitgezählt  würde,  —  ganz 
so,  wie  wir  es  tatsächlich  im  altdeutschen  Ezzo  belegt  finden.1 
Hinzu  kommt  noch  folgender  Einwand.  Die  Gleichung 
c Haare  =>  Gras9  findet  sich  nicht  nur  in  der  durch  den 
slawischen  Henoch  vertretenen  Gruppe  B,  sondern  auch  in 
der  daraus  abgeleiteten,  kontaminierten  Version  D,  welche 
durch  einen  althochdeutschen  (Ezzo)  und  einen  altfriesischen 
Text  dargestellt  wird,  sowie  wahrscheinlich  auch  in  der  viel- 
leicht ähnlich  zu  beurteilenden  lateinischen  Fassung  E  (vgl. 
S.  496).  Die  Brücke  zwischen  der  slawischen  und  den  ger- 
manisch-lateinischen Fassungen  kann  aber  nur  eine  griechische 
Version  gewesen  sein,  und  zwar  eine  solche,  die  schon  die 
Gleichung  'Haare  =  Gras9  enthielt  Mithin  muß  einmal  eine  acht- 
gliedrige  griechische  Fassung  von  a  mit  jener  Gleichung  bestanden 
haben.  Und  darum  erscheint  es  mir  am  einfachsten,  diese 
achtgliedrige  griechische  Fassung  (mit  c Haare  =  Gras9)  als 
Urform  von  a  anzusehen.  Dabei  soll  aber  die  Möglichkeit  be- 
stehen bleiben,  daß  diese  achtgliedrige  griechische  Fassung 
von  a  aus  einer  noch  älteren  siebengliedrigen  abgeleitet  sein 
mag,  und  daß  vor  allem  die  den  beiden  Grundredaktionen 
a  und  ß  zugrunde  liegende  gemeinsame  Quelle  nur  sieben 
Gleichungen    gekannt    hat.      An  Analogien    zu    solcher  Auf- 


1  Genau  ebenso  macht  es  Philo,  um  gegenüber  der  stoischen  Acht- 
zahl der  Seelenkräfte  (Pseudo-Plutarch,  Plac.  IV  4)  nur  sieben  zu  er- 
halten: er  stellt  den  votig  als  Allbeherrscher  für  sich  voran  und  spricht 
dann  nur  von  sieben  Seelenkraften  (Opif.Mundi  §  40:  rfjg  ijusriQccg  tyv%fjQ 
rb  di%a  roQ  ^ysftowxod  fiigog  hnxa%^  6%l&tai,  ed.  Cohn  I  S.  41). 
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füllung  einer  Siebenzahl  zur  Achtzahl  ist  ja  in  der  alt- 
kirchlichen  Literatur  kein  Mangel.  * 

Setzen  wir  unsere  Yergleichung  der  Fassungen  von  A  und 
B  fort,  so  finden  wir  bei  dem  dritten  Abschnitte  nun  allerdings 
sehr  starke  Abweichungen.  Die  Gruppe  A  beschäftigt  sich 
damit,  aus  dem  Vorwiegen  einzelner  kosmischer  Bestandteile 
bestimmte  Individualeigenschaften  bei  den  einzelnen  Menschen 
abzuleiten.2  Der  slawische  Henoch  (B)  dagegen  faßt  nicht  ein- 
zelne-Menschentypen  ins  Auge,  sondern  spricht  von  den  allen 
Menschen  gemeinsamen  Fähigkeiten  und  Eigenschaften  und 
sucht,  diese  als  Ausflüsse  und  Reflexe  der  kosmischen  Bestand- 
teile seines  Körpers  zu  begreifen.  Gruppe  A  wechselt  also 
völlig  das  Subjekt,  während  B  den  Gegenstand  der  vorher- 
gehenden Aussage  beibehält.  Hier  meine  ich  nun,  daß  in  diesem 
Punkte  wenigstens  doch  wohl  B  den  Anspruch  auf  größere  Ur- 
sprünglichkeit erheben  darf:  denn,  da  der  ganze  Text,  vorher 
und  nachher,  von  Adam  handelt,  wird  auch  dieses  Mittelstück 
sich  mit  ihm  beschäftigt  haben. 

Eine  weitere  Abweichung  besteht  darin,  daß  A  die  Eigen- 
schaften aus  den  kosmischen  Elementen  des  Menschen  ab- 
leitet, B  dagegen  von  den  diesen  entsprechenden  Teilen  des 
menschlichen  Körpers  redet,  welchen  bestimmte  Eigenschaften 
innewohnen  sollen.  Ein  wesentlicher  Unterschied  liegt  hier 
wohl  kaum  vor;  denn  wenn  gewisse  Körperbestandteile  aus 
bestimmten  kosmischen  Elementen  herstammen,  so  mögen  die 

1  S.  die  Belege  bei  Marie  Gothein,  Die  Todsünden  im  Archiv  für 
Religionswissenschaft  X  (1907)  426  f. 

1  Im  einzelnen  weichen  hier  die  verschiedenen  zu  A  gehörenden 
Texte,  sowie  selbst  die  verschiedenen  Handschriften  der  lateinischen 
Fassung  stark  voneinander  ab.  Ganz  verderbt  erscheint  in  dieser  Be- 
ziehung die  erste  Redaktion  der  slawischen  Adamfragen  (Nachtigall 
S.  326).  Denn  wir  finden  dort  zwar  ziemlich  dieselben  Eigenschaften 
wie  in  den  anderen  Texten;  aber  die  Verknüpfung  mit  den  kosmischen 
Bestandteilen  erscheint  völlig  verschoben:  Lüsternheit  soll  vom  Vorwiegen 
des  Meeres,  Weisheit  von  der  Sonne,  Faulheit  von  den  Wolken,  Stärke 
vom  Winde,  Gutmütigkeit  vom  Heiligen  Geist  kommen. 
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damit  verknüpften  Eigenschaften  ebensogut  letzteren  wie 
ersteren  zugeschrieben  werden.  Ich  wage  daher  auch  keinerlei 
Entscheid,  ob  A  oder  B  in  dieser  Beziehung  das  Ursprünglichere 
bewahrt  hat. 

Die  Abweichungen  aber  gehen  noch  weiter:  die  Reflexe 
jener  kosmischen  und  menschlichen  Bestandteile  sind  in  A  und 
B  völlig  verschieden.  Leider  weichen  auch  die  Texte  und 
Handschriften  von  A  hierin  so  weit  voneinander  ab,  daß  die 
ursprüngliche  Reihe  nicht  mit  Sicherheit  zu  entwirren  ist  An- 
nähernd mag  sie  in  A  so  gelautet  haben:  „Träge  von  der  Erde, 
weise  vom  Wasser,  schön  von  der  Sonne,  leichtsinnig  von  den 
Wolken,  stark  vom  Winde,  hart  vom  Steine,  gut  vom  Heiligen 
Geiste« 

Noch  schlimmer  steht  es  mit  der  Überlieferung  von  B. 
So  wie  der  Abschnitt  im  slawischen  Henoch  jetzt  vorliegt, 
macht  er  den  Eindruck  größter  Verderbtheit.1  Die  sieben  *  Na- 
turen', die  Gott  Adam  gab,  sollen  sein:  Gehör,  Gesicht,  Geruch, 
Gefühl,  Geschmack,  Ertragen  (Festigkeit,  Härte)  und  Süßig- 
keit — ,  d.  h.  also  die  fünf  Sinne  und  zwei  Eigenschaften,  näm- 
lich 'Ertragen'  und  'Süßigkeit5,  welch  letztere  besonders  stark  den 
Verdacht  falscher  Überlieferung  erregen.  Man  hat  nun  geglaubt, 
die  Reihe  des  Slawen  an  die  philonischen  (oder  eigentlich  stoischen) 
sieben  Seelenkräfte2  anknüpfen  zu  dürfen  und  dementsprechend 

1  Charles,  The  Secrets  of  Enoch,  S.  40,  bemerkt  darüber  zur  Stelle. 
„Here  again  the  tezt  is  very  untrustworthy  and  the  following  words 
seem  corrupt:  'body,  veins,  blood',  whüst  the  clauses  'the  bones  .  .  . 
thought'  are  quite  irrelevant." 

1  Philo,  De  opif.  mundi  c.  40  (ed.  Cohn  I  S.  41):  xfjg  ijftBxiQag  ipv%ijg 
xb  dl%cc  xoti  ^yepovtxoti  pdQog  k%xa%f^  6%L&t<xi,  elg  nivxB  alöfrr\<iug  xal 
zo  qxovrpriQiov  ögyavov  xal  ln\  näoi  xb  y6vi\LOv.  Vgl.  Pseudo-Plutarch, 
Placita  IV  4  (ed.  H.  Diels,  Doxographi,  8.  890):  ol  Sranxol  ig  öxxät 
[ibq&v  cpaöl  övveöTccvcci  [sc.  xr\v  *tyv%rp] ,  itivx*  phv  xmv  aißd^ix&v,  6qccxi- 
xod,  £x(M>0rixoti,  6a<pQccvvixo$,  yctxmxofl,  anxixtö,  ixxov  dk  cpcovrixixov, 
ißdopov  öitSQiiccxtxoij,  öyd6ov  dk  afaoti  xoü  ijys^ovixov ;  und  Theodoret  V  20 
(bei  Diels  a.  a.  0.).  Ähnlich,  doch  mit  'Gang*  statt  ' Zeugungskraft' 
heißt  es  in  dem  Schlettstädter  (7.  Jahrhundert)  und  dem  Vatikanischen 
(9.  Jahrhundert)  Gesprächsbüchlein :    Quibus  modis  formatus   est  hämo? 
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für  'Ertragen'  und  *  Süßigkeit'  die  stoischen  Begriffe  'Sprach- 
verniögen'  and  'Zeugungskraft'  einzusetzen  vorgeschlagen.1 
Dies  mag  richtig  sein,  obgleich  ich  keine  Spur  finde,  daß  Philo 
oder  die  Stoiker  den  Versuch  gemacht  haben,  ihre  sieben  bzw. 
acht  Seelenkräfte  irgendwie  zu  den  Bestandteilen  des  mensch- 
lichen Körpers  in  Beziehung  zu  setzen.  Aber  gerade  in  diesen 
Beziehungen  und  Verknüpfungen  bietet  der  Henochtext  die 
größten  Schwierigkeiten.  Denn  zunächst  scheint  es  schier  un- 
verständlich, daß  das  Gehör  mit  dem  Fleisch,  der  Geruch  mit 
dem  Atem,  das  Gefühl  mit  den  Adern,  der  Geschmack  mit  aem 
Blute,  Süßigkeit  mit  dem  Verstände  etwas  zu  tun  haben  soll. 
Nur  die  eine  Verknüpfung  von  Gesicht  und  Auge  ergibt  einen 
befriedigenden  Sinn.  Aber  wie  ist  der  Slawe  zu  den  anderen 
sonderbaren  Zusammenstellungen  gekommen?  Vielleicht  ist  der 
ungefähre  Weg  folgender  gewesen.  Es  fehlt  in  der  griechischen 
Philosophie  nicht  an  Spekulationen,  die  bezwecken,  die  mensch- 
lichen Sinnesempfindungen  aus  der  Mischung  der  körper- 
lichen Bestandteile  zu  erklären.  Schon  Empedokles  brachte 
speziell  die  fünf  Sinne  mit  den  vier  Elementen  in  Verbindung, 
aus  welchen  nach  ihm  auch  der  Mensch  besteht.  Und  auf 
irgendeinen  Niederschlag  dieser  empedokleischen  Lehre  wird 
auch  unsere  Henochfassung  zurückgehen.  Die  direkte  Quelle 
vermag  ich  leider  nicht  anzugeben«  Aber  es  sei  mir  gestattet, 
auf  eine  allerdings  späte  Stelle  in  der  lateinisch  -patristischen 
Literatur  hinzuweisen,  die  mit  ihrer  Auffassung  dieses  Zu- 
sammenhanges unserem  Slawen  sehr  nahe  steht.  Ich  meine 
das  Elucidarium  des  Honorius,  1.  I  c.  11,  woselbst  nach  dem 
Vorgange  des  Aristoteles2  und  in  voller  Übereinstimmung  mit 
vielen  mittelalterlichen  Theologen8  die  Luft  in  eine  c höhere' 

Septem,  hoc  est,  auditum,  visum,  gressum,  gustum,  odoratum,  factum  et 
uerbum  (Schlettstadt  1093  fol.  74  a  und  W.  Schmitz  S.  87). 

1  So  Charles  a.  a.  0.  S.  40. 

1  E.  Zeller,  Die  Philosophie  der  Griechen*  II  2  (Leipzig  1879)  487 ff. 

8  F.  Piper,  Mythologie  und  Symbolik  der  christlichen  Kunst  I  2 
(Weimar  1861)  S.  89  und  468  f. 
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und  eine  *  niedere',  d.  i.  aefher  und  aer,  zerlegt  ist  und  die  so 
gewonnene  Fünfzahl  der  Elemente  dann  in  folgender  Weise  auf 
die  fünf  Sinne  ausgedeutet  wird:  unde  carportüis  /sc.  substantia]? 
de  quatuor  dementis  ...  Ex  cadesti  igne  visum,  ex  superiore 
aere  auditum,  ex  inferiore  61  factum,  ex  aqua  gustum,  ex  terra 
habet  tactum.  Participium  duritiae  lapidum  habet  in  ossibus, 
virorem  arborum  in  unguibus,  decorem  graminum  in  crinibus, 
sensum  cum  animalibus  (Migne  GLXXII  1116). 1  Setzen  wir 
nun  statt  der  Elemente  hier  die  laut  Henochbuch  (oder  über- 
haupt a)  daraus  gebildeten  Bestandteile  des  menschlichen  Kör- 
pers ein,  so  ergibt  sich  ohne  weiteres  die  Herleitung  des  Ge- 
schmacks vom  Blute  («  aqua),  des  Gefühls  vom  Fleische 
(=  terra),  des  Geruchs  vom  Atem  («  aer)  und  des  Gesichtes 
von  den  Augen  (=  Sonne  =  cadestis  ignis).  Fraglich  bleibt 
nur,  ob  man  den  'Äther*  mit  den  'Wolken*  gleichsetzen  und 
dann  auf  Grund  der  Gleichung  'Wolken  =  Verstand*  das  Gehör 
vom  Verstände  ableiten  darf.  Auf  jeden  Fall  aber  erhalten 
wir  durch  diese  Substitution  eine  Verknüpfung  der  fünf  Sinne 
mit  Bestandteilen  des  menschlichen  Körpers,  welche  zum  min- 
desten in  drei  Punkten  (Geschmack  =-  Blut,  Geruch  =»  Atem,  Ge- 
sicht» Augen)  mit  der  Überlieferung  des  slawischenHenochbuches 
sich  deckt.  Und  diese  Übereinstimmung  laßt  sich  für  zwei 
weitere  Gleichungen  unschwer  herstellen,  wenn  wir  nämlich  im 
Henoch texte  statt  des  wohl  verderbten  „das  Gehör  dem  Fleische" 
vielmehr  „das  Gefühl  dem  Fleische"  einsetzen  und  nun  das 
'Gehör'  anstatt  'Süßigkeit'  mit  dem  'Verstände'  verbinden  — 
also  lesen:  „dem  Verstände  das  Gehör".  Ja,  noch  einen  Schritt 
weiter  dürfte  die  Übereinstimmung  mit  der  Honoriusstelle  sich 
erstrecken,  wenn  wir  eine  kleine  Änderung  an  dem  überlieferten 


1  Ganz  dieselbe  Zusammenstellung,  nur  in  etwas  anderer  Form, 
bringt  Honorius  in  seinem  Sacramentarium  (Migne  a.  a.  0.  773):  Visum 
habet  ex  igne,  auditum  ex  aethere,  odoratum  ex  aere,  gustum  ex  aqua, 
tactum  de  terra,  ossa  ex  lapidibus,  ungues  ex  arboribus,  crines  ex  herbis, 
sudorem  ex  rare,  cogitationes  ex  nübibus. 
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„die  Knochen  dem  Ertragen"  des  slawischen  Textes  vornehmen 
dürfen,  das  so  keinen  Sinn  gibt.  Von  dem  einleitenden  „ich 
gab  ihm  sieben  Eigenschaften"  abhängig,  setzt  der  Slawe  sonst 
die  Eigenschafben  in  den  Akkusativ  und  den  entsprechenden 
Bestandteil  des  menschlichen  Körpers  in  den  Dativ;  bei  dem 
sinnlosen  „die  Knochen  dem  Ertragen"  ist  genau  das  Um- 
gekehrte geschehen  —  was  allein  schon  den  Verdacht  der 
Verwechslung  der  Kasus  nahelegt.  Zur  Gewißheit  scheint  mir 
aber  letztere  Annahme  zu  werden,  wenn  wir  bei  Honorius  an- 
schließend lesen:  participium  duritiae  lapidum  habet  in  ossibus. 
Danach  werden  wir  auch  im  Henochtexte  zu  lesen  haben:  „den 
Knochen  das  Ertragen  (Festigkeit,  Härte)".  Es  bliebe  uns  nun 
noch  eine  Aufgabe:  nämlich  für  die  c Adern',  denen  wir  ja  ihre 
überlieferte  Eigenschaft  geraubt,  indem  wir  das  c Gefühl9  zum 
'Fleische'  gestellt  hatten,  eine  neue  Eigenschaft  zu  suchen. 
Wenn  wir  uns  nicht  scheuen,  zwei  allerdings  fernab  liegende 
Stellen,  eine  altdeutsche  und  eine  mittelenglische,  zum  Vergleich 
herbeizuziehen,  so  könnte  man  etwa  vorschlagen:  „den  Adern 
und  Haaren  (=»  Gras)  das  Wachstum".1    Dieselben  beiden  Texte 

1  Diese  Eigenschaften  erscheinen  nämlich  neben  den  fünf  Sinnen 
erstens  in  einer  um  1090  in  Franken  abgefaßten  metrischen  Darstellung 
der  Heilslehre,  die  unter  dem  Namen  Summa  theologiae  läuft.  Wegen 
der  mehrfachen  Berührungen  mit  dem  slawischen  Henochtexte  führe  ich 
die  Stelle  hier  ganz  an :  Von  unsir  herrin  gischepphidi  gab  er  uns  misilichi 
crefti.  Etnid  [lies  ie  mite  (nach  Steinmeyer)  'immer  mit,  genau  gleich9] 
demo  steint  gab  er  uns  gimeini  di  herti  der  beini,  mid  poumi  grünin 
der  negili  chimin,  mit  demo  grast  den  vachsi,  daz  iz  selbi  wachst,  di 
sinni  mit  den  vligintin  suimmintin  unde  cresintin,  mit  den  eingüin 
bidrachti  di  guoti  von  den  übülin  schidinti.  Von  den  anigengin  virin 
Oot  wolti  den  mennischin  zirin.  Er  gammi  von  den  vüri  gisüni  vüi 
düri,  von  den  hohirin  luftin  hört,  von  den  nidirin  daz  er  stinckin  mag, 
von  dem  wazziri  gismag.  Der  hendi  unde  der  vüzzi  birüridi  gilizzer 
imo  von  der  erdi  (Str.  9  und  10,  Müllenhoff- Scherer,  Denkmäler  8I  116  f). 
—  Weniger  gut  stimmt  zum  Ganzen  eine  Stelle  in  Usks  Testament  of 
Love  (um  1887  verfaßt)  I  c.  9,  Z.41  (ed.  Skeat,  Chaucerian  Pieces,  Oxford 
1897,  S.  39),  wo  aber  auch  'Wachsen'  und  'Verstand*  ähnliche  Substrate 
haben:  Eath  not  man  beinge  with  stones,  soule  of  tcexing  with  trees  and 
herbes?    Hath  he  nat  soule  of  felinge  with  beestes,   fisshes  and  foules? 


Adams  Erschaffung  und  Namengebung  509 

ergaben  übrigens  auch  die  Möglichkeit,  falls  wir  die  Achtzahl  für 
ursprünglich  halten  und  auch  im  Henochbnche  einführen  wollten, 
für  den  achten  Bestandteil,  den  Gottesgeist,  ein  Komplement 
zu  finden:  dem  Heiligen  Geist  entstammt  nach  ihnen  beim 
Menschen  das  sittliche  Unterscheidungsvermögen  zwischen  Gut 
und  Böse.1  Aber  ob  der  Ur-Henoch  wirklich  hier  eine  Acht- 
zahl gehabt  hat,  ist  ja,  wie  wir  S.  503  sahen,  zweifelhaft. 

Ich  möchte  mir  also  den  ursprünglichen  Wortlaut  unserer 
Stelle  im  slawischen  Henoch  annähernd  folgendermaßen  denken: 
„Und  ich  gab  ihm  sieben  Naturen:  das  Gefühl  dem  Fleische, 
das  Gesicht  dem  Auge,  den  Geruch  dem  Atem,  den  Geschmack 
dem  Blute,  das  Gehör  dem  Verstände,  die  Festigkeit  den 
Knochen,  das  Wachstum  (?)  den  Adern  [und  Haaren,  Unter- 
scheidungsvermögen (?)  dem  Geiste]." 


And  he  haih  soule  of  reson  and  understanding  with  awngels,  so 
that  in  him  is  knit  dl  tnaner  of  lyvinges  by  a  resonable  proporcioun. 
Also  man  is  mad  of  al  ihe  fowre  elementes.  Aus  der  Übereinstimmung 
des  altdeutschen  mit  dem  mittelenglischen  Texte  wird  man  folgern 
dürfen,  daß  ein  lateinischer  Text  existiert  hat,  der  in  ähnlicher  Weise 
die  fünf  Sinne  -f  Wachstum  -f  Unterscheidungsvermögen  mit  den 
Elementen  -f  Pflanzen  -f  Engel  in  Parallele  gestellt  hat.  (Jedenfalls  dürfte 
das  von  Steinmeyer,  Denkmäler  8II  207,  gegen  das  „Selbstwachsen11  ge- 
äußerte Bedenken  hiernach  entfallen,  zumal  gras  dort  überhaupt  als 
Vertreter  der  ganzen  Pflanzenwelt  zu  gelten  hat.)  —  Daß  der  Begriff 
Wachstum  (Lebenskraft)  schon  in  irgendeinem  griechischen  Texte  eine 
Bolle  gespielt  hat,  möchte  ich  schließen  aus  einem  slawischen  Texte 
(bei  A.  N.  Pjrpin,  Oiepifb  JHTepaTypHoi  HCTopii  CTapnHHbiXT> 
üOB-BCTefi  H  CKa30KT>  pyccKHXt.  Petersburg  1858,  S.  140),  welcher  nach 
M.  Gaster,  Greeko - Slavonic  Literature  S.  80  folgenden  Wortlaut  hat: 
„The  body  is  made  out  of  earth,  the  blood  from  the  sea,  the  eyes 
from  the  sun,  the  thoughts  from  the  clouds,  the  bones  from  the  stone, 
the  breath  fron;  the  wind,  fertility  from  fire,  and  the  living  spirit 
out  of  God  himself."  Vgl.  auch  im  persischen  Bu/ndehei  (weiter  unten 
S.  520  Anm.  5):  „vom  Feuer  die  Lebenskraft11, 

1  Traciatus  de  patribus,  Babbi  Nathane  auctore,  in  linguam  latinam 
translatus  .  .  .  opera  Francisci  Taileri  (London  1614)  p.  107.  Vgl.  oben 
S.  501.  Ähnlich  heißt  es  in  einem  hebräischen  Traktate  einer  Münchener 
Handschrift  bei  Ad.  Jellinek,  Bei  ha-Midrasch,  V  (Wien  1878)  S.  67, 
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Sonach  hätten  wir  den  Text  in  eine  annehmbare  Form 
gebracht,  und  ich  sehe  nichts,  was  gegen  die  Annahme  spräche, 
daß  dieser  so  korrigierte  Text  des  Henochbuches  nicht  nur  die 
Urform  von  B,  sondern  auch  von  a  gewesen  sei.  Der  Red- 
aktor von  A  mit  seinem  Hereinziehen  von  Individualeigen- 
schaften  und  der  Vorstellung  vom  Vorwiegen  der  einzelnen 
kosmischen  Bestandteile  hätte  dann  die  ihn  primitiv  an- 
mutende Anschauung  der  Urform  a  durch  eine  ganz  andere 
ersetzt^  die  aber  schon  in  ihrem  Subjektwechsel;  der  Sub- 
stitution des  Einzelmenschen  für  den  Menschheitsrepräsen- 
tanten  Adam  ihren  jüngeren  Ursprung  an  der  Stirn  geschrieben 
trüge. 

Damit  ständen  wir  am  Ende  unseres  Vergleiches  von  A 
und  B.  Zusammenfassend  dürfen  wir  wohl  sagen,  daß  die 
Urform  a  in  den  Abschnitten  1 — 2  bald  durch  A}  bald  durch 
B  besser  vertreten  ist;  daß  §  3  am  ursprünglichsten  in  B  er- 
scheint; welches  allerdings  hier  stark  verderbt  ist;  und  daß 
§  4  entschieden  in  A  am  besten  überliefert  ist. 

Neben  a  glaubten  wir  oben  S.  497  eine  zweite  Redaktion 
ß  stellen  zu  dürfen,  welche  allein  durch  die  Gruppen  E  ver- 
treten ist  und  sich  durch  vier  neue  Gleichungen  auszeichnet. 
Woher  dieselben  stammen;  vermag  ich  leider  nicht  aufzudecken. 
Auch  kann  ich  nur  für  zwei  derselben  Parallelbelege  bei- 
bringen. Die  Gleichung  cMeer  —  Tranen*  findet  sich  auch  bei 
einem  Rabbiner;  in  dem  Aboth  de- Rabbi  Nathan  cap.  31,  wo 
es  nach  Taylors  Lateinübersetzung  heißt:  *Aquas  salsas  in  mundo 
creamt.  Similiter  in  homine.  Hae  sunt  lachrymae  oculorum9.  Und 
den  c  Schweiß'  leitet  ebenso  vom  *Tau'  her  Honorius  in  seinem 
Sacramentarium  cap.  50:  sudorem  ex  rore.  Der  Begriff  Teuer* 
wird  wohl  aus  jener  anderen  Lehre,  daß  der  Mensch  aus  den 
vier  Elementen  zusammengesetzt  sei;  hineingekommen  sein, 
wie  ja  auch  schon  das  Schlettstädter  Fragment  des  7.  Jahr- 
hunderts direkt  das  zum  Feuer  gehörende  Komplement;  die 
Wärme,  der  Elementenlehre  entnommen  oder  wenigstens  an- 
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gepaßt  hat:  pondus  ignis,  inde  sunt  cdita  aüdas1  =-  Honorius* 
ignis  in  calore  vitali  est 

Im  ganzen  gewinnt  man  wohl  den  Eindruck,  daß  jene 
neuen  Elemente  in  ß  nicht  den  Anspruch  größerer  Ursprünglich- 
keit und  höheren  Alters  für  sich  erheben  können,  und  daß  damit 
zugleich  die  ganze  Redaktion  ß  an  Ursprünglichkeit  hinter  a 
zurückstehen  muß.  Wir  werden  weiter  wohl  kaum  fehlgehen, 
wenn  wir  annehmen,  daß  ß  keine  unabhängig  entstandene 
Formulierung  der  Spekulationen  über  Adams  Entstehung  ent- 
hält, sondern  vielmehr  ebenfalls  auf  die  Urform  von  a  zurück- 
geht und  nichts  weiter  als  eine  spätere  Umgestaltung  von  a 
darstellt.  Es  würde  danach  die  Urform  von  a  mit  der  Ur- 
quelle (x)  aller  von  uns  genannten  Texte  identisch  sein. 

Am  Ende  unseres  Vergleiches  angelangt,  dürfen  wir  nun 
wohl  die  Frage  aufwerfen,  ob  es  sich  bei  unserem  kurzen 
Adamtexte  um  eine  ursprünglich  selbständige  Apokryphe 
handelt,  oder  ob  der  Text  aus  einem  größeren  Ganzen  ent- 
nommen ist.  Der  Überlieferung  nach  wäre  beides  möglich; 
denn  wir  finden  das  Stück  ebenso  oft  für  sich  allein  stehend 
in  Handschriften,  wie  anderen  Werken  eingegliedert.  Von  letzteren 
sind  bei  unserer  Frage  zunächst  auszuscheiden  solche,  bei 
denen  aus  inhaltlichen  oder  chronologischen  Gründen  eine 
sekundäre  Einfügung  des  Stückes  unzweifelhaft  ist,  wie  bei 
dem  altdeutschen  Ezzoliede  und  anderen.  Danach  blieben  nur 
zwei  Werke  übrig,  welche  unseren  Text  als  integrierenden 
Bestandteil  in  Anspruch  nehmen  könnten:  dies  ist  auf  der 
einen  Seite  das  s.  g.  slawische  Henochbuch,  auf  der  anderen 
Seite  eine  Grundform  der  beliebten  Frage-  und  Antwort- 
büchlein2,  welche   unseren  Text   sehr  häufig,  und  zwar  meist 

1  Monatsberichte  der  Kgl.  preuß.  Akad.  d.  Wiss.  zu  Berlin  1878, 
S.  116.    Vgl.  oben  S.  494  Anm.  8  und  S.  496. 

1  Das  sehr  alte  Frage-  und  Antwortbüchlein,  welches  P.  Meyer, 
Bomania  I  (1872)  488—490  aus  einer  Pariser  Handschrift  (Bibl  Nat. 
fr.  18  246,  fol.  7)  des  beginnenden  8.  Jahrhunderts  gedruckt  hat,  und 
welches  auf  Grund  seiner  Italaaitate  nicht  später  als  im  6.  Jahrhundert 
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in  der  Fassung  A  —  einmal  kommt  auch  E  vor  — ,  ent- 
halten.1 Aber  jene  Frage-  und  Antwortbüchlein  sind  doch 
ihrem  innersten  Wesen  nach,  und  zwar  in  ihrem  ganzen  Be- 
stände, keine  Originalschöpfungen,  sondern  lediglich  sekundär 
abgeleitete  Zusammenstellungen  von  allerhand  theologischen, 
kosmogonischen,  archäologischen,  naturwissenschafflichen,  ge- 
schichtlichen und  sonstigen  Notizen.  Also  auch  die  Gespräch- 
büchlein werden  die  primäre  Quelle  dafür  nicht  gewesen  sein. 
So  bliebe  uns  noch  übrig  die  griechische  Urform  des  jetzt 
allein  in  slawischer  Übersetzung  vorliegenden  Henochbuches.* 
Diejenige  Form  unseres  Adamtextes,  welche  wir  oben  als  die 
dem  erschlossenen  Originale  x  inhaltlich  am  nächsten  stehende 

entstanden  sein  wird,  enthält  allerdings  kein  Stück  unseres  Adamtextes. 
Es  gehört  offenbar  einem  Typus  an  ( —  demselben,  zn  welchem  auch 
Adrianuß  et  Epytus,  ed.  Kemble,  212  ff.  gehört  — ),  in  welchem  der 
Adamtext  keine  Aufnahme  gefunden  hatte. 

1  Vgl.  oben  S.  483  und  496. 

*  Von  diesem  s.  g.  slawischen  Henoch  ist  zu  trennen  das  formell 
wie  zumeist  auch  inhaltlich  davon  verschiedene  äthiopische  Henochbuch 
(ed.  B.  H.  Charles,  The  Ethiopic  Version  of  the  Book  of  Henoch,  Oxford 
1906;  ygl.  dazu  die  [kommentierte]  englische  Übersetzung  von  Charles, 
The  Book  of  Enoch,  Oxford  1893,  sowie  die  deutsche  von  Flemming 
und  Badermacher,  Das  Buch  Henoch,  Leipzig  1901,  und  die  [ebenfalls 
kommentierte]  französische  von  Fr.  Martin,  LeLivred 'Henoch,  Paris  1906), 
welches  durch  Vermittelung  einer  (fragmentarisch  erhaltenen)  griechischen 
Vorlage  auf  semitische,  teils  hebräische  (Kap.  1—6  und  37 — 104),  teile 
aramäische  (Kap.  6  —  86)  Vorlagen  (vgl.  Charles  1906  p.  XXVII  ff.)  zurückgeht. 
Vgl.  auch  N.  Schmidt,  The  Original  Language  of  the  Paräbles  of  Enoch 
in  'Old  Testament  and  SemiUc  Studies  in  memory  ofW.  B.  Harper'  (Chi- 
cago 1908).  Auf  die  in  hebräischer  Sprache  vorliegenden  Henochtexte,  über 
welche  Ad.  Jellinek,  Bet  ha-Midrasch  (1863—1873)  II  p.  XXX ff.  u.  114 ff., 
IV  p.  XI f.,  V  p.  XLIff.,  und  Zeitschr.  d.  deutsch,  morgenländ.  Geseüsch.YU 
(1863)  249,  S.  Karppe,  tftude  sur  les  origines  et  la  nature  du  Zohar 
(Pariser  These  1901)  S.  96—106,  Aug.  Wünsche,  Aus  Israels  Lehrhallen 
(Leipzig  1907)  S.  1  —  6,  sowie  Duval,  Journal  AsiaUque,  lOe  Serie, 
T.  8,  p.  884  (1906)  zu  vergleichen  ist,  scheint  die  bisherige  Henoch- 
forschung  wenig  eingegangen  zu  sein.  Dagegen  sind  die  Zitate  aus 
dieser  Henochschrift  bei  den  Kirchenvätern  gut  zusammengestellt  von 
H.  J.  Lawlor,  Early  Citations  from  the  Book  of  Henoch  im  ' Journal  of 
Fhilology9  XXV  (1897)  164—226. 
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(wenn  auch  formell  gekürzte  und  mannigfach  verderbte)  Fassung 
erkannt  haben,  ist  ja  als  fester  Bestandteil  des  slawischen 
Henochbuches  überliefert.  Und  ich  vermag  auch  nicht  die 
leiseste  Spur  zu  finden,  die  für  eine  nachträgliche  Einfügung 
des  Adamtextes  in  das  Henochbuch  spräche.  Im  Gegenteil 
fügt  sich  das  Adamstück  hier  vollkommen  dem  Zusammen- 
hange ein.  Denn  wir  lesen  im  voraufgehenden,  wie  Henoch, 
durch  die  Bummel  geführt,  endlich  vor  das  Antlitz  Gottes  ge- 
langt, wo  die  drei  Engel  Michael,  Gabriel  und  Uriel1  ihn  auf 
Gottes  Geheiß  bedienen,  und  wie  er  schließlich  aus  Gottes 
Munde  selbst  die  Geheimnisse  der  Schöpfung  vernehmen  darf. 
Gott  erzählt  ihm,  wie  er  das  Licht,  Land  und  Wasser,  die 
Engel,  Bäume  und  Pflanzen,  sowie  die  Tiere  geschaffen  und 
am  sechsten  Tage  den  Menschen  gebildet  hat.  Hieran  schließt 
sich  dann  vollkommen  glatt  unser  Text  an,  wie  wir  ihn  oben 
S.  488  gegeben  haben.  Und  hinwieder  an  die  Namendeutung, 
welche  den  Schluß  unseres  Textes  ausmacht,  fügen  sich  ebenso 
glatt  Gottes  weitere  Worte  an:  „Und  ich  zeigte  ihm  zwei 
Wege,  Licht  und  Finsternis"  usw. 

Dieser  äußerlichen  Verankerung  des  Adamtextes  mit  seiner 
Umgebung  entspricht  auch  eine  innere  Übereinstimmung  des 
theologischen  wie  allgemein  kulturellen  Standpunktes.  In 
unserem  Abschnitte  sowohl  wie  im  ganzen  Henochbuche  finden 
wir  die  Anschauungen  des  hellenistisch  -jüdischen  Kulturkreises 
in  Alexandria  vertreten.  Beide  arbeiten  im  wesentlichen  mit 
jüdischen  Anschauungen,  sind  aber  zugleich  völlig  durchdrungen 
von  griechischer  Naturphilosophie  und  Sternkunde2.  Beide  spielen 


1  Die  slawischen  Handschriften  lesen  hier  Pravuil,  Vrewil  oder 
Vretil,  und  Charles  bemerkt  dazu:  *I  cannot  find  this  name  anywhere 
eise'  (p.  28).  Aber  offenbar  ist  *  UrieV  damit  gemeint,  was  ja  anch  in  anderen 
slawischen  Texten  (z.  6.  Archiv  f.  slaw.  Phil.  XXIV  367 :  Ourü)  direkt 
überliefert  ist  und  obendrein  durch  den  äthiopischen  Henoch,  sowie 
unseren  eingangs  mitgeteilten  lateinischen  Text  bestätigt  wird. 

1  Für  letztere  siehe  A.  Bouchä-Leclercq,  L'cutrologie  greeque 
(Paris  1899)  S.  606  f. 

Archiv  f.  BeliglonswiSMiisohaft  XI  83 
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gern  mit  gleichmäßig  wiederkehrenden  Zahlen.  Die  drei  Engel 
Gabriel,  Michael  und  Uriel,  die  hier  —  so  erschlossen  wir  auf 
Grund  von  A  für  die  Urform  —  von  Gott  ausgesandt  werden, 
um  Sterne  für  Adams  Namen  zu  holen,  erscheinen  in  einer 
ahnlichen  Funktion  schon  vorher  in  Kap.  21  und  22  des 
slawischen  Henoch.  Und  wenn  bei  der  Namengebung  ab 
vierter  Engel  noch  Baphael  hinzutritt,  so  ist  daran  zu  er- 
innern, daß  gerade  diese  vier  Engel  sowohl  von  der  jüdischen 
Theologie  ab  'Boten  des  Angesichts',  D^fn-OKVtt  (Jes.63,9), 
herausgehoben  werden,  ab  auch  im  äthiopischen  Henoch 
an  mehreren  Stellen  (z.  B.  Kap.  IX  1  ab  ol  tiööccQSs  fi^ydloi 
aQi&yysXoi)  eine  besondere  Bolle  spielen.  Daß  die  Engel  bei 
der  Schöpfung  irgendwie  mitgewirkt  haben,  ist  eine  verbreitete 
rabbinische  Lehre.1  Die  Deutung  von  Adams  Namen,  die 
wenigstens  in  der  jetzt  vorliegenden  Form'  ein  ausgesprochen 
griechisches  Gepräge  trägt,  wird  endlich  gleichfalb  auf  jüdische 
Anregungen  zurückgehen.  Denn  einmal  sind  —  allgemein  ge- 
sprochen —  solche  Namendeutungen  in  der  jüdischen  Hagada 

1  Z.  B.  Bereschü  Babba  Par.  VIII  (fibersetzt  von  Aug.  Wünsche, 
Leipzig  1881,  S.  32).  S.  auch  Ferd.  Weber,  System  der  altsynagogalen 
Palästinischen  Theologie  aus  Targum,  Midrasch  und  Talmud,  Leipzig 
1880,  S.  170  f.  —  In  der  arabischen  Chronik  des  Täbari  I  cap.  26  (in  der 
französischen  Übersetzung  von  Zotenberg,  Paris  1867,  I  72;  deutsch  bei 
Jos.  von  Hammer,  Rosenöl,  Stuttgardt  1813,  S.  19)  werden  die  vier  Erz- 
engel von  Gott  ansgesandt,  um  Staub  zur  Erschaffung  Adams  von  der 
Erde  zu  holen. 

1  Wir  müssen  nämlich  mit  der  Möglichkeit  rechnen,  daß  hier  eine 
griechische  Substitution  für  eine  ähnliche  semitische  Namendeutung 
(S.  oben  S.  616)  vorliegt,  bei  welcher  den  drei  Buchstaben  des  hebräischen 
DTK  entsprechend  natürlich  nur  drei  Engel  zu  bemühen  gewesen  wären. 
—  Interessant  ist  es  zu  sehen,  wie  sich  ein  Slawe  hilft,  um  die  fünf 
Buchstaben  der  russischen  Namensform  AjiäMb  herauszubekommen:  er 
faßt  die  beiden  a  in  eins  zusammen  und  läßt  den  vierten  Engel  das 
spezifisch  russische  b  aus  dem  Norden  holen.  Dies  war  natürlich  nur 
möglich  unter  Auslassung  der  griechischen  Namen  der  Himmelsgegenden; 
und  tatsächlich  fehlen  diese  auch  bei  ihm.  So  der  Verfasser  der  weit- 
verbreiteten russischen  Yolksbibel,  der  kommentierten  Palaea  vom 
Jahre  1404  und  1471  (s.  V.  Jagic,  Benkschr.  d.  Wien.  JJcad.  XLII  61). 
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ungemein  beliebt,  wie  aus  den  Zusammenstellungen  von  Max 
Grünbaum1  zu  ersehen  ist.  Speziell  der  Name  DTK  wird  schon 
im  Talmud  (Sota  fol.  5  ab)  als  Akrostichon  aus  "»*?  c  Staub', 
Q?  cBlutf  und  fn?  ^Galle*  erklärt,*  und  Spätere8  deuten  ihn 
aus  TPV$  T1?  &n«  Adam,  David,  Messias,  oder  aus  fri?3!5  ^^ 
iWM  'Glaube',  'Rede',  'Tat',  Wenn  in  unserem  Texte  die 
vier  Himmelsrichtungen4  dazu  herbeigezogen  werden,  so  kann 
dies  natürlich,  wie  schon  oben  bemerkt,  nur  auf  griechischem 
Sprachboden  vollzogen  sein.  Aber  den  Anstoß  dazu  wird 
wiederum  eine  rabbinische  Tradition  gegeben  haben:  nämlich 

1  Max  Grünbaum,  Neue  Beiträge  zur  semitischen  Sagenkunde 
(Leiden  1898)  S.  22—80. 

1  Der  babylonische  Talmud,  übersetzt  von  A. Wünsche,  II 1  (Leipzig 
1887)  S.  247. 

*  Jöh.  Buxtorfi  de  Abbreviaturis  Hebraicis  liber  novus  (2.  Ausgabe 
BaBel  1640)  S.  28  n.  64;  Capitula  B.  Elieser  .  .  .  ex  Hebraeo  in  Latinum 
translata  per  G.  H.  Vorstium  (Leyden  1644)  S.  162. 

4  Diese  Ableitung  des  Namens  Adam  ist  seit  den  ersten  christ- 
lichen Zeiten  bis  ins  späte  Mittelalter  hinein  auch  sonst  nachzuweisen. 
So  findet  sie  sich  in  alter  Zeit  bereits  in  den  Oracula  Sibyllina  IH  24  ff. 
(Afabs  Sil  &*<fc  &<*&'  o  itldaag  wiQayQduuaxov  'Addu,  Tbv  nqSnov  %%a- 
ö&irxa,  xal  otivopa  n%r\Q6>6avxa  'AvxoXlr^v  te  dvßiv  xb  luermßQlriv  xs 
xal  &QXXOV,  ed.  Bzach  S.  49),  in  dem  psendocyprianischen  Traktat  De 
montibus  Sina  et  Sion  §  4  (Ed.  Hartel,  Corp.  Script,  eccl.  m  107),  bei 
Augustin  in  Psalm.  XCV  15  (Migne  XXXVII,  1286)  und  sonst,  bei  Beda 
in  Genes.  IV,  bei  Severianns  von  Gaba  (ed.  Gramer,  Anecdota  Graeea  e 
bibl.  Parisiens.,  Oxford  1889,  I  866 f.),  in  Honorius'  Elucidarium  I  11 
(Migne  GLXXII,  1117),  Glykas'  Chronik  u.  a.  m.  Vgl.  auch  Anhang  I,  S.  622. 
In  der  englischen  Literatur  treffen  wir  sie  schon  im  angelsächsischen 
Prosagespräch  zwischen  Salomon  und  Saturn  (ed.  Eemble  S.  179).  Orrm 
(um  1200)  widmet  ihr  ganze  60  Verse  (Ormulum  V.  16  890  ff,  ed.  White- 
Holt  II  217  u.  407  f.).  Und  noch  im  14.  Jahrhundert  erscheint  sie  sowohl 
in  der  Dichtung  Cursor  Mundi  V.  687  ff.  (nach  Honorius)  wie  in  einer 
interpolierten  mittelenglischen  Version  der  Vita  Adae  et  Evae  im 
Vernon-Ms.  (ed.  Horstmann,  Sammlung  altengl.  Legenden,  Heilbronn  1878, 
S.  221).  Letztere  Stelle  ist  übrigens  wörtlich  aus  unserem  eingangs  ge- 
druckten lateinischen  Adamtexte  übersetzt.  —  Rumänisch  findet  sich 
diese  Namendeutung  in  der  Indreptarea  legu,  einer  Gesetzsammlung  vom 
Jahre  1662  (unsere  Stelle  neugedruckt  bei  M.  Gaster,  Literatura  populär  a 
romdna,  Bncuresti  1888,  S.  270). 

38* 
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die  rabbinische  Schriftaosleguiig,  welche  das  '•  M*9*}  W  "®? 
des  Jahvisten  (Gen-  II  7)  als  'Staub  von  der  ganzen  Erde' 
deutete1  und  dies  weiter  mit  'Staub  aus  allen  vier  Welt- 
richtungen'  gleichsetzte.'  Die  Vermittlerrolle  zwischen  den 
vier  Weltgegenden  und  den  vier  Erzengeln  werden  dann  höchst- 
wahrscheinlich die  vier  Hauptwinde  gespielt  haben,  die  sowohl 

1  80  im  babylonischen  Talmud,  Sanhedrin  foL  38a:  „Rabbi  Meir 
sagte:  Der  Staub  des  Urmenschen  wurde  aus  der  gansen  Erde  zusammen- 
gescharrt." 8.  die  Ausgabe  des  babylonischen  Talmud  mit  deutscher 
Übersetzung  von  Laz.  Goldschmidt,  VII  (Berlin  1903)  8.  155  und  die 
Übersetzung  von  Aug.  Wünsche  II  3  (Leipzig  1889)  S.  63. 

*  So  im  jerusalemischen  Targum  zu  Gen.  II  7:  „Gott  nahm  rothen, 
schwarzen  und  weißen  Staub  vom  Orte  des  Tempels  und  von  allen  vier 
Weltgegenden,  knetete  denselben  mit  den  Wassern  der  ganzen  Welt  und 
erschuf  Adam  daraus "  (Grünbaum,  Neue  Beiträge  t.  semit.  Sagenkunde 
S.  55);  in  den  Pirke  E.  Eliezer  cap.  11:  „Gott  nahm  Staub  von  allen 
Tier  Enden  der  Welt,  von  rother,  schwarzer,  weißer  und  brauner  Farbe u 
(Grunbaum  8.  55  und  Capitula  R.  Elieser ...  ex  Hebraeo  in  Latinum 
translata  per  G.  EL  Vorstium,  Leiden  1644,  8.  24).  Ebenso  im  syrischen 
Bienenbuche  cap.  13:  'Erde  aus  allen  Tier  Weltteilen'  (Grunbaum  S.  58 
und  E.W.  Budge,  The  Book  of  the  Bee,  Oxford  1886,  S.  16),  sowie  in 
den  arabischen  Chroniken  des  Ibn-el-Athtr  und  Abulfeda  (Historia  ante- 
islamica  arabice,  ed.  H.  0.  Fleischer,  Leipzig  1831,  8.  13).  Auch  die 
beiden  Qorankommentatoren  Zamahsari  und  Baidäwi  sprechen  von  „Erde 
aus  den  verschiedensten  Ländern"  (Grunbaum  8.26). —  In  diesen  Zusammen- 
hang gehört  jedenfalls  auch  eine  Interpolation  des  'Gespräches  dreier 
Heiligen'  (Jagiö,  Denkschriften  d.  Wiener  Akad.  XLII,  S.  59f.,  und  bei 
Nachtigall,  Archiv  f  slow.  Fhü.  XXIV  366),  welche  in  deutscher  Über- 
setzung lautet:  „Aus  welcher  Erde  ist  Adam  [gemacht]?  Aus  Grigot 
und  Gibibn  und  aus  Krakin  und  aus  Tesant;  aus  diesen  Erden  [ist] 
Adam",  obgleich  es  sich  nicht  bestimmen  läßt,  ob  mit  jenen  unerklär- 
baren Namen  ( —  in  einer  zweiten  Handschrift  bei  Nachtigall  lauten  sie 
ganz  anders  — )  'Erdarten'  oder  'Weltgegenden'  —  beides  könnte  der 
Ausdruck  3esUfl  bedeuten  —  gemeint  sind.  [Ob  die  Namen  vielleicht 
aus  Farbenbezeichnungen  verderbt  sind?  Buss.  krasnyj  wäre  'rot'.]  — 
Zum  Ganzen  vergleiche  Singers  Jewish  Encyclopaedia  (New  York  1901) 
1 174;  Ferd.  Weber,  System  der  altsynagogalen  Palästinischen  Theologie 
(Leipzig  1880)  S.  203;  A.  Wünsche,  Schöpfung  und  Sündenfall  des  ersten 
Menschenpaares  im  jüdischen  und  moslemischen  Sagenkreise  =  Ex  Oriente 
Lux  ed.  H. Winkler,  H  (Leipzig  1906)  8.176;  0.  Dähnhardt,  Natursagen, 
eine  Sammlung  naturdeutender  Sagen,  Märchen,  Fabeln  und  Legenden, 
Bd.  L  Sagen  zum  Aken  Testament  (Leipzig  1907)  8.  111. 
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im  Alten1  wie  im  Neuen  Testamente  mit  den  vier  Welt- 
gegenden verknüpft  erscheinen.1  Denn  in  der  Johanneischen 
Apokalypse  VII  1  treten  die  vier  Erzengel  in  den  vier  Welt- 
gegenden die  vier  Winde  haltend  auf3,  d.  h.  also  als  Be- 
herrscher derselben.  Auch  finden  wir  in  dem  (allerdings  späten) 
Midrasch-Traktate  Bemidbar  Rabba  Kap.  2  die  vier  Erzengel 
Michael,  Uriel,  Gabriel  und  Baphael  nach  den  vier  Himmels- 
richtungen hin  um  Gottes  Thron  orientiert4,  wie  schon  der 
äthiopische  Henoch  (C.  XL  §  2)  die  Engel  Michael,  Rafael, 
Gabriel  und  Fanuel5  czu  den  vier  Seiten  des  Herrn'  erschaute. 
Am  deutlichsten  sehen  wir  diesen  Zusammenhang  zwischen 
jenen  vier  Engeln,  vier  Erdarten,  vier  Himmelsrichtungen  und 
vier  Sternen  zum  Ausdruck  gebracht  in  einem  lateinischen 
Texte,  welcher  uns  in  einer  Aufzeichnung  des  7.  Jahrhunderts 
vorliegt  und  nicht  früher  als  das  Ende  des  6.  Jahrhunderts  —  die 

1  Jeremias  XLIX  36:  „Ich  will  über  die  Elamiter  vier  Winde  von 
den  vier  Enden  des  Himmels  her  hereinbrechen  lassen  und  sie  in  alle 
diese  Winde  zerstreuen"  (Kautzsch).    Vgl.  Zach.  VI  1—8;  Dan.  VII  2. 

*  Dahingestellt  mag  bleiben,  inwieweit  auch  die  antiken  Wind- 
götter Euros,  Notos,  Zephyros  und  Boreas  mit  ihrer  gleichen  Lokali- 
sierung hineinspielen. 

*  Apok.  VII  1 :  Metcc  xovxo  bISov  tiööccQccg  dyyiXovg  töxcbxag  inl  xctg 
ticöaQag  yavlccg  xf\g  yfjg,  XQccxotivtccg  tobg  xißöagag  ccvi^iovg  tljg  yf^g. 
Vgl.  auch  Matth.  XXIV  31  und  zur  ganzen  Frage  Ferd.  Piper,  Mythologie 
und  Symbolik  I  2,  S.  439  ff. 

4  Bemidbar  Rabba,  Par.  II  (übersetzt  von  Aug.  Wünsche,  Leipzig 
1886),  S.  20:  „So  wie  Gott  die  vier  Himmelsgegenden  erschaffen  hat 
und  dementsprechend  auch  die  vier  Fahnen,  so  hat  er  auch  seine  Thora 
mit  vier  Königen  umgeben,  mit  Michael,  Gabriel,  Uriel  und  Baphael. 
Michael  zu  seiner  Rechten,  entsprechend  Buben  [d.  i.,  wie  dort  vorher 
S.  19  angegeben,  auf  der  ' Mittagsseite *].  .  .  .  Uriel  hat  seine  Stellung  zur 
Linken,  entsprechend  Dan,  welcher  in  der  Mitternacht  lagerte.  . . .  Gabriel 
steht  vor  ihm,  entsprechend  der  Regierung  Jehudas,  Moses  und  Aarons, 
welche  in  der  Morgenseite  waren.  .  .  .  Baphael  entsprechend  Ephraim, 
.  .  .  welcher  an  der  Abendseite  lagerte.44  Vgl.  E.  Bischoff,  Babylonisch- 
astrales  im  Weltbilde  des  Thalmud  und  Midrasch,  Leipzig  1907,  S.  107 
u.  186  (Vorsicht  nötig!);  A.  Jeremias,  Das  Alte  Testament  im  Lichte  des 
alten  Orients,  Leipzig  '1906,  S.  23  —  29. 

6  Für  Fanuel  trat  im  späteren  Judentum  Uriel  ein. 
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Einwanderung  der  Langobarden  in  Italien  (568)  erscheint  bereits 
darin  vollzogen  —  zusammengestellt  sein  kann.  Es  sind  das  jene 
interessanten  anthropologischen  Notizen,  welche  sich  am  Ende 
der  Schlettstadter  Handschrift  Nr.  1093  vor  dem  von  Wölfflin 
abgedruckten  Teile  des  Gesprachbüchleins1  eingetragen  finden. 
Da  dieselben  bisher  unveröffentlicht  sind,  mag  die  für  uns  in 
Betracht  kommende  Stelle  —  unter  Beibehaltung  der  verderbten 
Form,  die  mehrfach  in  interessanter  Weise  die  gesprochene 
Sprache  hervorlugen  laßt  —  hier  folgen1: 

„Incipä  de  plasmationem*  Adam.  Ubi4  Dens  Adam  plas- 
mauit,  ubi  Christus  natus  est,  hoc6,  in  Bethleem  ciuitatem, 
ubi6  et  medius  mundus  est;  ubi  ex  -Uli-  limus  terrae  et7 
hominem  fecit,  hoc  est:  afferentes8  ei  angeli,  id  est,  Mihael  et 
Gabriel,  Uriel,  Raphael9,  ex  -IUI-  limus  terrae10,  quod  est 
per11  quattuor  partes  mundi,  ab11  aquilone,  abu  austrols,  au  sep- 
tentrione  et  meridie.  Et  posuerunt  iuxta  arbore15  necteris,  qui 
est  in  medio  ligni  paradisi.    Et  de  quattuor  flumina,  que  sunt 

1  Monatsbericht*  der  Kai.  preuß.  Akad.  d.  Wies.  1872,  8. 116  bis  118. 
—  Unzweifelhaft  sind  diese  Notizen  als  ein  Teil  des  Gesprachbüchleins 
aufzufassen. 

I  Herrn  Stadtbibliothekar  J.  Clauss  zu  Schlettatadt  bin  ich  zu 
großem  Danke  verpflichtet  für  die  Liebenswürdigkeit,  mit  der  er  mir 
die  Benutzung  der  wertvollen  Handschrift  ermöglicht  hat.  —  Nach- 
träglich sehe  ich,  daß  der  ganze  Abschnitt  De  plasmaHone  Adam  sich 
wörtlich  auch  in  dem  Vatikanischen  Gespr&chbÜchlein  (B)  des  9.  Jahr- 
hunderts findet  und  daraus  yon  W.  8chmitz,  MisceUanea  Tiromana, 
Leipzig  1896,  S.  86,  Z.  18  bis  S.  37,  Z.  26  ediert  ist.  Ich  notiere  daher 
unter  dem  Texte  die  wichtigeren  Varianten  dieser  römischen  Hand- 
schrift (B),  welche  erkennen  lassen  werden,  daß  unsere  Handschrift  im 
allgemeinen  die  bessere  Textgestalt  aufweist. 

*  Wölfflin  druckt  fälschlich  plasmatione. 

4  Lies  »7h  (B). 

5  Lies  hoc  est  (R).  '  ibi  B.  '  et  fehlt  B. 

8  deferentes  B. 

9  et  Gabriel,  Uriel,  Raphael  fehlt  B. 

19  ex  quattuor  partes  mundi  limum  terrae  B.  "eafR. 

II  aut  B.  I3  austräte  B.  "  et  B. 
16  arbores  nectaris  B. 
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in  paradiso,  Gion1,  Phison,  Tegris8,  Eufratis,  Bumpta  es8  aqua4, 
unde  consparsum  est  ei5.  Ipsum  limum6  et  factum  est  imaginem 
Dei7.  De  spiritum  dicit,  quomodo  missus  est  in  Adam.  Sicut 
»Hü-8  limus  terrae  plasmatns  est9,  ita  ad10  quattuor  angnlos 
terra11  addncta  es12  aqua.  De  qnattnor  flnminibns  consparsum 
est;  ita  et  de18  -im*  nentus  precepit  Dominus,  et14  missus  est 
Spiritus  in  imaginem  et  sufflauit15  Dominus  in  imaginem  et 
accepit  spinfam. 

Primum  uerbum  qualem  dixit  Adam?  Primum16  uerbum 
cDio  gratias'  dixit 

Sicut  a  qnattnor  partes  mundi17  firmatns18  est,  ita  et  qnattnor 
stillas19  constitntas  in80  caelos.  De  quorum  nomen  accepit  Adam: 
primam  stilla  orientalis  dicitur  Anatoli81;  secunda  stilla  occiden- 
talis  dicitur  Dosis88;  tertia  stilla  ab  aquilone  dicitur  Artus; 
quarta  stilla  mediana88  dicitur  Mesembrionem 84  De  istas 
qnattnor26  stillas  tulit  quattuor  literas,  id  est:  de  stilla  Anatoli81 
tulit  JL,  de  stilla  Dosis88  tulit  .D.,  de  stilla  Artus  tulit  .A.;  de 
stilla  Mesembrionem84  tulit  .M.  Et  uocauit86  nomen  eius87  Adam." 


1  Gern,  Fison,  Thechris  et  Eufrathis  B. 

1  Dieses  e  für  klassisches  t  entspricht  der  vulgärlateinischen  Aus- 
sprache. 

•  So  es  fflr  est  nach  vulgarlateinischer  Aussprache  (Meyer  -Lübke 
in  Groben  Grundriß  der  roman.  Phü.  » I  S.  478,  §  82). 

4  es[t]  aqua  fehlt  R.  5  ei  fehlt  B.  •  lignum  R. 

T  et  facta  est  imago  hominis  R.  8  a  quattuor  limos  B. 

9  est  Adam  B.  ,0  Lies  et  a  (B). 

11  Lies  terrae  (B).         "  est  et  B. 

18  a  B.  M  Lies  ut  (B).        16  insufflavit  B. 
10  Primum  bis  dixit]  deo  gratias  B. 

17  mundus  B.  18  Lies  formatus  (B). 

19  Lies  hier  und  im  folgenden  Stellas,  wie  B  jedesmal  schreibt. 
Fraglich  scheint  mir,  ob  der  Schreiber  der  Schlettstädter  Handschrift 
wirklich  das  Wort  stilla,  'Tropfen',  im  Sinne  gehabt  hat.  Vielleicht 
liegt  nur  die  auch  sonst  belegbare  Schreibung  i  für  langes  geschlossenes 
e  in  steUa,  *  Stern*,  vor  (Meyer -Lübke  a.  a.  0.  S.  467). 

10  Lies  sunt  in  caelo  (B).  tl  anatholi  B.  "  dosi  B. 

,8  Lies  meridiana  (R).        "  mesimorion  B.         16  quattuor  fehlt  B. 

18  habet  B.  ,T  eius  fehlt  B. 
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Weiterhin,  daß  Engel  nach  Sternen  *  greifen ',  lesen  wir 
auch  im  äthiopischen  Henoch  c.  LXXX  §  1.  Und  was  endlich 
die  Parallele  zwischen  dem  Menschen  und  der  Welt,  dem  Mikro- 
kosmos und  dem  Makrokosmos  angeht,  so  findet  sich  diese  Idee 
bei  den  Juden  angedeutet  in  dem  Midrasch-  Traktate  Bereschit 
Rabba1,  Far.  8;  aber  klar  entwickelt  und  ausgeführt  in  späteren 
rabbinischen  Traktaten,  wie  den  Aboth  de -Rabbi  Nathan  cap.  31, 
dem  Sefer  Jezira  ('Buch  der  Schöpfung')',  dem  Sefer  Olam 
ka-Eaton  (cBuch  von  der  kleinen  Welt')8,  einem  namenlosen 
Münchner  Mikrokosmos -Traktate4  u.  a.  m.6 

Solcher  Beziehungen  ließen  sich  von  einem  Kenner  jeden- 
falls noch  mehrere  aufdecken.  Aber  das  Vorgebrachte  mag  ge- 
nügen, um  zu  zeigen,  daß  unser  Adamtext  sich  ganz  in  den 

** 
Vorstellungen  der  hellenistischen  Juden  Ägyptens  bewegt,  aus 

deren  Kreisen  wir  uns  ja  das  Henochbuch  hervorgegangen 
denken.  Und  so  dürfen  wir  wohl  sagen,  daß  alles  für,  nichts 
gegen  die  slawische  Überlieferung  spricht,  welche  uns  den 
Adamtext  als  festen  Bestandteil  des  Henochbuches  überliefert. 
Ist  dieses  aber  richtig,   so  erhalt  unser  Adamtext,   besonders 

1  A.  Wünsche,  Der  Midrasch  Bereschit  Babba  . . .,  ins  Deutsche  über- 
tragen, Leipzig  1881,  S.  84:  „Gott  erschuf  den  Menschen  mit  vier 
Eigenschaften  von  den  oberen  und  mit  vier  Eigenschaften  von  den 
unteren  Wesen.  Er  ißt  und  trinkt,  begattet  sich,  entleert  sich  und 
stirbt  wie  das  Tier,  aber  er  steht  aufrecht,  spricht,  hat  Erkenntnis  und 
sieht  wie  die  Dienstengel.11 

*  Besonders  Kap.  8 — 5.  S.  Joh.  Fr.  v.  Meyer,  Das  Buch  Jezira, 
die  älteste  kabalistische  Urkunde  der  Hebräer,  Hebräisch  und  Deutsch, 
Leipzig  1880,  S.  10 — 16;  in  französischer  kommentierter  Übersetzung  bei 
S.  Earppe,  Zohar  (Pariser  These  1901)  S.  189—156. 

9  Ad.  Jeüinek,  Der  Mikrokosmos,  ein  Beitrag  zur  Beligionsphilo- 
sojphie  und  Ethik  von  E.  Josef  Ion  Zadik,  Leipzig  1864.  Weitere  Nach- 
weise ebenda  S.  Xf.  und,  worauf  mich  Koll.  Stölzle  verweist,  bei  S.Karppe, 
Etüde  sur  les  origines  et  la  nature  du  Zohar,  Pariser  These  1901,  S.  891  f. 
n.  452  ff. 

4  Ad.  Jellinek,  Bet  ha -Midrasch,  Bd.  V  (Wien  1878)  S.  67—59 
n.  S.  XXV. 

5  Anch  im  persischen  Bundehes  (ed.  F.  Justi,  Leipzig  1868)  lesen 
wir:  „Denn  in  jener  Zeit  wird  man  vom  Geiste  der  Erde  die  Gebeine, 


• 
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in  seiner  eingangs  gedruckten  lateinischen  Fassung,  ein  erhöhtes 
Interesse.  Einmal  erschließt  sich  uns  dadurch  ein  Hilfsmittel, 
welches  uns  in  den  Stand  setzt,  die  Überlieferungsgeschichte 
dieser  Henochschrift,  die  uns  erst  in  Handschriften  des  aus- 
gehenden 17.  Jahrhunderts  vorliegt,  nunmehr  bis  in  das  10.  und 
9.  Jahrhundert  hinabzuverfolgen.  Weiter  bekommen  wir  da- 
durch für  die  Sätze  8  sowie  13 — 14  des  30.  Kapitels  des  slawi- 
schen Henoch  einen  nicht  nur  7  —  8  Jahrhunderte  alteren, 
sondern  auch  bis  auf  einen  Punkt  besseren  und  zugleich  voll- 
ständigeren Text,  so  daß  wir  wenigstens  ein  kleines  Stück  der 
griechischen  Urschrift  dieses  Werkes  mit  einiger  Sicherheit  dem 
Inhalte  und  teilweise  auch  der  Form  nach  rekonstruieren  können. 
Und  endlich  erkennen  wir  nun  in  dem  lateinischen  Adamtexte 
das  Fragment  einer  lateinischen  Übersetzung  aus  dem  slawischen 
Henoch,  von  welchem  bisher  kein  Stück  in  einer  anderen 
Sprache  bekannt  war.  Ob  dies  Stück  aus  einer  vollständigen 
lateinischen  Übersetzung  herausgenommen  ist,  das  zu  entscheiden 
scheinen  mir  ebensowenig  sichere  Anhaltspunkte  vorzuliegen 
wie  bei  dem  lateinischen  Fragmente1  des  s.  g.  äthiopischen  Henoch. 
Diese  und  andere  Fragen  zu  entscheiden,  muß  künftiger 
Henochforschung  überlaset  bleiben.  Ein  Hauptgewicht  möchte 
ich  aber  darauf  legen,  daß  nach  meinen  Ausführungen  es  hin- 
fort nicht  mehr  gut  angängig  sein  dürfte,  in  dem  Adamapokryph, 

wie  Grimm2  und  selbst  noch  vor  kurzem  Schütte3  getan  haben, 

- ■" ~^"~ "~~ ~~ ^~ ~~ ~~  % 

von  dem  des  Wassers  das  Blut,  von  dem  der  Pflanzen  die  Haare,  von 

dem   des   Feuers   die   Lebenskraft  .  .  .  zurückfordern/*     Vgl.  E.  Böklen, 

Adam  und  Qain  im  Lichte  der  vergleichenden  Mythenforschung  (Leipzig 

1907)  S.  16ff. 

1  Bd.  R.  W.  James,  TexU  and  Studies  II  Nr.  3,  8.  146—160,  und 
R.  H.  Charles,  The  Ethiopic  Version  of  the  Book  of  Enoch  (Oxford  1906) 
S.  219  —  222  u.  S.  XVI  f.  James  und  Charles  sprechen  sich  für  die 
Existenz  einer  vollständigen  oder  teilweisen  Übersetzung  des  äthiopischen 
Henoch  aus;  indes  dünken  mir  ihre  Gründe  kaum  durchschlagend. 

1  Grimm,  Deutsche  Mythologie  S.  1218;  R.  Kögel,  Geschichte  der 
deutschen  Literatur,  Straßburg  1894,  I  48. 

8  G.  Schütte,  Die  Schöpfungssage  in  Deutschland  und  im  Norden 
in  Indogerman.  Forschungen  XVII  (1905)  444—457.    Vgl.  die  Ablehnung 
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den  Niederschlag  einer  germanischen  Kosmogonie  zu  sehen. 
Und  darin  mochte  ich  religionswissenschaftlich  das  wichtigste 
Ergebnis  unserer  Betrachtungen  finden.  Man  wird  meines 
Erachtens  weiterhin  aber  auch  gut  tun,  den  Text  überhaupt 
gänzlich  bei  den  Spekulationen  über  volkstümliche  Schöpfungs- 
sagen  auszuschalten,  da  unser  Adamstück  aus  einer  (im  Original 
Erdings  verlorenen)  griechischen,  vermutlich  in  IgypteHu 
Anfang  unserer  Zeitrechnung  entstandenen  Henochschrift  stammt 
und  daher  nicht  volkstümliche  Anschauung,  sondern  gelehrte 
jüdisch-hellenistische  Naturphilosophie  reflektiert. 


Anhang 

I 

Die  oben  S.  482  erwähnte,  bisher  ungedruckte  Umformung 
des  Abschnittes  über  Adams  Namengebung  in  der  Münchener 
Handschrift  Glm.  4780  fol.  335  a  (um  1400  geschrieben)  lautet 
folgendermaßen: 

De  hoc  nomine  Adam. 

Queritur  de  institucione  huius  nominis  Adam.  LegUur 
in  quadam  glosa,  quod  Creator  omnium  creaturarum  formato 
homine  volens  ei  nomen  inponere  misit  IUI01  angelos  in  1 1 1 1 og 
partes  mundi:  Pnmum  in  Oriente,  qui  invenit  steUam,  que 
dicitur  Anathole;  inde  tulit  hanc  Kferam  .a.  Secundum  in 
occidente,  qui  invenit  stellam,  que  dicitur  Disis;  inde  tulit  hanc 
liferam  .d.  Tercium  in  septentrione,  qui  invenit  stellam,  que 
dicitur  Arthos;  inde  tulit  hanc  liferam  .  a .  Quartum  in  nteridiem 
qui  invenit  stellam,  que  dicitur  Messembrios;  [foL  335  b]  et 
inde  tulit  hanc  liferam  .m.     Qui  redeuntes  ad  deum,  dixit  eis: 


seiner  übrigen  Aufstellungen  durch  E.  Helm ,  Die  germanische  Schöpfungs- 
sage und  die  Älvissmdl  in  Paul  und  Braunes  Beiträgen  zur  Geschichte 
der  deutschen  Sprache  XXXII  (1906)  99—112. 


Adams  Erschaffung  und  Namengebung  523 

'legite  literas*;  et  Uli  legerunt:  'Adam.'    Et  ait  dominus:  choc 
est  nomen  hominis  istius.' 

Per  hoc  significatum  fuit,  quod  primus  homo  Adam  cum 
sua  progenie  dominium  in  4or  partibus  mundi  possideret.  Hec 
ponit  Eberhardus  Bytuniensis  in  secwnda  parte  Grecismi: 

Anathole  dedit  . a.,  Disis  . d.,  tulit  Arthos 
.  A.,  Messembris  .m.;  collige,  fiet  Adam. 

Der  letzte  Abschnitt  führt  uns  auf  den  Verfasser  jenes 

weitverbreiteten  Distichons  über  Adams  Namen.     Tatsächlich 

finden  sich   die  beiden  Zeilen   in    der   Graecismus   betitelten 

verifizierten   Grammatik    des    um    1200    lebenden  Evrard   de 

Bethune   —    im   9.  Kapitel  De  nominibus  Latinis  masculinis 

Y.  98  f.   (ed.  Joh.  Wrobel,  Eberhardi  Bethuniensis  Graecismus 

im  Corpus  grammaticorum  medii    aevi,  Vol.  I,  Breslau   1887, 

S.  59): 

Anatole  dedit  a,  dysis  d,  contulit  arctos 
A,  messembrinos  m;  collige,  fiet  Adam. 

n 

Der  flämische  Adamtext  der  Wiener  Handschrift  Nr.  2818 
fol.  284 äff.  (15.  Jh.)  hat  folgenden  Wortlaut1: 

God  maecten  den  man  na  sine  werden 
van  den  lyme  ende2  van  der  erden; 
ende  gaf  hent  der  werelt  mogenthede 
4  van  al  te  besitten  daer-mede. 


1  Nach  einer  Abschrift,  die  Herr  Dr.  B.  Brotanek  in  Wien  so 
liebenswürdig  war,  für  mich  herzustellen.  Herrn  Prof.  J.  Franck  in 
Bonn  verdanke  ich  eine  bessernde  Durchsicht  meines  Abdrucks.  —  Die 
Anfangsverse  stehen  schon  bei  Hoffmann  von  Fallersleben,  Verzeichnis 
der  altdeutschen  Handschriften  der  k.  k.  Hofbibliothek  zu  Wien  (Leipzig 
1841)  S.  271.  Koll.  Franck  macht  mich  darauf  aufmerksam,  daß  die 
obigen  Verse  nach  einer  Brüsseler  Handschrift  (B)  bereits  gedruckt  sind 
in  einem  aus  der  Maerlant- Schule  stammenden  Traktat  des  14.  Jahrb., 
betitelt:  Der  mannen  ende  vrouwen  heimelijcheit  (ed.  N.  de  Pauw,  Middel- 
nederlandsche  Gedichten,  Gent  1898,  S.  122 ff.,  V.  61—174). 

1  mit  B,  wie  in  V.  17,  zn  streichen  (Franck). 
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'Ende  Adam  was  die  jerste  man, 

daer  God  aen  te  maken  began. 

Nv  seget  Aristoteles, 
.  8  dat  Adam  gemaect  es 

van  acht  stucke«,  —  dat  verstaet  — , 

daer  die  een  na  den  anderen  gaet, 

Ende  leert  hier  jn  sijn  begynnen, 
12  waer  men  elck  deel  sal  bekynnen 

ende  waer  elck  deel  leedt  —  sijts  gewes  — 

ende  wat  jn  elck  te  merken  es; 

dat  sulstu  nv  al-hier  verstaen. 
16  Dat  jerste  deel  js  sonder  waen 

van  den  lyme  van  der  erden; 

ende  daer-af  liet  God  gewerden 

dat  vleys,  dat  die  mensche  heuet, 
20  dat  weder  der  erden  die  doot  geuet. 

Dat  ander  deel,  —  verstaet  hier  mee  — , 

dat  is  gemaect  van  der  zee; 

ende  daer-af  coemt  mede  dat  bloet, 
24  dat  jn  den  mensche  wesen  moet. 

Dat  dorde  deel  is  openbaer, 

dat  coemt  v  van  der  sonnen  ciaer; 

ende  daer-af  sijn,  —  als  wijt  togen  — , 
28  ghemaect  scone  des  menschen  ogen, 

die  al  den  lichame  leiden  mede 

met  hare  claerheit  telcker  stede. 

Dat  vierde  deel  gemaect  es 
32  van  den  wölken,  —  des  sijt  gewes; 

ende  daer-af  sijn  gemaect  nv 

des  menschen  gepeynse,  —  dat  seg  ik  v  — , 

beide  goet  ende  quaet  ' 
86  Dat  vijffte  deel,  —  dat  verstaet  — , 

alsoe  als  ic  dat  hebbe  vernomen, 

eest  hem  van  den  wijnde  comen; 

ende  daer1  heeft  hy,  wt  nase  ende  wt  monden, 
40  den  adem-tocht  jn  allen  standen. 

Dat  seste  deel,  —  wat  helpt  ontsaect  — , 

dat  is  van  den  steenen  gemaect; 


1  lies  mit  B  daeraf  (Franck). 
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ende  daer-af  sijn  alle  die  beene 
44  van  den  mensche,  groet  ende  cleene. 

Dat  seuende  deel,  —  heb  ick  gevreest  — , 

dat  is  van  den  heiligen  geest; 

ende  daer-af  is  hy  redelic  mede 
48  ende  besceiden  jn  elcke  stede. 

i 

Dat  achtende  deel,  —  seget  tgedichte  — , 

dat  is  van  der  werelt  lichte, 

dat  licht,  dat1  Jesus  is  genant; 
62  ende  daer-af  soe  is  die  mensche  becant, 

dat  hy  godevruchtich  es 

op  alle  dinck,  —  sijt  seker  des. 

Aldus  js  die  mensche  gemaket  al 
66  van  desen  stucken,  groet  ende  smal. 
Nv  hoert  noch  van  desen  meer! 

Ghy  höret  my  wel  seggen  eer, 

dat  die  mensche  na  mijnder  ryme 
60  ghemaect  is  van  der  erden  lyme; 

ende,  trect  hier  meest  aen  heme, 

sy  is  traech,  —  als  ic  verneine  — , 

ende  zwaer  ende  wordet  gerne  vet, 
64  op  dat  hem  anders  nyet  en  let. 

Ende  is  hy  van  der  zee  meest, 

daer  ic  dat  bloet  jn  heb  gevreest, 

soe  js  hy  vroet  eener  vlucht, 
68  die  hem  nochtan  geeft  een  ducht 

ter  vroetscap,  daer  hy  hem  toe  keert, 

dat  hijer  nyet  en  worde  volleert.* 

Ende  is  hy  van  der  sonnen  dan, 
72  daer  hem  lucht  af  comet  an, 

soe  js  hy  schone  van  allen  leden 

ende  gracelick  oeck  van  seden, 

ende  jn  dat  scouwen  te  siene  goet; 
76  mer  quaet  js  te  kennen  hären  moet. 

Ende  is  hy  van  den  wölken  met, 

daer  sijn  gepeynse  af  sijn  geset, 


1  Das  zweite  dat  gegen  beide  Hss.  vielleicht  zu  streichen  (Franck). 
1  Diese  Stelle  ist  auch  in  der  anderen  Hs.  nicht  ganz  klar  (Franck). 
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soe  is  hy  licht  ende  snel, 
80  want  die  gepeynsen,  —  weet  hy1  wel  — , 
die  sijn  vollick  haer  ende  dare; 
aldus  moet  hy  trecken  oeck  daernare. 
Is  hy  meest  van  den  wynde, 
84  daer-af  die  adem  coemt  gehynde, 
soe  is  hy  haestich  ende  wreet 
ende  ter  gramscap  oeck  gereet. 
Want  daer  adems  vele  bynnen  es, 
88  is  vollick  verwermt,  —  sijt  seker  des. 
Ende  is  hy  meest  van  den  steene, 
daer-af  gemaect  sijn  die  beene, 
soe  is  hy  hart  van  synne 
92  ende  yreck  mede,  als  je  kenne; 
ghelijck  die  steene  hart  sijn 
ende  quaet  te  weyken  sijn  in  schijn, 
alsoe  sijn  dese,  die  je  mene, 
96  die  meest  jn  hem  hebben  die  bene. 
Ende  js  hy  oeck  alre- meest 
ghemaect  van  den  heyligen  geest, 
daer  hem  beseeidenheit  af  coemt, 

100  als  hier -voran  is  genoemt, 

soe  is  hy  goet  ende  suver*  mede, 
ende  set  sijnen  zyn  wel  gerede 
ter  heiliger  scrifturen  waert, 

104  ende  die  wort  hem  wel  geopenbaert, 
want  die  heilige  geest  jn  hem  leeffc, 
daer  hy  sijn  wesen  meest  af  heeft, 
Ende  is8  meest  gemaect  mede 

108  van  den  lichte  der  claerhede, 
dat  God  seluer  is  geheten, 
soe  is  hy  goet,  —  als  wijt  weten  — , 
ende  harde  ciaer  op  alle  dingen, 

112  want  hy  is  soe  Sonderlinge 
van  leuen  jn  gerechticheden, 
dat  hy  al  gedoget  mede, 


1  lies  wetdy  mit  B  (Franck). 

*  so  nach  B;  in  der  Wiener  Handschrift  unleserlich. 

8  lies  is  hy  mit  B  (Franck). 
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dat  hy  hoert  ende  siet, 
116  want  hyx  gerint  sijnre  harten  nyet. 

Dit  sijn  die  punten,  daer  men  mede 

bekennen  sal  der  menschen  zede, 

ende  waer-toe  dat  hy  is  zaect 
120  ende  waer  hy  meest  af  is  gemaect. 

Noch  sijn  oeck  vier  ander  dingen, 

daer  die  mensche  Sonderlinge 

af  is  gemaect,  —  als  je  versta  — , 
124  dat  sijn  die  vier  elementa. 


in 

Die  bisher  ungedruckte  mittelenglische  Prosanotiz  der 
Oxforder  Handschrift  Rawlinson  C  814  foL  87b  (15.  Jh.)  lautet 
folgendermaßen:  . 

A  man  is  mad  of  vij  thingis:  erthe  &  water,  sonne  &  tvynde, 
cloudes  &  ston,  &  of  the  holi  gost. 

Erthe  \j/  blöd,    sonne  \^/  breth.    cloudes\/  hon. 
water  /\  flessh.   wynd  /\  bowel,     ston    /\  wü. 
Of  the  holy  gost  the  sovile  &c. 

Von  allen  mir  bekannten  Fassungen  weicht  die  mittel- 
englische darin  ab,  daß  sie  die  Eingeweide  (bowel)  aus  der 
Sonne  herleitet. 

IV 

Die  beiden  oben  S.  486  erwähnten  rumänischen  Versionen 
haben  folgenden  Wortlaut: 

(a)  Eine  rumänische  Handschrift  vom  Jahre  1809,  welche 
sich  jetzt  in  der  Biblioteca  Gentralä  zu  Bukarest  befindet,  hat 
unter  ihren  ^Fragen  und  Antworten'  (Intrebäri  si  räspunsurt) 
auf  S.  2  auch  die  folgende: 

„L  Din  cäte  pärfi  aü  fäcut  D-zeu  pre  om?  —  R.  Bin 
opt  pärfi:  trupul  din  pämdntu;  osüe  din  pieaträ;  sängüe  din 


1  zu  streichen  oder  in  hen  (B)  oder  het  zu  bessern  (Franck). 
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roao;  ochii  din  soare;  cugetu  din  noori;  suflare  din  vänt;  inte- 
lepciunea  din  hinä;  ea/rü  prorocirea  de  la  duhul  sfänt?111 

Zu  deutsch2:  „Frage:  Aus  wieviel  Teilen  hat  Gott  den 
Menschen  gemacht?  —  Antwort:  Ans  acht  Teilen:  den  Leib 
ans  Erde,  die  Knochen  ans  Stein,  das  Blut  aus  Tau,  die  Augen 
ans  Sonne,  Gedanken  aus  Wolken,  Odem  aus  Wind,  den  Ver- 
stand aus  Mond,  und  die  Fähigkeit  zu  prophezeien  aus  dem 
Heiligen  Geiste." 

(b)  Im  Volksmunde  lebt  noch  heutzutage  die  folgende 
Fassung,  welche  bei  Bauernhochzeiten  vorgetragen  zu  werden 
pflegt.  Nach  rumänischer  Sitte  muß  nämlich  die  Braut8  oder 
ein  besonderer  Redner4  im  Namen  der  Brautleute  die  An- 
gehörigen in  gei^^ter  Ansprache  um  Verzeihung  bitten,  — 
ertäcHne  heißt  daher  diese  ganze  Rede;  und  bei  dieser  Gelegen- 
heit wird  die  ganze  'Geschichte  der  Eheschließung',  anhebend 
mit  Adam  und  Eva,  eingeflochten.     Da  heißt  es  dann: 

jrDecl  dupä  acde  dupä  toate,  sidit-au  Dumneeeu  pe  Adam, 
si'l  fäcu  din  opt  pärfl:  trupul  din  pämänt  si  oasde  din  peaträ, 
cu  sdngele  din  rouä,  cu  frumusetde  din  soare,  cu  ochii  din  mare, 
cu  sufletnl  din  duhul  sfänt,  cu  gändul  din  iutimea  ängerüor,  cu 
puterea  de  la  Sfdnia  TroiUl,  si'l  fäcu  om  deplin." 

Auf  deutsch:  „Also  nach  allem  hat  Gott  den  Adam  er- 
schaffen und  ihn  aus  acht  Teilen  gemacht:  den  Körper  aus 
Erde  und  die  Knochen  aus  Stein,  mit  dem  Blute  aus  Tau, 
mit  den  Schönheiten  aus  Sonne,  mit  den  Augen  aus  Meer, 
mit  der  Seele  aus  dem  Heiligen  Geiste,  mit  dem  Gedanken  aus 
der  Schnelligkeit  der  Engel,  mit  der  Macht  aus  der  Heiligen 
Dreieinigkeit;  und  er  machte  ihn  Mensch  vollständig." 


1  Nach  M.  Gaster,  Literatura  popularä  romäna  (Bukarest  1883)  S.  268. 
*  Für  liebenswürdige   Hilfe   bei   der   Übersetzung    bin    ich   Frau 
Dr.  Herbig  in  München  zu  größtem  Danke  verpflichtet. 
8  M.  Gaster  a.  a.  0.  S.  269. 
4  H.  Tiktin,  Bumänisch-  deutsches  Wörterbuch  (Bukarest  1906)  S.  698. 
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Dieser  jüngste  Sproß  unseres  Adamtextes  darf  unser  be- 
sonderes Interesse  in  Anspruch  nehmen,  weil  er  uns  zugleich 
ein  lehrreiches  Beispiel  abgibt,  wie  eine  ursprünglich  gelehrte 
Anschauung  volkstümlich  werden  und  dann  mit  der  Zähigkeit 
ältester,  eingewurzelter  Volksüberlieferung  von  Mund  zu  Mund 
fortleben  kann.  Wahrlich,  um  die  Wende  des  19.  Jahrhunderts 
rumänischen  Bauersleuten  zur  Kurzweil  dienen  zu  müssen,  das 
hätte  sich  der  ernste,  mystisch -philosophisch  gerichtete  und  von 
Propheteneifer  durchglühte  Verfasser  des  alten  Henochapokryphs 
sicherlich  niemals  träumen  lassen! 


Archiv  f.  Religionawissonschaft  XI  84 


Das  Ei  im  Totenkult  der  Alten 

Von  Martin  P.  NilMon  in  Lund 

Vor  einigen  Jahren  habe  ich  an  sehr  entlegener  Stelle 
nachgewiesen,  daß  das  Ei  im  griechischen  Totenkult  vorkommt, 
and  dieses  Ergebnis  zur  Deutung  einer  längst  bekannten  Gruppe 
Ton  Reliefs  verwendet.1  Da  das  Material  sich  mittlerweile 
bedeutend  vermehrt  hat  und  das  Entgegenkommen  der  Museen 
in  Berlin  und  Kopenhagen  es  mir  möglich  gemacht  hat,  ein 
paar  besonders  wichtige,  hierher  gehörige  Denkmäler  zu  ver- 
öffentlichen2, darf  ich  hier  auf  das  Thema  zurückkommen,  um 
die  bisher  zurückgestellte  Erklärung  des  Gebrauches  zu  fördern. 

A.  Funde  wirklicher  Eier 

Die  Sitte,  den  Toten  Eier  in  das  Grab  mitzugeben,  reicht 
vielleicht  in  die  Vorzeit  zurück.  In  den  Nekropolen  auf  Telos 
fand  Beut  in  den  Gräbern  Fischknochen,  Eier  und  Feigen; 
leider  läßt  die  kurze  Fundbeschreibung  keinen  sicheren  Schluß 
auf  das  Alter  der  Gräber  zu.8  Ein  Fund  aus  Eleusis  gehört 
der  geometrischen  Zeit  an;  hier  sind  Eierschalen  gefunden  in 
dem  zweiten  Grab  über  dem  sog.  Isisgrab.4  In  dem  6zsv6v 
des  marathonischen  Grabhügels,  d.  h.  einem  von  zwei  niedrigen 

Reihen  von  aufrechtstehenden  Ziegeln  gebildeten  Räume,  fanden 

— —— ^ _  ■"' 

1  Das  Ei  im  Totenkultus  der  Griechen  in  dem  Heft:  Fran  Füo- 
logiska  Föreningen  i  Lund,  Sprakliga  Üppsatser  II,  Lund  1902.  Daraus 
sind  die  Abb.  2  und  3  entlehnt.  Vgl.  die  Besprechungen  von  Stengel, 
Berl  phil.  Wschr.  1903,  S.  119,  und  Steuding,  Wschr.  f.  Mass.  Fhüol 
1903,  S.260. 

1  Für  die  freundliche  Erlaubnis  zur  Veröffentlichung  spreche  ich 
den  Leitern  der  beiden  Museen  meinen  Dank  aus;  ebenso  danke  ich 
Herrn  Dr.  Zahn  in  Berlin  und  Herrn  Dr.  Blinkenberg  in  Kopenhagen  für 
nie  versagende  Unterstützung. 

s  Journ.  of  Hell.  StudiesYl  (1886),  236;  vgl.  Blinkenberg,  Aarbeger 
or  nopdisk  Oldkyndighed  1896,  8.  6,  A.  3.  4  Skias,  'JEqpijft.  dQ%.  1898. 
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sich  Reste  des  den  Tapferen  gewidmeten  Totenopfers:  Knochen 
von  Geflügel  und  wiederum  Eierschalen.1  Bei  den  Grabungen 
der  deutschen  Orientgesellschaft  in  Abusir  fand  man  im  Sande 
neben  einem  Sarge  Haselnüsse,  Mandeln,  Granatapfel,  Datteln, 
Hühnereier,  zwei  Näpfe  mit  Speiseresten  und  Tierknochen. 
Die  Gräber  gehören  der  zweiten  Hälfte  des  4.  Jahrh.  v.  Chr.  an.2 
Ungefähr  aus  derselben  Zeit  stammt  ein  vor  zwei  Jahren  ge- 
machter Grabfand  aus  Aliveri  auf  Euböa,  den  ich  vergangenen 
Sommer  in  dem  kleinen  Museum  von  Ghalkis  gesehen  habe. 
Er  besteht  aus  vier  kleinen  Vasen  aus  der  Verfallzeit  des 
rfig.  Stiles,  darunter  sind  zwei  von  sehr  gedrückter  Lekythos- 
form  nur  mit  Streifen  verliert,  und  zwei  Aryballen,  der  eine 
mit  einer  Palmette,  der  zweite,  etwas  größere,  mit  einer  sehr 
zerstörten  figürlichen  Darstellung,  vermutlich  ein  Kind,  welches 
den  Arm  vorstreckt.  Das  Hauptstück  ist  eine  große 
bronzene  Hydria;  den  Ansatz  des  Vertikalhenkels  ziert  ein 
schöner  Frauenkopf:  oben  auf  diesem  Henkel  lag  ein  noch  heute 
im  Museum  bewahrtes  Hühnerei.  In  einem  Grabe  bei  Panti- 
capaeum  fanden  sich  zwei  Eier  in  einem  silbernen  Gefäß.9 

Noch  häufiger  sind  Eier  in  etrurischen  Gräbern;  besonders 
in  Gorneto  sind  Eierschalen  in  Menge  gefunden4;  in  den 
etruskischen  und  älteren  Gräbern  bei  Bologna  sind  viele  Schalen 
und  auch  ganze  Eier  gefunden5;  sie  kommen  auch  an  anderen 
Orten  Italiens  vor.  Im  Museum  der  Familie  Campanara  zu 
Toscanella  erwähnt  Mrs.  Hamilton- Gray  ein  ganzes  Körbchen 
mit  Eiern,  die  alle  in  demselben  Grabe  aufgesammelt  worden 
waren.  In  einem  Grabe  auf  der  Insel  Ischia  fand  sich  eine 
Vase  mit  einer  größeren  Anzahl  Eier.  Bei  Untersuchung  des 
alten  Begräbnisplatzes  hinter  dem  Bourbonischen  Museum  in 


1  Athen.  Mitteil  XVIII  (1898),  63.  '  Ar  eh.  Am.  1903,  S.  80. 

8  Annal.  deW  Inst.  1840,  S.  12,  A.  18. 

4  Dragendorff   bei   Hiller  v.  Gaertringen    Thera    II,    119;    Baoul 
Rochette,  Mem.de  Vlnst.de  France  XIII  (1838),  676. 

6  Montelius,  La.  civüisation  primitive  en  Itaiie  I,  S.  470. 

84* 


\ 


532  Martin  P.  Nilßson 

Neapel  fand  man  ein  Ei  in  einem  Tuffgrabe.1  Leider  fehlen 
bei  diesen  ältesten  Nachrichten  die  genaueren  Fundumstande, 
welche  einen  Schluß  auf  das  Alter  der  Gräber  zulassen  konnten. 
Eine  Sonderstellung  nehmen  die  Straußeneier  ein,  deren 
mehrere  in  Gräbern  gefunden  sind,  das  älteste  Beispiel  sogar 
in  dem  ersten  Schachtgrabe  in  Mykene.2  In  der  tomba  deU9 
Iside  in  Vulci  waren  sechs  Straußeneier,  wahrscheinlich  auf 
Fußgestellen  wie  Vasen  aufgestellt;  sie  sind  mit  eingeritzten 
oder  gemalten  Ornamenten  und  Darstellungen  (Tierfriesen, 
Krieger,  Wagenzug)  reich  verziert8  und  sind  griechische,  nicht, 
wie  gewöhnlich  behauptet  wird,  phönikische  Arbeit4  Noch 
ein  Straußenei  ist  in  einem  Grabe  bei  Marzabotto  gefunden.5 
Im  Altertume  wie  jetzt  gehörten  die  Straußeneier  zu  den 
exotischen  Kuriositäten;  so  erwähnt  sie  Plinius  N.  H.  X,  1,  und 
vielleicht  war  es  ein  Straußenei,  welches  im  Tempel  der 
Hilaeira  und  Phoibe  in  Sparta  als  das  Ei  der  Leda  gezeigt 
wurde.6  Jedoch  glaube  ich  nicht,  daß  jene  Eier  als  reine 
Kuriositäten  zu  betrachten  sind;  der  Vergleich  mit  den  an- 
geführten Beispielen  und  mit  den  unten  besprochenen  bemalten 
Nachbildungen  von  Eiern  lehrt,  daß  sie  wegen  der  Beziehung 
des  Eies  auf  den  Totenkult  in  das  Grab  mitgegeben  worden  sind. 

B.  Nachbildungen 
Die  Sitte,  Nachbildungen  von  Eiern  in  das  Grab  zu  legen, 
zeigt,  daß  man  an  das  Ei  eine  besondere  Bedeutung  knüpfte. 
Die   Größe,   die   der  eines   gewöhnlichen  Hühnereies  zu   ent- 
sprechen  pflegt,   beweist,   daß   man   hierbei    nicht    an   Nach- 

1  YgLNotizit  degli  scavi  1897,  S.  262;  Mrs.  Hamilton  Gray,  Tour 
to  the  sepulchres  of  Etruria  in  1839,  S.  316;  die  beiden  letzten  Funde  bei 
Bachofen,  Gräbersymbolik  der  Alten  (Basel  1859),  S.49. 

1  Schliexnann,  Mykene  S.  488. 

*  Am  besten  abgebildet  bei  Perrot  et  Chipiez,  Eist,  de  Vart  dans 
l'Antiquite  III,  S.  866  ff. 

4  S. Fnrtwängler  in  Röschen  Lex. der  MythoLl,  1761. 

6  Montelius  a.  a.  0. 8. 609. 

0  Paus.  III,  16,  1;  so  Lobeck,  Äglaophamus  S.  62A. 
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ahmungen  der  bemalten  oder  eingeritzten  Straußeneier  zu 
denken  hat.  Es  ist  schon  in  Troja  im  Schutt  der  zweiten 
Ansiedelung  ein  Ei  aus  Aragonit  und  in  Tiryns  eins  aus 
Alabaster  gefanden1;  sie  stammen  aber  nicht  aus  Gräbern,  und 
es  ist  daher  wenigstens  als  sehr  unsicher  zu  bezeichnen,  ob 
sie  für  den  Totenkult  bestimmt  waren.  Sicheren  Grabfunden 
begegnen  wir  auf  Thera,  wo  in  einem  der  archaischen  Gräber 
drei  Eier  aus  weichem  Kalkstein  gefunden  sind.8  Das  wichtigste 
Stück  ist  ein  im  Berliner  Antiquarium  befindliches  schwfig. 
tönernes  Ei,  dessen  Beziehung  auf  den  Totenkult  die  auf- 
gemalte Totenklage  zeigt  (Höhe  60  mm,  Abb.  1).$  Auf  einem 
Stuhle  sitzt  der  Flötenbläser,  ihn  umgeben  fünfNklagende  Frauen. 
Der  hellrote  Ton  hat  einen  dünnen  gelbweißen  Überzug, 
auf  den  die  Figuren  aufgesetzt  sind.  Das  Ei  stammt  aus 
Korinth,  die  Fundumstände  sind  leider  unbekannt.  Es  ist  kein 
Sprenggefäß  (&Qddviov)}  wie  Furtwängler  a.a.O.  vorschlägt:  das 
verbietet  schon  der  Umstand,  daß  es  an  beiden  Enden  eine 
Öffnung  hat;  es  wird  sicher  ein  Grabfund  sein.  Ein  zweites 
Beispiel,  auch  in  Berlin,  zeigt,  daß  unser  Gefäß  keine  ver- 
einzelte Erscheinung  ist.4 

Andere  Nachbildungen  von  Eiern  stammen  aus  Italien. 
In  einem  1896  entdeckten  Grabe  in  Palestrina  fand  man  in 
einem  Peperinsarkophag  neben  Goldschmuck  und  einer  Vase  in 
der  Form  eines  Frauenhauptes  zwei  tönerne  Eier.  ^  Beide  sind 
mit  weißem  Stuck  bedeckt  und  an  beiden  Enden  mit  roten 
und    schwarzen    Streifen   verziert.     In    der  Mittelzone   ist  auf 


1  Schliemann,  Bios  S.  480  Nr.  656;  Tiryns  S.  197. 

*  Dragendorff  a.  a.  0.  II,  S.  119. 

8  Furtwängler,  Besehreibung  der  Vasensammlung  Nr.  2104. 

4  Jahrb.  d.  kgl.  preuss.  Kunstsamml.  22  (1901)  S.  XLIII  wird  unter  den 
neuen  Erwerbungen  des  Antiquariums  erwähnt:  „ein  Ei  aus  Ton  von  der 
Größe  eines  Hühnereies;  auf  dem  weißen  Überzug  sind  mit  verdünnter 
Farbe  vier  klagende  Frauen  gemalt,  über  denen  ein  Eidolon  schwebt". 
Nach  der  Mitteilung  von  Herrn  Dr.  Zahn  ist  das  Ei  alt,  aber  die  Figuren 
gefälscht. 
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dem  einen  auf  jeder 
Seite  ein  Vogel  zwi- 
schen Sträuchern  and 
Pflanzen  gemalt,  wäh- 
rend das  andere  ein 
Netz  schwarzer  Linien 
mit  roten  Rhomben 
in  der  Mittelzone  zeigt. 
HöhelOTbzw.^Omm1 
Aus  der  alten  Etrusker- 
stadt  bei  Marzabotto 
stammt  ein  drittes 
Exemplar,  welches  nur 
mit  Streifen  und  läng- 
lichen Klecksen  be- 
malt ist1;  die  näheren 
Fundumstände  sind 
leider  unbekannt.  In 
den  Gräbern  zu  Vnlci 
sind  Nachahmungen 
von  Straußeneiern,aber 

auch  von  Eiern  kleinerer  Vögel  gefunden.3 
S.  50  erwähnt,  daß  eines  durch  Schenkung  i 
Museum  gelangt  ist. 

Die  Funde  aus  Südrußland  sind  dem  klassischen  Kultnr- 
kreise  nicht  zuzurechnen.  In  einem  Grabhügel  deB  1. — 2.  Jahr- 
hunderte n.  Chr.  am  mittleren  Laufe  des  EubanfluBBes  ist  ein 
tönernes    Ei    mit    einer    Klapper    gefunden4;     ein     ähnliches 

1  Notitie  degli  ecavi  1897,  S.  861  f.  Fig.  Sn.l  Die  Eier  gelangten 
in  die  Sammlung  Sarti;  s.  den  Versteigeningakatalog  (1906),  S.  84,  Nr.  876 
u.  377,  Tf.  XXIII.  Der  dort  vermutete  ägyptische  Ursprung  ist  natürlich 
falsch. 

*  Montelius  a  a.  0.  I,  Tf.  108,  Fig.  30. 

*  Micali,  Motutm.  inediti  S.  67;  Dennis,  Städte  und  Begräbnisplätie 
Etntriau  I,  284,  A.4.  *  Arch,  Am.  1904,  S.  102. 
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stammt  aus  einem 
altslawischen  Grabe 
der  ersten  nachchrist- 
lichen Jahrhunderte 
bei  Kieff.1  Im  Gegen- 
satze zu  den  Beispielen 
ans  den  klassischen 
Ländern  haben  diese 
Eier  eine  Klapper  und 
sind  daher  zn  verglei- 
chen mit  den  ganz  ähn- 
lichen „Eiersteinen", 
die  in  germanischen 
Gräbern  gefanden  sind. 
Die  Sitte  ist  aber  völlig 
entsprechend,  denn  in 
den  germanischen  Grä- 
bern finden  sich  oft 
Eierschalen.1  Nur  ist 
die  Klapper  nicht  auf- 
geklart; ein  Ei  mit 
einer  Klapper  kann  sehr  wohl  eine  Spielsache  gewesen  sein. 

G.  Bildliche  Darstellungen 
Noch  häufiger  wird  das  Ei  auf  Monumenten,  die  zum 
Totenkult  gehören,  bildlich  dargestellt;  zuerst  auf  den 
archaischen  spartanischen  Heroenreliefs.  Auf  der  Stele  aus 
Ghrysapha,  jetzt  in  Berlin,  bringt  der  adorierende  Mann  einen 
Hahn   und    ein   Ei    dar,   die  Frau   Granatäpfel   und   Blumen.1 

1  Collection  B.  Khantnko,  Antiquität  de  la  relgion  du  Dniepre, 
epaquc  slavc  (Kieff  1902),  Tf.XXXV,  Nr.  185  n.  8.  68. 

1  Louise  Hagberg,  Päskäggen  och  deras  hedniska  Ursprung  in  Fata- 
leren 1906,  S.  146. 

*  Abg.  Collectum  Sabouroff  I,  Tf.  1;  Roncbers  Lex.  der  Mythol.  I 
2667  u.ö. 
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Dieselbe  Darstellung  kehrt  wieder  auf  einem  in  Sparta  befind* 
lieben  Relief.1  Die  Ähnlichkeit  zwischen  der  Darstellung  dieser 
Heroenreliefs  und  denen  des  sog.  Harpyienmonumentes  ist 
zuerst  Ton  Milchhöfer  bemerkt8,  und  es  dürfte  jetzt  als  aus- 
gemacht gelten,  daß  die  Szenen  dieses  Monumentes  sich  auf 
den  Totenkult  beziehen.  Auf  der  einen  Seite  begegnen  uns  zwei 
thronende  Frauen;  die  eine  halt  einen  Granatapfel  und  eine 
Blume;  ihr  nahen  sich  drei  Adorantinnen,  von  denen  die 
zweite  einen  Mohnkopf8  und  eine  Blume,  die  dritte  ein  Ei 
bringt;  auf  einer  anderen  Seite  finden  wir  den  Jüngling  mit 
dem  Hahn  wieder. 

Nun  finden  wir  auf  einem  bootischen  Krater  des  späteren 
rf.  Stiles  in  Athen4  einen  auf  einer  Kline  ruhenden  bärtigen 
Mann,  welcher  mit  der  rechten  Hand  einer  großen  sich  empor- 
ringelnden Schlange  einen  Becher  entgegenhält,  während  er 
in  der  linken  ein  Ei  hält.  Da  die  von  dem  Herausgeber  Kern 
gegebene  Deutung  des  Bildes  auf  der  anderen  Seite  als  Hygieia 
durch  die  an  der  Wand  hängenden  Votivglieder  gesichert  ist, 
muß  man  ihm  auch  darin  beistimmen,  daß  jenes  Bild  Asklepios 
darstellt.     Der  Gott  ist  aber  genau  in  dem  Typus  des  Toten- 

1  Tod  u.Wace,  Catalogue  ofihe  Sparta  Museum  S.  138,  Nr.  3  f. 

1  Arch.  Ztg.  1881,  8.  68  f. 

8  Der  Mohnkopf  hat  dieselbe  Beziehung  auf  die  Fruchtbarkeit  wie 
der  Granatapfel  und  verdankt  wie  dieser  seinen  vielen  Samenkörnern 
seine  Bedeutung.  Deswegen  sieht  man  den  Mohnkopf  so  oft  in  der 
Hand  der  Demeter;  dabei  muß  man  sich  aber  auch  erinnern,  daß  im 
Altertume  wie  jetzt  Mohnkörner  eine  alte,  besonders  beim  Volke  beliebte 
Würze  des  Brotes  war.  Plinius  N.  H.  XIX,  168:  candidum  (papaver)  cuius 
semen  tostum  in  seeunda  mensa  apud  antiquos  dabatur  et  panis  rustici 
crustcB  inspergitur  adfuso  irifuerens  ovo.  Alkman  erwähnt  tiaxmvldes 
&qtoi  (Frg.  74  B4  bei  Athen.  III,  p.  111 A);  prixavig  Inschr.  v.  Priene  Nr.  171, 
Z.  7,  auf  den  Kult  der  Pemeter  und  Eore  bezüglich.  Mohn  wird  schon 
bei  Homer  im  Garten  gepflanzt,  O  306;  die  Mohnkultur  überhaupt  ist 
uralt  und  findet  sich  schon  in  den  schweizerischen  Pfahldörfern  vor 
(8.  Schrader,  Sprachvergleichung  und  Urgeschichte  8,  II,  187  u.  192). 

4  'Etpriit.  &qz>  1890,  Tf.  7;  Collignon  et  Couve,  Catalogue  des  vases 
peints  au  Musie  nationale  d'Athenes  Nr.  1926. 
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mahls  dargestellt;  aus  diesem  stammt  auch  das  Ei.  Zwar 
kehrt  das  Ei  wieder  in  einigen  anderen  Asklepiosdarstellungen, 
vor  allem  an  der  epidaurischen  Statue1,  und  Plinius  zählt 
viele  medizinische  Verwendungen  des  Eies  auf,  es  kann  aber 
nie  als  selbständiges  Attribut  einer  Heilgottheit  dienen;  da  wir 
dagegen  gefunden  haben,  wie  häufig  das  Ei  im  Totenkult  ist 
—  unten  wird  ein  Beispiel  angeführt  werden,  wo  ein  Ei  der 
Schlange,  welche  Seelentier  ist,  gereicht  wird  —  und  da  wir 
wissen,  wie  eng  der  Zusammenhang  zwischen  dem  Asklepios- 
und  dem  Toten  (Heroen-)  kult  ist  und  wie  dieser  Zusammenhang 
sich  in  den  bildlichen  Darstellungen  widerspiegelt,  ist  es  ohne 
weiteres  klar,  daß  Asklepios  das  Ei  —  wie  die  Schlange  — 
aus  dem  Totenkult  herübergenommen  hat.  Dies  fallt  schwer 
ins  Gewicht  gegen  die  Deutung  Kerns  a.  a.  0.  von  einigen 
böotisch-lokrischen  Terrakotten,  die  auch  in  diesem  Zu- 
sammenhange wichtig  sind,  auf  Asklepios.  Die  untereinander 
sehr  ähnlichen  Terrakotten  finden  sich  in  verschiedenen  Museen 
und  sind  jetzt  bequem  zusammengestellt  von  Winter.2  Ein 
besonders  schönes  Exemplar  (Höhe  305  mm),  welches  neulich 
für  das  Kopenhagener  Museum  erworben  wurde,  ist  auf  Tafel  I 
abgebildet.  Die  Terrakotten .  stellen  dar  den  Oberkörper  eines 
bärtigen  Mannes,  der  über  die  linke  Schulter  geschlungene 
Mantel  läßt  die  rechte  Seite  der  Brust  frei;  er  hält  vor  der 
Brust  in  der  linken  Hand  einen  Kantharos,  in  der  rechten  ein 
Ei.  Auf  dem  hier  abgebildeten  Exemplar  zeigen  die  nackten 
Teile  rote,  die  anderen,  einschließlich  des  Eies,  weiße  Farbe. 
Der  Kopfschmuck  ist  kein  Kalathos,  wie  behauptet  wird, 
sondern  besteht  aus  einem  Reifen,  um  den  ein  Schleiertuch 
gelegt  ist,  dessen  Enden  über  die  Schultern  herabhängen.  Der 
Reif   ist   in   anderen  Exemplaren3  mit  Rosetten  geschmückt, 


1  S.  Löwe,  de  Aescülapi  figura,  Diss.,  Straßburg  1887,  S.  71. 
*  Winter,  Typen  der  figürlichen  Terrakotten  I,  S.  248,  Fig.  4  u.  6. 
8  S.  das  aus  Athen  'EqpTjft.  &q%.  1890,  S.  138  u.  a.;  Winter  a.  a.  0. 
tfr.  4. 


538  Martin  P.  Nilsson 

und,  was  bedeutungsvoller  ist,  auf  einem  Dresdener1  mit 
einem  Kranze  von  Efeublättern  und  -beeren  verziert.8  Es  findet 
sich  ein  nahestehender  Typus,  wo  das  Ei  fehlt  und  der  Mann 
nur  den  Eantharos  in  der  rechten  Hand  hält  (Winter  a.  a.  0., 
Fig.  3).  Neben  diesen  männlichen  Protomen  stehen  ent- 
sprechende weibliche,  deren  Haltung  und  Kopfbedeckung 
ähnlich  ist,  die  Attribute  verschieden;  eine  im  British  Museum 
befindliche  (Winter,  Fig.  2)  hält  in  der  linken  Hand  einen 
Hahn,  in  der  rechten  wieder  ein  Ei;  eine  in  Berlin  (Winter, 
Fig.  1)  nur  den  Hahn  in  der  linken  Hand;  die  übrigen  Spiel- 
arten sind  für  uns  ohne  Interesse. 

Die  Beziehung  auf  den  Totenkult  ist  ohne  weiteres  klar; 
genau  dieselben  Attribute  begegnen  auf  den  spartanischen 
Heroenreliefs:  Becher,  Ei,  Hahn.  Es  fragt  sich  aber,  ob 
unsere  Terrakotten  heroisierte  Tote  oder  Unterweltsgottheiten 
darstellen.  Die  letzte  Ansicht  hat  Furtwängler  ausgesprochen3 
(Hermann  nennt  a.  a.  0.  das  Dresdener  Exemplar  einen  bärtigen 
Dionysos).  Dafür  spricht  die  Art  der  Kopfbedeckung,  die 
Stephane  mit  den  herunterhängenden  Binden,  welche  einer 
Gottheit  ziemen,  während  die  in  den  Totenmahlen  dargestellten 
den  Kopf  unbedeckt  haben.  Wenn  auch  die  Terrakotten 
Unterweltsgottheiten  darstellen,  sind  die  Typen  aus  den  Dar- 
stellungen heroisierter  Toten  entlehnt,  wodurch  die  Gottheiten 
des  Totenreichs  die  Attribute  bekommen  haben,  mit  welchen 
die  heroisierten  Toten  dargestellt  zu  werden  pflegen  und  welche 
dem  Totenkult  entstammen.  Eine  Parallele  hierzu  bieten  die 
Tarentiner  Terrakotten.  Unter  diesen  findet  sich  sehr  oft,  mehr 
oder  weniger  fragmentiert,  eine  Gruppe,  welche  einen  gelagerten 
Mann  darstellt,  der  einen  oft  sehr  reich  ausstaffierten  Haupt- 
schmuck trägt,  von  welchem  breite  Binden  auf  die  Schulter 


1  Ärch.  Am.  1894,  S.  30,  Nr.  19. 

*  Ebenso    auf  dem  Arch.  Ans.  1891,  S.  120,  Abb.  5,   abgebildeten 
Stück,  welches  Winter  für  eine  Fälschung  erklärt. 

8  Arch.  Jahrb.  III  (88),  253,  Nr.  4;  Sammlung  Sabouroff  I,  Einl.  S.  14 
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herabhängen.  In  der  Hand  hält  er  einen  Eantharos  oder  eine 
Schale.  Am .  Fußende  sitzt  eine  weibliche  Figur,  die  einen 
Knaben  im  Schöße  hat;  mitunter  fehlt  dies  Kind.  Wolters  hat 
die  Gruppe  nach  den  bekannten  Analogien  als  ein  Totenmahl 
gedeutet.1  Nun  sind  aber  diese  Terrakotten  neben  anderen  in 
einem  großen  Depositum  gefunden,  welches  auf  30000  Stück 
geschätzt  wird.  Sowohl  diese  Fundumstände,  wie  das  Ver- 
hältnis, daß  neben  dem  Mann  und  der  Frau  immer  nur  ein 
Kind,  und  zwar  ein  männliches,  vorkommt,  während  bei  den 
Totenmahlen  oft  mehrere  Personen  dargestellt  werden,  zeigen 
bestimmt,  daß  die  Darstellung  sich  auf  einen  Götterkult  bezieht 
und  daß  das  Depositum  aus  einem  naheliegenden  Tempel 
stammt8  Ob  die  von  Evans  gegebenen  Benennungen  als 
chthonischer  Dionysos,  Köre- Per sephone  und  Iakchos,  richtig 
sind,  mag  dahingestellt  sein;  jedenfalls  sind  es  sicher  Götter 
der  Unterwelt,  aber  ebenso  sicher  lehrt  der  Augenschein,  daß 
der  Typus  der  Darstellung  aus  dem  Totenmahl  herüber- 
genommen ist.  Die  Möglichkeit,  den  Gott  der  böotisch- 
lokrischen  Terrakotten  näher  zu  bestimmen,  bietet  der  Efeu- 
kranz des  Dresdener  Exemplares:  es  ist  der  chthonische  Dionysos. 
Mit  der  Dionysosverehrung  haben  sich  die  Unterweltsgedanken 
früh  vermischt.  Ich  brauche  mich  nicht  auf  die  Aufstellungen 
Rohdes  zu  berufen;  in  historischer  Zeit  bestanden  vielerlei 
Verbindungen  zwischen  dem  Kult  des  Dionysos  und  dem  der 
Unterweltsgottheiten,  wie  sie  auch  entstanden  sind8;  welche 
Hoffnungen  die  in  die  Dionysosmysterien  Eingeweihten  schon 
früh  auf  ihren  Gott  setzten,  zeigt  die  archaische  Inschrift 
einer  Tuffplatte  aus  Cumä,  welche  als  Deckel  eines  Grabes 
gedient  hat:  oi)  fritiig  ivtov&a  xslö&aC  (s)l  /ii)  xbv  ß£ßa%%evii£vov* 


1  Arch.  Ztg.  XL  (1882),  286 ff. 

*  S.    die   Ausführungen  von  EvanB,    Journ.   of   Hell.   Studies  Vü 
(1886),  S.  8  ff. 

8  Vgl.  meine  Griech.  Feste  S.  287. 

4  Notiz,  degli  scavi  1906,  S.  878  (N,  I,  V  =  %). 


540 


Martin  P.  Nilsson 


Und  später  wenigstens  finden  wir  das  Ei  in  seiner  kosmogonischen 
Bedentang  in  den  Mysterien  des  Dionysos.1  Es  ist  darin  aus 
dem  orphischen  Kreis  aufgenommen;  wann,  ist  unsicher;  es 
würde  aber  keinen  wundernehmen,  wenn  es  so  früh  geschehen 
ist,  daß  es  die  Darstellung  unserer  Terrakotten  hat  beeinflussen 
können. 

Das  reichlichste  Material  für  den  altattischen  Totenkult 
bieten  die  weißen  Lekythen;  ich  habe  sie  eingehender  a.  a.  O. 
besprochen.  Bei  dem  kleinen  Maßstabe  und  der  oft  flüchtigen 
Malweise  ist  der  kleine  Gegenstand  nicht  immer  sicher  zu  er- 

<r\  kennen.  Absolut 

deutlich  erschei- 
nen zwei  Eier 
unter  den  Opfer- 
gaben —  Leky- 
then und  langen 
herunterhängen- 
den  Brotfladen2 
— ,  welche  eine 
Frau  in  dem 
Korbe  trägt  auf 
Abb-  *•  einer      Athener 

Lekythos  (Abb.  2).3  Auf  der  Lekythos  ebenda  1912  (Collig- 
non  u.  Couve  1648)  ist  vielleicht  der  eine  von  den  Gegen- 
ständen;  welche   die  Frau   in   der  Hand   trägt,   ein  Ei.     Auf 
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1  Plutarch ,  qu.  symp.  p.  636  E :  8&sv  ofa  dich  tq6xov  xolg  repi  rov 
Ji6vv6ov  dgyiraöpLolg  mg  pLiurj^uc  tov  xoc  ndvxoc  yevv&vxog  xai  n8QU%ovtog 
iv  havxfy  övyxccfrcoöluTca  (sc.  xb  tp6v).    Vgl.  Macrob.  Saturn.  VII ,  16. 

1  Ich  habe  sie  a.  a.  0.  (wie  auch  später  Collignon  u.  Couve  in  dem 
Katalog)  irrtümlicherweise  für  Tänien  erklärt;  aber  nach  der  Darlegung 
von  Benndorf  in  dem  Aufsatze  Altgriechisches  Brot  (in  Eranos  Vindo- 
bonensis)  kann  es  nicht  zweifelhaft  sein,  daß  es  vielmehr  längliche,  weiche 
Brotfladen  sind. 

8  Nr.  1963;  Collignon  u.  Couve  Nr.  1681;  die  nach  einer  Pause  ge- 
fertigte Abbildung  ist  aus  meiner  o.  a.  Schrift  wiederholt. 
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der  hier  als  Abb.  3  ans  meiner 
o.  a.  Schrift  wiederholten  Le- 
kythos in  Athen  Kr.  2030 
trägt  die  Frau  auf  dem  Kopfe 
einen  Eorb  mit  Opfergaben, 
in  der  linken  Hand  einen 
Granatapfel  und  in  der  rechten 
ein  Ei  mit  der  dabei  üblichen 
F  Lagerhaltung.  Interessant 
ist  die  Athener  Lekythos  bei 
Benndorf,  Griech.  u.  Siz. 
Vasenb.  Tf.  XXIV,  2.  Vor 
einem  Grabtumulus  steht  eine 
in  ihren  Mantel  dicht  ein- 
gehüllte Frau;  Bie  führt  mit 
der  einen  sichtbaren  Hand 
einen  kleinen  ovalen  Gegen- 
stand gegen  den  Mund;  nach 
Form  und  Haltung  der  Finger 
ist  es  ein  EL  Eine  ähnliche 
Darstellung  hat  die  Berliner 
Lekythos  Nr.  2246.  Auf  einer 
Grabstele  ist  ein  Jüngling  ge- 
malt, der  mit  der  rechten  Hand 
einen  kleinen  Gegenstand 
gegen  den  Mund  führt;  es  ist 
wieder  ein  Ei,  obgleich  bei  der 
flüchtigen  Malweise  etwas 
eckig  geraten.  Diese  beiden 
Bilder  können  nur  so  gedeutet 
werden,  daß  sie  den  Toten 
selbstdarBtellen,wieerYOnden  Abb-  *■ 

ihm  dargebrachten  Gaben  genießt    Für  die  Bedeutung  des  Eies 
als  Opfergabe  an  die  Toten  ist  diese  Darstellung  sehr  bezeichnend. 
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Eine  Bestätigung  dieser  Auffassang  ergibt  eine  a.  a.  0. 
S.  8  ff.  ausführlich  erörterte  Denkmälergruppe.  Ein  Belief  im 
Louvre,  welches  Furtwängler  sogar  auf  ein  Votiv  des  Nikias 
zurückführt1,  stellt  dar  links  einen  Krieger,  in  der  Mitte  einen 
Baumstamm,  welcher  ein  Athenaidol  trägt  und  an  welchem 
ein  Schild  angelehnt  ist;  eine  Schlange  ringelt  sich  um  den 
Stamm  empor;  rechts  steht  Nike,  welche  in  der  linken  Hand 
ein  Aplustron  hält,  mit  der  rechten  der  Schlange  einen  ab- 
geriebenen Gegenstand  reicht.  Nach  einem  Marmordiskus  in 
Neapel,  welcher  dieselbe  Darstellung  auf  zwei  Seiten  aus- 
einandergerissen wiedergibt,  ist  es  ein  Ei.2  Auf-zwei  anderen 
hierher  gehörigen  Reliefs  ist  die  Darstellung  etwas  variiert, 
so  daß  Nike  der  Schlange  eine  Spende  eingießt.  Das  eine  von 
diesen  ist  ein  Denkmal  für  gefallene  Söldner,  deren  Namen 
unter  dem  Bilde  im  Dativ  eingeschrieben  sind  (GIG  1936), 
aber  auch  ohne  diese  Bestätigung  ist  die  Beziehung  auf  den 
Totenkult  klar:  Nike  bringt  dem  in  einer  Seeschlacht  gefallenen 
Krieger  ein  Ei  als  Totenopfer  dar;  die  Schlange  ist  das  Seelen- 
tier; aber  um  den  Sinn  recht  greifbar  zu  machen,  wird  der 
Krieger  auch  selbst  daneben  gestellt. 

In  den  Bankettszenen  der  etrurischen  Grabgemälde  kehrt 
das  Ei  wieder.  In  der  tomba  degli  scudi  in  Gorneto  reicht 
es  der  lorbeerbekränzte  Mann  seiner  schönen  Gefährtin;  Eier 
sind  zu  erkennen  auf  dem  Tische  in  einem  anderen  Gemälde 
aus  demselben  Grabe.  In  dem  Gelage  aus  der  tomba  dette 
bighe  halten  zwei  Männer  Eier,  ein  dritter  führt  eins  gegen 
den  Mund;  Eier  kehren  wieder  in  Gemälden  aus  der  tomba 
della  ptdcella  und  der  tomba  del  tridinio.  Es  scheint  aber 
zweifelhaft,  ob  die  Eier  in  diesen  Bankettszenen  eine  Beziehung 
zum  Totenkult  haben;  man  darf  des  horazischen  ab  ovo  usque 


1  Furtwängler,  Meisterwerke  S.  202,  A.  3. 

8  Der  Diskus  Museo  Borbontco  X,  Tf.  XV;  die  drei  Reliefs  am 
leicb testen  zugänglich,  aber  nicht  richtig  gezeichnet  bei  Gerhard,  Ge- 
sammelte Abh.  Tf.  XXIII. 
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ad  mala  nicht  vergessen,  nach  dem  Eier  ein  regelmäßiger  Teil 
eines  Mahles  waren.  In  der  Hauptdarstellung,  welche  der 
tomba  del  letto  funebre  ihren  Namen  gegeben  hat,  sehen  wir 
jedoch  einen  Teilnehmer  an  dem  Totenschmanse  ein  Ei  halten. 
Viel  beweiskraftiger,  obgleich  nicht  direkt  zum  Totenkalt  ge- 
hörend, ist,  daß  Eier  oft  den  Hausschlangen  als  Opfer  dar- 
gebracht worden.  In  den  Hauskapellen  Pompejis  sieht  man 
oft  eine  oder  zwei  große  Schlangen  gemalt,  welche  sich  einem 
Altar  nähern;  unter  den  darauf  liegenden  Opfergaben  erkennt 
man  fast  immer  ein  oder  zwei  Eier.1 

Zum  Schlüsse  mag  auch  das  Wandbild  aus  einem  Colum- 
barium  bei  der  Villa  Pamfilia  in  Rom  erwähnt  werden,  von 
welchem  aus  Bachofen  seine  Spekulationen  spinnt  Es  stellt 
dar  in  offener  Landschaft  mit  ein  paar  Gebäuden  fünf  Jüng- 
linge im  Gespräch.  Ihre  Gebärden  zeigen,  daß  der  Gegenstand 
ihrer  Unterhaltung  die  drei  auf  dem  Tische  in  ihrer  Mitte 
liegenden  Eier  sind,  welche  der  Länge  nach  in  zwei  ver- 
schieden gefärbte  Hälften  geteilt  sind.2  Bachofen  zieht  richtig 
heran  das  mit  orphisch  -  pythagoreischen  Lehren  gesättigte 
Gespräch  bei  Plutarch,  qu.  symp.  U,  3,  über  die  alte  Streit- 
frage, ob  die  Henne  oder  das  Ei  älter  sei.  Aber  er  geht  der  nahe- 
liegenden Deutung  aus  dem  Wege,  daß,  da  die  Welt  aus  einem 
Ei  entstanden  ist,  die  verschiedene  Färbung  der  Hälften  auf 
die  beiden  Teile  der  Welt  zielt;  die  untere,  dunkle  auf  die  Erde, 
die  obere,  lichte  auf  den  Himmel  Die  orphische  Eosmogonie 
lehrte  ja,  daß  aus  der  unteren  Schale  des  Eies  die  Erde,  aus 
der  oberen  der  Himmel  entstanden  ist.8 


1  Die  Folgerung  nach  0.  Jahn,  Arch.  Beitr.  S.  223. 

1  A.  a.  0.  Tf.  III  und  Jahn  in  den  Äbh.  der  bayr.  Ak.  derWiss.  Bd. VIII, 
S.  229 ff.,  Tf.  VI,  16;  Jahn  denkt  an  eine  rioöxonla. 

8  Der  Apologet  Athenagoras  ngeöß.  tcsqI  Xqiöx.  p.  20  Schwartz 
überliefert  eine  dem  orphischen  Kreise  gehörige  Eosmogonie:  aus  dem 
Urwasser  entstand  ein  Drache,  welcher  ein  Ei  erzeugte,  das  in  zwei 
Hälften  zerriß;  aus  der  oberen  wurde  der  Himmel,  aus  der  unteren  die 
Erde.    Ähnliches  kehrt  im  finnischen  Epos  Kalevala  und  in  Japan  wieder. 
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Wir  finden  also  Eier  in  griechischen  und  italischen  Gräbern; 
die  Mitgabe  schien  so  wichtig,  daß  man  den  Toten  tönerne 
Nachbildungen  mitgab;  auf  bildlichen  Darstellungen  werden 
Eier  dem  heroisierten  Toten  oder  seinem  Seelentiere,  der 
Schlange,  dargebracht;  der  Tote  wird  dargestellt,  wie  er  ein 
Ei  zum  Munde  führt,  und  schließlich  wird  das  Ei  den  Gottern 
der  Unterwelt  als  Attribut  gegeben.  Das  Ei  muß  also  eine 
tiefere  Bedeutung  gehabt  haben  als  die  einer  gewöhnlichen 
Totenspeise;  denn  als  Nahrung  werden  den  Toten  allerlei 
andere  Speisen  mitgegeben.  Es  muß  daher  noch  die  Vorstellung 
aufgezeigt  werden,  in  welcher  der  Gebrauch  begründet  ist. 

Zwei  Erklärungsversuche  sind  erwähnenswert  —  von  den 
mystischen  Deutungen  Bachofens  sehe  ich  ab.  Poulsen  meint, 
daß  die  Eier  aphrodisische  Bedeutung  haben  und  stellt  sie 
hierin  in  eine  Reihe  mit  den  Granatäpfeln  und  den  Genitalien 
aus  Ton,  welche  in  geometrischen  Gräbern  gefunden  sind.1 
In  der  Tat  finden  wir  wirklich  auch  bei  den  Alten  den  Glauben, 
daß  Eier  auf  den  Geschlechtstrieb  erregend  wirken.8  Tiefer 
greift;  die  Erklärung  Dieterichs,  daß  die  Mitgabe  von  Granat- 
äpfeln, Eiern  und  Saatkörnern  auf  eine  Neuzeugung  ziele.3 

Um  zu  einem  richtigen  Ergebnis  zu  gelangen,  müssen 
wir  vor  allem  die  Vorstellungen  vergleichen,  welche  sich  sonst 
an  das  Ei  knüpfen.  Hier  ist  nun  nichts  Bedeutendes  und  Altes, 
außer  dem  berühmten  Weltei.4  Die  Vorstellung,  daß  die  Welt 
aus  einem  Ei  entstanden  sei,  ist  ein  über  die  ganze  Erde  ver- 
breitetes Stück  primitiver  Naturphilosophie.  Es  ist  ein  früher 
Versuch,  die  Frage  zu  beantworten,  wie  das  Leben  gekommen 

1  Fr.  Poulsen,  Dipylongravene  og  Dipylonvaserne,  Dies.,  Kopenhagen 
1904,  S.  63. 

*  S.  Alexis  Fr.  299  E  und  Herakleid as  von  Tarent  bei  Athenäus  II, 
p.  63 E  u.64A.  »  Dieterich,  Mutter  Erde  S.  108. 

4  Die  Verwendung  des  Eies  in  der  Medizin  bietet  nichts  wirklich 
Altes  und  Volkstümliches;  die  abergläubischen  Gebräuche,  worin  das 
Ei  vorkommt,  sind  gering  und  ohne  Interesse,  so  auch  die  Mantik 
(doaxoitla  8.  Lobeck,  Aglaophamus  S.  410). 


Zu  Nilason,  Das  Ei  im  Totenknit  der  Alten 


Terrakotta  in  Kopenhagen 


Das  Ei  im  Totenkult  der  Alten  545 

ist  und  wie  die  organische  Natur  aus  der  unorganischen,  der 
Kosmos  aus  dem  Chaos  entstanden  ist.  Dem  primitiven  Denken 
erschien  das  Ei  als  das  gesuchte  Zwischenglied.  Es  sieht  aus 
wie  etwas  Totes,  Unorganisches;  daraus  entsteht  aber  ein 
lebendes  Wesen.  Wie  der  Gedanke  in  den  verschiedenen 
Eosmogonien  ausgeführt  wurde1,  gehört  nicht  hierher.  Es 
erhellt  aber,  daß  man  sich  vorstellte,  daß  das  Ei  mit  einer 
geheimnisvollen  Lebenskraft  getränkt  war.  Auf  demselben 
Gedanken  beruht  es,  daß  Pythagoreer  und  Orphiker  sich  der 
Eier  enthalten  mußten:  sie  durften  die  Lebenskraft  nicht  zer- 
stören. 

*  Dieselbe  Grundvorstellung  kehrt  in  den  modernen  volks- 
tümlichen Gebräuchen  wieder,  in  welchen  das  Ei  vorkommt. 
Was  eine  besondere  Lebenskraft  besitzt,  muß  auch  auf  die 
Lebenskraft  anderer  und  auf  das  Wachstum  fordernd  einwirken 
können.  Daher  erscheint  das  Ei  in  einer  Menge  von  agrarischen 
Gebräuchen.  Eier  werden  in  den  Acker  gesteckt,  auf  dem 
Felde  gegessen,  in  die  letzte  Garbe  gebunden,  an  den  Maibaum 
und  die  Erntemaie  gehängt;  dieselbe  Bedeutung  kommt  dem 
Ei  an  der  Richtmaie  und  in  dem  Braütkuchen  zu,  und  das 
Osterei,  das  an  dem  Feste  des  wiedererstehenden  Lebens  ge- 
gessen wird,  ist  durch  ganz  Europa  vom  hohen  Norden  bis 
nach  Griechenland  und  Kleinasien  verbreitet.8 

Was  aber  den  Toten  not  tut,  ist  gerade  die  Lebenskraft. 
Sie  drängen  sich  um  Odysseus,   um  aus  dem  warmen  Blute 


1  S.  Lukas,  Das  Ei  als  kosmogonische  Vorstellung,  Ztschr.  /.Volks- 
kunde IV  (1894),  227  ff. 

*  Die  Belege  sind  leicht  zu  finden  in  Mannhardts  Baumkultus; 
vgl.  auch  die  vielen  von  L.  Hagberg  a.  a.  0.  129  ff  gesammelten  Beispiele. 
Einen  nicht  bekannten,  sehr  bezeichnenden  Gebrauch  habe  ich  aus 
Ballingslöf  (im  nördlichen  Schonen)  aufgezeichnet.  Als  der  Flachs  gesät 
wurde,  sollte  ein  Ei  im  Saatkorbe  liegen;  den  Sinn  verdolmetschte  die 
Hausfrau,  die  neben  dem  Sämann  ging  und  die  Worte  „dick  und  lang'4 
wiederholte.  Dort  kam  auch  der  Gebrauch  vor,  daß  der  Sämann  nach 
der  Heimkehr  von  der  Arbeit  ein  Ei  essen  mußte. 
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des  Opfertieres  zu  trinken,  welches  ihnen  für  einen  Augenblick 
die  darin  innewohnende  Lebenskraft  einflößt  Daher  die 
ulliaxovQtai,  die  sicher  jeder,  der  es  aufbringen  konnte,  den 
Toten  darbrachte,  ehe  den  Begräbnisgebräuchen  die  große  Be- 
schränkung auferlegt  wurde.1  Dem  Ei  wohnt  aber  jene  Lebens- 
kraft in  besonderem  hohen  Maße  inne;  es  sichert  also  dem 
Toten  dasselbe  wie  das  Blut.8  Das  Ei  in  der  Hand  des 
chthonischen  Dionysos  in  den  oben  besprochenen  Terrakotten 
hat  also  einen  tiefen  Sinn.  Die  lebenerzeugende  Kraft  des 
Eies  macht  es  zu  einem  bedeutsamen  Attribut  für  denjenigen 
Unterweltsgott,  an  welchen  seine  Getreuen  am  lebhaftesten  die 
Unterweltshoffhungen  anknüpften.  Zuletzt  eine  Beobachtung 
dafür,  wie  die  Entwickelung,  von  derselben  Grundvorstellung 
ausgehend,  zu  ganz  verschiedenem  Ergebnis  führen  kann.  In 
den  germanischen  Ländern  begegnet  das  Ei  in  agrarischen 
und  Hochzeitsgebräuchen;  in  Griechenland  ist  es  dem  Toten- 
kult eigentümlich  geworden:  daher  waren  Eier  neben  den 
chthonischen  ixsXCjcrjxta  bei  den  Hochzeitsmahlen  in  Naukratis 
verboten.8 


1  Wie  das  Verständnis  des  Gebrauches  auch  schwankend  wird, 
zeigt  Euripides  Alk.  846 ff.,  welcher  es  so  umdeutet,  daß  der  Todesgott 
kommt,  um  das  Blut  der  jtQOöcpdyiiata  zu  trinken. 

1  Dem  Samenkorn  wohnt  dieselbe  Lebenskraft  inne,  wenn  auch 
weniger  evident;  Samenkörner  verschiedener  Arten  wurden  oft  in  die 
Gräber  gelegt  oder  auf  dem  Grabe  gesät  (s.  z.  B.  Dieterich  a.  a.  0.).  Auch 
hier  halte  ich  dieselbe  Deutung  für  die  richtige,  wie  sie  Hammerstedt 
gegeben  hat  in  den:  Studier  HUägnade  Oscar  Montelius  1903,  S.  26 ff.,  Om 
frans  användande  inom  fölksed  och  dödskult. 

8  Athen.  IV  S.  160A.  Die  von  L.  Hagberg  a.  a.  0.  S.  144  erwähnten 
Beispiele,  wo  das  Ei  in  den  heutigen  Totengebräuchen  vorkommt, 
scheinen  alle  von  dem  Osterei  auszugehen. 


II  Berichte 


Die  Berichte  erstreben  durchaus  nicht  bibliographische  Voll- 
ständigkeit und  wollen  die  Bibliographien  und  Literaturberichte 
nicht  ersetzen,  die  für  verschiedene  der  in  Betracht  kommenden 
Gebiete  bestehen.  Hauptsächliche  Erscheinungen  und  wesentliche 
Fortschritte  der  einzelnen  Gebiete  sollen  kurz  nach  ihrer  Wichtig- 
keit für  religionsgeschichtliche  Forschung  herausgehoben  und  beurteilt 
werden  (s.  Band  VII,  S.  4  f.).  Bei  der  Fülle  des  zu  bewältigenden 
Stoffes  kann  sich  der  Kreis  der  Berichte  jedesmal  erst  in  2  bis 
3  Jahrgängen  schließen.  Mit  Band  IX  (1906)  beginnt  die  neue 
Serie,  und  es  wird  nun  jedesmal  über  die  Erscheinungen  der  Zeit 
seit  Abschluß  des  vorigen  Berichts  bis  zum  Abschluß  des  betr. 
neuen  Berichts  referiert. 


5  Die  afrikanischen  Beligionen  1904—1906 

Von  Carl  Meinhof  in  Großlichterfelde 

Die  Tatsache,  daß  es  außerordentlich  schwer  ist,  den  An- 
fang für  eine  Reihe  von  Beobachtungen  zu  finden,  und  daß 
später,  wenn  einmal  dieser  Anfang  gemacht  ist,  der  Stoff  in 
großer  Fülle  hereinströmt,  hat  sich  auch  bei  der  Feststellung 
afrikanischer  Religionsformen  wieder  bestätigt.  Der  Forscher, 
der  an  die  Tempelbauten  und  philosophischen  Systeme  asiatischer 
Religionen  gewöhnt  ist,  übersieht  in  Afrika  die  handgreiflichsten 
Erscheinungen  auf  religiösem  Gebiet,  weil  seine  Aufmerksamkeit 
auf  ganz  andere  Dinge  gerichtet  ist  als  dahin,  wo  die  Be- 
obachtung einzusetzen  hat.  So  kam  es,  daß  noch  der  letzte 
Bericht  über  die  Dürftigkeit  unserer  Kenntnis  von  afrikanischen 
Religionen  klagen  konnte  (Archiv  1904,  S.  487  ff).  Heute  ist 
das  bereits  anders.    Von  verschiedenen  Seiten  haben  sich  Mit- 
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arbeiter  gefunden,  and  die  Fülle  des  Stoffes  wächst  dem  Forscher 
anter  den  Händen.  Das  hat  also  seinen  Grand  abgesehen  von 
den  Fortschritten  der  afrikanischen  Ethnographie  im  allgemeinen 
in  der  besseren  Einsicht  in  die  Religion  der  Naturvölker,  die 
wir  den  letzten  Jahren  verdanken. 

Allgemeines 

Man  sacht  jetzt  nicht  mehr  Tempel  and  Götterbilder, 
Religionssysteme  und  in  die  Augen-  fallende  Kulte,  sondern 
man  sucht  vor  allem  psychologisches  Verständnis  für  das  Denken 
des  Afrikaners.  Die  psychologischen  Probleme  fangen  an  weitere 
Kreise  zu  interessieren,  und  so  kommt  es,  daß  die  Religions- 
forschung im  allgemeinen  gerade  den  Religionen  primitiver 
Völker  ihr  Interesse  zuwendet.  So  beginnt  Pfleiderer  seine 
feinsinnige  psychologische  Studie  „Religion  und  Religionen", 
München  1906,  mit  einer  Darstellung  der  Naturreligionen,  und 
Wilhelm  Wundt  hat  in  seiner  Völkerpsychologie  mit  besonderer 
Sorgfalt  die  Religionen  der  Naturvölker  behandelt  und  reichlich 
auf  afrikanische  Religionsformen  Bezug  genommen.1  Soviel 
ich  sehe,  stehen  sich  abgesehen  von  den  früher  schon  ver- 
tretenen Anschauungen  bei  deutschen  Forschern  neuerdings 
besonders  zwei  Ansichten  gegenüber.  K.  Th.  Preusz,  dessen 
Arbeiten  auf  amerikanischem  Gebiet  auch  für  die  Religionen 
Afrikas  Bedeutung  gewonnen  haben,  vertritt  die  Ansicht,  daß 
jedes  Ding  dem  primitiven  Menschen  als  zauberisch  erscheinen 
kann,  und  daß  die  zauberischen  Assoziationen  sich  einstellen, 
ohne  daß  dafür  eine  Vermittelung  durch  Seelenvorstellungen 
anzunehmen  ist.8    Wilhelm  Wundt8  gibt  zu,   daß  sich  Zauber 

1  Vgl.  auch  t\  D.  Chantepie  de  la  Saussaye  Lehrbuch  der  Religions- 
geschichte.    Tübingen  1905. 

1  Vgl.  u.  a.  den  Aufsatz:  Religion  der  Naturvölker,  Bd.  IX,  S.  95 ff. 
d.  Archivs.  Ferner  Der  Ursprung  von  Religion  und  Kunst.  Globus 
Bd.  88  S.  20  —  24.     Vgl.  Archiv  1906  S.  95  ff. 

■  Wilhelm  Wundt  Völkerpsychologie.  Zweiter  Band.  Mythus 
und  Religion.    Leipzig  1905.  1906. 
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nachweisen  lassen,  die  fftr  die  Ansicht  von  Prensz  sprechen, 
z.  B.  bei  dem  Analogiezauber,  für  den  er  ein  Beispiel  aus  Togo 
beibringt,  führt  aber  sonst  die  große  Fülle  von  Erscheinungen 
auf  Seelenvorstellungen  zurück,  bei  denen  man  freilich  nicht 
an  philosophische  Abstraktionen  zu  denken  hat,  sondern  zu- 
nächst an  „Körperseelen"  und  andere  aus  der  sinnlichen  An- 
schauung genommene  Vorstellungen.  Jedenfalls  sind  hier  Ge- 
sichtspunkte gewonnen,  die  uns  das  Verständnis  und  die  Durch- 
arbeitung des  Materials  ermöglichen,  ja  die  oft  genug  erst  zur 
Auffindung  des  Materials  führen.1  Wenn  ohne  solche  psycho- 
logische Grundlage  gearbeitet  wird,  ist  man  zu  leicht  in  Gefahr, 
europäische  Systematik  in  afrikanisches  Denken  hineinzutragen. 
Dieser  Gefahr  ist  Dennett  wohl  nicht  ganz  entgangen,  der  in 
seinem  bemerkenswerten  Buche  „at  the  Back  of  the  black  man's 
mind",  London  1906,  höchst  interessante  Mitteilungen  über  reli- 
giöse Gebräuche  am  Kongo  und  Niger  gemacht  hat.  Es  steckt  eine 
Menge  wertvollen  Stoffes  in  seinem  Buch.  Ganz  neu  und 
merkwürdig  sind  z.  B.  die  Schriftzeichen  ähnlichen  Darstellungen, 
mit  denen  die  Eingeborenen  Sprichwörter  wiedergeben  und  so 
z.  B.  ihre  Unschuld  beim  Gottesgericht  und  den  ganzen  Her- 
gang der  Sache  darstellen.  Auch  seine  Mitteilungen  über  die 
eigentümlichen  eisernen  Zauberruten  aus  Benin  sind  höchst 
wichtig.  Ein  Beleg  dafür,  daß  Wundt  recht  hat,  wenn  er 
annimmt,  daß  Seelenvorstellungen  sich  an  die  Genitalien  knüpfen, 
ist  die  von  Dennett  angeführte  Tatsache,  daß  der  Bavumbahäupt- 
ling  sich  den  getrockneten  Penis  seines  Vaters  als  Amulett  um  den 

» 

1  Vgl.  hierzu  die  Verhandlung  zwischen  Breysig  und  Ehrenreich 
über  die  „Heilbringer",  die  den  Amerikanisten  zunächst  interessiert, 
aber  doch  auch  für  Afrika  Bedeutung  hat: 

Breysig  Die  Entstehung  des  Gottesgedankens  und  der  Heilbringer. 
Berlin.    Bondi.    1905. 

Dem.  Entstehung  des  Grottesgedankens  und  insonderheit  bei  den  ameri- 
kanischen ürvölkern.    Zeitschr.  für  Ethnologie.    1905.    S.  216  ff. 

G.  Ehrenreich  Götter  und  Heilbringer*  Zeitschr.  für  Ethnologie. 
1906.     S.  636  ff. 
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Hals  hängt1  (S.  162  f.  Note).  Aber  die  Konsequenzen,  die 
Dennett  zieht,  scheinen  mir  der  gesunden  Kritik  zu  entbehren. 
Und  wenn  Gennep*  aus  dem  Schema  des  Negerdenkens,  das 
Dennett  gefunden  zu  haben  glaubt,  nun  gar  das  Prinzip  der 
Präfixe  in  den  Bantusprachen  ableiten  will,  so  werden  wir  ihm 
nicht  folgen  können.  Vgl  noch  Dennetts  Aufsätze  im  Journal 
der  Afr.  Soc.  1903/04,  S.  142—162,  sowie  1905/06,  S.  48ff. 
„The  Bavili  Alphabet  restored". 

Mir  erscheint  es  außerdem  mißlich,  daß  Dennett  ohne 
weiteres  die  Religion  vom  Kongo  nnd  vom  Niger  zusammen- 
gestellt hat.  So  unzweifelhaft  die  westafrikanischen  Kulturen 
über  die  Grenzen  der  Sprachscheide  zwischen  Bantu  und  Sudan- 
negern hinaus  eng  zusammenhängen,  so  ist  doch  eine  solche 
Zusammenziehung  entlegener  Gebiete  wie  Niger  und  Kongo 
nicht  ratsam.  Ich  glaube  deshalb,  daß  Dennetts  Buch  trotz 
seiner  interessanten  Details  eine  größere  Bedeutung  für  die 
Beurteilung  afrikanischer  Religionen  im  allgemeinen  nicht  ge- 
winnen wird.  Dem  steht  auch  der  Mangel  an  linguistischer 
Schulung  entgegen,  der  bei  den  vom  Verfasser  gegebenen 
Etymologien  störend  hervortritt 

Eine  wichtige  Förderung  der  weiteren  Forschung  ist  die 
vom  Museum  für  Völkerkunde  zu  Berlin  1904  in  dritter  Auf- 
lage herausgegebene  Anleitung  für  ethnographische  Beobach- 
tungen und  Sammlungen  in  Afrika  und  Ozeanien,  in  der 
S.  98 — 113  für  die  Erforschung  von  Religion,  Kultus,  Mytho- 


1  Missionar  Brincker  erzählt  im  Journal  der  Afr.  Soc.  1903/04, 
S.  306  f.,  daß  die  Herero  nach  der  Schlacht  Hände  und  Genitalien  der 
Hottentotten  abgeschnitten,  gekocht  und  ihren  jungen  Kriegern  mit 
Bindfleisch  vermischt  zu  essen  gegeben  hätten.  Davon  sollten  sie  un- 
verwundbar werden.  (Die  Madchen  bekamen  die  abgeschnittenen 
praeputia  der  Knaben  zu  essen,  ohne  daß  sie  es  wußten.  8.  das  unten 
8. 567  zitierte  Buch  von  F.  Meyer,  8. 478  f.  Note.)  Auch  bei  den  Ovakuanjama 
und  Ovambo  soll  ähnlicher  Kannibalismus  zu  gleichem  Zweck  vorkommen. 

1  A.  van  Gennep  Un  Systeme  negre  de  Classification.  La  revue 
des  idees.    Paris.   Nr.  37. 
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logie,  Totemismus  sehr  wertvolle  Winke  gegeben  sind.  Hierzu 
kommt  die  in  mancher  Hinsicht  verwandte  Abhandlung  über 
Ethnographie  und  Urgeschichte  von  F.  von  Luschan  in  G.  von  Neu- 
mayer, Anleitung  zu  wissenschaftlichen  Beobachtungen  auf 
Reisen.  Abt.  T  und  U.  Der  Nutzen  dieser  vortrefflichen  An- 
leitung ist  schon  an  neueren  Veröffentlichungen  erkennbar. 

Die  Arbeit  von  Dr.  J.  Weißenborn,  Tierkult  in  Afrika, 
Internationales  Archiv  für  Ethnographie  Bd.  17  S.  91  ff., 
Leiden  1904,  auch  Deutsche  geogr.  Blätter  Bd.  28,  Heft  2 
stellt  eine  Fülle  wertvollen  Materials  zusammen.  Allerdings 
fehlt  es,  wie  mir  scheint,  noch  an  der  rechten  Durchdringung. 
Der  Wundtsche  Gedanke,  daß  vor  allem  „Seelentiere"  Gegen- 
stand der  Verehrung  sind,  findet  hier  wieder  eine  weitgehende 
Bestätigung.  Wenn  gerade  die  am  Grabe  des  Kafferhäuptlings 
erscheinende  Schlange  verehrt  wird,  so  ist  doch  wohl  evident, 
daß  die  Vorstellung  von  einer  durch  die  Schlange  erscheinenden 
Häuptlingsseele  zugrunde  liegt.  So  begreift  es  sich  doch, 
daß  gerade  Schlangen  und  Vögel  so  oft  religiöse  Bedeutung 
haben  und  manche  auffallende  Tiere  nicht 

Die  Verehrung  der  Katzen  in  Usambara  und  Togo,  wo 
sie  mir  besonders  entgegengetreten  ist,  beruht  doch  auch 
darauf,  daß  die  schleichende  Katze  als  Seelentier  gilt  —  so 
bis  in  moderne  Zeit  in  Deutschland,  vgl.  auch  die  dämonischen 
Eigenschaften  der  Katzen  beim  deutschen  Hexenglauben. 

Auch  den  Unterschied  des  genießenden  und  entsagenden 
Totemismus  hätte  der  Verfasser  wohl  noch  klarer  heraus- 
stellen können« 

Wenn  die  Konde  und  andere  ostafrikanische  Stämme  nur 
Rindfleisch  essen,  wenn  andere  Stämme  sich  mit  Butter  religiös 
reinigen,  wenn  die  Herero  auch  Kindermist  zu  gleichem  Zweck 
anwenden,  so  ist  es  in  hohem  Maße  wahrscheinlich,  daß  das 
Rind  nicht  einfach  Nahrungsmittel  ist,  sondern  daß  eine  religiöse, 
ahnenkultische  Beziehung  zwischen  Rind  und  Mensch  besteht.1 

1  Vgl.  unten  Qennep  Tabou  et  totemisme  ä  Madagascar. 
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Deshalb  legt  man  dem  gestorbenen  Herero  Rinderhörner  aufs 
Grab,  während  die  orozo  der  Kadduleute  Eaddnhörner  aufs 
Grab  bekommen,  da  das  Kuddu  ihr  Totem  ist.1  Daß  eine 
solche  Beziehung  zwischen  Mensch  und  Rind  besteht,  geht 
auch  daraus  hervor,  daß  man  z,  B.  bei  den  Masai  nicht  Milch 
und  Fleisch  an  einem  Tage  genießt,  sonst  würde  den  Kühen 
die  Milch  vergehen.    VgL  Merker,  Die  Masai,  S.  33. 

Beim  entsagenden  Totemismus  mochte  ich  noch  auf  den 
Buschbock,  Eulungu,  verweisen,  der  in  Usambara  nicht  ge~ 
gessen  wird.  Die  Leute  sagen,  er  weine,  wenn  er  gejagt  wird, 
Sie  denken  wohl  auch  hier  an  eine  Seele  im  Tierleib.8  Das 
Nichteesen  des  Fisches  beruht  auf  der  Identifizierung  des  Fisches 
mit  der  Schlange.  Die  Entlehnung  des  Tierkult  aus  Ägypten  ist 
sehr  unwahrscheinlich,  dagegen  die  Herkunft  des  Kultus  der  Rinder 
aus  Nordafrika  von  den  Hamiten  sehr  wahrscheinlich.  Dafür 
spricht  die  Stellung  des  Hirtenadels  der  Wa-Tussi  in  Ostafrika. 
Ich  glaube  nicht,  daß  der  Mensch  im  Tier  die  Weltenseele 
geahnt  hat,  sondern  die  Seelen,  die  er  im  Tier  zu  finden  glaubt, 
sind  Menschenseelen,  Ahnen.  Darin  stimme  ich  Wundt  durch- 
aus zu  und  weiß  nicht,  wie  der  Verfasser  seine  abweichende 
Meinung  mit  Wundts  Anschauungen  in  Einklang  bringen  will 
Der  Verfasser  wird  sicher  in  der  inzwischen  erschienenen 
Literatur  neue  Gesichtspunkte  und  neues  Material  für  seine 
sehr  interessante  Arbeit  finden,  die  übrigens  auch  im  Journ. 
der  Afr.  Soc.  ziemlich  vollständig  mitgeteilt  ist. 

Wenden  wir  uns  nun  den  einzelnen  Sprachgebieten  zu,  die 
es  dem  Religionsforscher  ermöglichen,  den  großen  Stoff  zu 
gruppieren. 


1  Brincker  Wörterbuch  des  Oft- Herero*    Leipzig  1886  S.  196. 

1  So  erzählt  schon  Dapper,  Beschreibung  von  Afrika,  Amsterdam 
1670,  daß  die  Leute  am  Kongo  einen  „Rehhirsch",  genannt  golongo, 
nicht  essen  und  als  Grund  ihr  quisilla  angeben.  VgL  ku-rila  „nicht 
essen  ans  religiösen  Gründen"  im  Shambala  und  ähnlich  in  vielen  anderen 
Bantosprachen. 


Die  afrikanischen  Religionen  1904—1906  553 

Aus  dem  Bantugebiet  hat  uns  Dr.  F.  Fülleborn  mit  einer 
umfassenden  Arbeit  über  die  Eingeborenen  der  Nyassaländer 
beschenkt:  „Das  deutsche  Nyassa-  und  Ruvumagebiet.  Land 
und  Leute."    Berlin,  D.  Reimer,  1906. 

Eine  Reihe  älterer  Mitteilungen  über  religiöse  Vorstellungen 
bei  den  beschriebenen  Völkern  ist  benutzt  und  auf  Grund 
weiterer  Information  an  Ort  und  Stelle  berichtigt  und  ergänzt. 
Die  vom  Verfasser  befolgte  Methode,  nach  Möglichkeit  die  von 
Missionaren  gemachten  Beobachtungen  zu  verwerten,  verdient 
um  so  mehr  Anerkennung,  als  gerade  Mitteilungen  über  Religion 
von  Reisenden  schwer  zu  ermitteln  sind.  Das  vortreffliche 
Buch  mit  seinen  wundervollen  Illustrationen  bringt  u.  a.  S.  316  ff. 
einen  sehr  eingehenden  Bericht  über  die  Gottesvorstellungen, 
den  Dämonen-  und  Seelenglauben  der  Eonde.  Die  heiligen 
Bäume  und  Höhlen,  die  Gebete,  die  bei  öffentlichen  Kalamitäten 
auch  in  besonderen  Gebetsversammlungen  abgehalten  werden, 
und  die  Opfer  scheinen  mir  hier  besonders  erwähnenswert  zu 
sein.  Auch  über  die  Religion  der  Ssangu  und  Hehe  berichtet 
das  Werk  S.  216  ff  etwas  ausführlicher  und  bringt  kleinere 
Mitteilungen  über  eine  ganze  Reihe  von  Stämmen,  die  zwischen 
der  Küste  und  dem  Nyassa  wohnen. 

Das  Nachbargebiet  hat  Alice  Werner  in  einem  schönen 
Band  behandelt,  The  natives  of  British  Central  Africa,  London 
1906,  und  hat  auch  eine  Anzahl  guter  Beobachtungen  über 
die  religiösen  Vorstellungen  der  Afrikaner  mitgeteilt. 

Weniger  befriedigte  mich  R.  H.  Nassau,  Fetishism  in 
West -Africa,  London  1904.  Der  Verfasser  gibt  mancherlei 
sehr  interessante  Einzelberichte  über  Gabun,  streift  auch  ameri- 
kanischen und  sudanischen  „Fetischismus".  Aber  daneben  bringt 
er  eine  Fülle  allgemeiner  Theorien,  die  er  an  die  Sachen  heran- 
bringt und  nicht  aus  den  Beobachtungen  ableitet.  Er  ist  über* 
zeugt  von  der  Degenerationstheorie.  Eine  gründliche  Erörterung 
des  „Fetischismus"  versucht  er  nicht,  sondern  braucht  das 
Wort  in  dem  vieldeutigen  Sinn  der  populären  Ethnographie. 
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Störend  ist  auch  die  Neigung  des  Verfassers  zur  Ver- 
allgemeinerung. Die  Illustrationen  haben  nur  zum  Teil  Be- 
deutung ftLr  den  Zweck  des  Buches.  Vgl.  auch  R.  N.  Nassau, 
The  philosophy  of  Fetishism,  Journ.  Afr.  Soc  1903/04,  S.  257 
bis  270,  mit  einer  Anzahl  interessanter  Beispiele. 

In  der  älteren  und  neueren  sprachwissenschaftlichen  Lite- 
ratur steckt  eine  Fülle  besten  Materials  für  den  Ethnographen, 
auch  für  unseren  Zweck.  Hier  sei  nur  hervorgehoben  das 
große  Werk  von  P.  J.  M.  M.  van  der  Bürgt,  Dictionnaire  fran9ais- 
kirundi,  Bois-le-duc.     1903. 

Es  findet  sich  darin  eine  große  Fülle  wichtiger  Beob- 
achtungen, vgL  z.  B.die  Artikel  Dien  S.  16  ff.  und  mänes  S.  353  ff., 
über  Ahnenkultus,  Legende  S.  332  ff.,  über  die  Frau,  die  am 
Grabe  ihres  Kindes  wartet,  ob  es  auch  wieder  herauskommt, 
und  ihm,  als  es  erscheint,  mit  dem  Stock  auf  den  Eopf  schlagt. 
VgL  den  Abschnitt  Religion  S.  491.  Wenn  man  auch  die  vom 
Verfasser  aufgestellten  Theorien  nicht  immer  annehmen  wird, 
so  sind  die  überaus  fleißig  gesammelten  Aufzeichnungen  doch 
sehr  wertvoll. 

Kleinere  Aufsätze  über  einzelne  Abschnitte  afrikanischer 
Religionsformen  ergänzen  die  größeren  Werke. 

So  finde  ich  z.  B.  über  Gottesverehrung  und  Ahnen- 
kult folgendes  Bemerkenswerte. 

J.  Raum,  Missionar  in  Moshi,  hat  in  seinem  Aufsatz  „Über 
angebliche  Götzen  am  Kilimandjaro",  Globus  Bd.  85,  S.  101  ff, 
die  Mitteilungen  von  P.  Thome,  vgl.  das  Archiv  1904,  S.  489, 
berichtigt  und  ergänzt.  Seine  Darlegungen  über  die  Beziehungen 
zwischen  Ahnenkult  und  Gottesbegriff  der  Bantu  haben  meinen 
vollen  Beifall.  Die  Ableitung  des  Mulungu  von  Unkulunkulu, 
der  ich  früher  zustimmte,  halte  ich  heute  allerdings  für  un- 
möglich. Von  dem  Zusammenhang  des  Mulungu  mit  dem 
Ahnenkult  bin  ich  freilich  überzeugt.  Im  Kinga  (Nyassaland) 
heißt  milungu  „die  Ahnen".  Das  Wort  bedeutet  wohl  ur- 
sprünglich „Familienstamm".     Vgl.  Archiv  1904,  S.  488  ff. 
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Rev.  Molinier  (of  the  White  Fathers  Mission,  Awemba, 
N.  E.  Rhodesia,  Brit.  Gentr.  Afr.),  Croyances  superstitieases  chez 
les  Babemba,  Journ.  Afr.  Soc.  1903/04  S.  74—82. 

Der  Verfasser  bringt  einige  wichtige  Notizen  über  den 
Ahnenkult.  Die  Geister  der  Verstorbenen  heißen  erst  mipashi, 
später  milungi.  Dieser  letztere  Ausdruck  ist  identisch  mit  dem 
eben  genannten  mulungu.  Für  die  Verwandlung  der  mipashi 
in  milungi  vgl.  die  Wandlung  der  Seele  zum  Dämon,  Wundt, 
Völkerpsychologie  I,  2  S.  109  ff.  Den  Geistern  werden  auch 
Opfer  gebracht,  Trankopfer  und  Erstlingsopfer.  Die  Kinder 
bekommen  die  Namen  von  Verstorbenen  in  der  Absicht,  daß 
diese  Seelen  dem  Kind  als  Schutzgeist  dienen  sollen.  Man 
richtet  Gebete  an  die  Geister.  Die  bösen  Geister  sind  Ursache 
yon  Krankheiten.  Der  Verfasser  berichtet  über  verschiedene 
Arten  des  Gottesurteils  und  der  guten  und  schlechten  Vor- 
bedeutungen, von  Menschen,  die  sich  in  Löwen  verwandeln,  und 
andere  merkwürdige  mythologische  Vorstellungen.  Vgl.  hierzu 
Frank  H.  Melland,  Notes  on  the  Ethnographie  of  the  Awemba 
(and  part  of  the  Wa-Wisa),  Journ.  Afr.  Soc.  1904/05,  S.  337  ff. 

„Tonga  religions  beliefs  and  customs"  ist  eine  Reihe  von 
Artikeln  in  dem  Journ.  Afr.  Soc.  1905/06  von  Mac  Alpine  be- 
titelt, die  über  die  Tonga,  südwestlich  von  Bandawe,  westlich 
des  Nyassa,  berichten,  S.  187ff,  S.  257ff,  S.  377ff.  Wichtig 
scheinen  mir  besonders  die  Mitteilungen  über  den  Geister- 
glauben und  den  Verkehr  der  Lebenden  mit  den  Geistern  im 
Traum  sowie  die  Nachrichten  über  den  Gott  Chiata. 

Von  dem  ausgezeichneten  Kenner  des  Südbasutolandes 
A.  Mabille  haben  wir  eine  sehr  lesenswerte  Monographie,  The 
Basuto  of  Basutoland,  Journ.  Afr.  Soc.  1905/06,  S.  233  ff,  S.  351  ff, 
in  der  er  auch  ausführlich  auf  ihre  religiösen  Vorstellungen 
eingeht.  Mir  ist  folgender  Satz  S.  356  von  besonderem  Wert: 
„What  we  call  religious  ideas  might  be  more  justly  termed 
superstitious  ideas,  as  the  Basuto  has  no  religion,  if  religion 
is  what  unites  man  to  a  superior  being.   It  is  remarkable  that 
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the  word  modimo  (God)  comes  from  the  same  root  as  ledimo 
(cannibal).  The  religion  of  the  Basuto  is  the  religion  of  an- 
cestral  spirits,  the  manes  of  the  Greeks  and  Romans,  and 
these  spirits  have  their  abode  in  the  regions  below.  They 
have  a  good  and  an  evil  influence,  bat  more  frequently  the 
latter,  on  liying  people,  and  must  be  propitiated  by  gifte  and 
offerings." 

Mir  ist  diese  Ausführung  eines  sehr  sachkundigen  Mannes 
am  so  wertvoller,  als  bis  jetzt  von  mancher  Seite  immer  noch 
der  Zusammenhang  des  Modimo  mit  dem  Ahnenkult  bestritten 
wird. 

Ebenfalls  von  dem  Ahnenkult  der  Basuto  erzählt  G.  Hoff* 
mann:  Die  Götter  und  Heilande  der  heidnischen  Afrikaner, 
Beiblatt  zur  AUg.  Miss.  Zeitschr.  1905,  S.  98  ff. 

Über  die  Schöpfung  und  die  ersten  Menschen  nach 
den  Vorstellungen  der  Baluba  finde  ich  eine  Nachricht  im 
Globus  Bd.  87,  S.  193. 

Über  Trauer-  und  Begräbnissitten  der  Wadschagga 
in  ihrem  Zusammenhang  mit  dem  Ahnenkult  berichtet  B.  Gut- 
mann im  Globus  Bd.  89,  S.  197  ff. 

Von  Geisterbäumen  und  heiligen  Hainen  bei  Jhangiro 
südlich  Bukoba  erzählt  P.  C.  Smoor  in  seinem  Aufsatz  „Reli- 
giöse und  abergläubische  Anschauungen  der  Neger  an  der 
Westküste  des  Viktoriasees",  Missionszeitschrift  „Gott  will  es" 
1905. 

Über  Zauberer,  Wahrsager  und  Arzte. 

Van  Thiel  (Msui,  Nyansa),  Le  sorcier  dans  l'Afrique  äqua- 
toriale, Anthropos  1906,  stellt  die  Tätigkeit  des  Zauberers  als 
Wahrsager,  Priester  und  Arzt  dar. 

AI.  Müller  (Mariannhill,  Südafrika)  schildert  anschaulich  mit 
gnten  Illustrationen  die  Wahrsagerei  bei  den  Kaffern,  Anthro- 
pos 1906. 

Vgl.  P.  Lamberty,  Die  Zauberer  als  Anstifter  des  Auf- 
standes in  Deutsch- Ostafrika,  Globus  Bd.  89,  S.  83 ff. 
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B.  Struck,  Afrikanische  Arzte,  München,  Medizin. Wochen- 
schrift 1906,  Nr.  35. 

Derselbe,  Niederlegen  und  Aufheben  der  Kinder  von  der 
Erde,  Bd.  X,  Heft  1  des  Archivs. 

Eine  der  wichtigsten  Äußerungen  afrikanischer  Religionen 
sind  die  mancherlei  Verbote,  besonders  die  Speiseverbote. 
Sie  werden  bei  den  Fang  in  Gabun  eki  genannt.  Hiervon  gibt 
Martrou  eine  ausführliche  Darstellung  in  Les  Eki  des  Fangs, 
Anthropos  1906.  Er  berichtet  über  die  verschiedenen  Arten 
der  Verbote,  ihre  Ursachen,  die  Folgen  einer  Übertretung  und 
die  Formen  der  Sühne. 

Auf  zwei  Gebiete,  von  denen  der  Religionsforschung  wert- 
volle Ergänzungen  zugehen,  will  ich  noch  besonders  hinweisen. 
Das  eine  ist  die  Arbeit  der  vergleichenden  Rechtswissen- 
schaft, die  das  religiöse  Gebiet  nicht  selten  berührt,  vgl.  z.B. 
den  schönen  Aufsatz  von  F.  Meyer,  Wirtschaft  und  Recht  der 
Herero,  Berlin,  J.  Springer,  1905.1 

Das  andere  ist  die  umfangreiche  Missionsliteratur,  in 
der  noch  viel  ungehobene  Schätze  liegen  —  manches  schlummert 
auch  noch  ungedruckt  im  Missionsarchiv,  weil  die  Sachen  für 
die  Missionsblätter  nicht  geeignet  waren.  Von  Monographien 
aus  dem  Bantugebiet  nenne  ich  nur  Irle,  Die  Herero,  Güters- 
loh 1906.  Ich  hebe  besonders  hervor  „Die  heiligen  Bäume", 
S.  77,  „Die  Opfer  und  Gebete  zu  den  Ahnen"  S.  78ff. 

Das  Gebiet  der  Sudansprachen.  Die  größte  Fülle  an 
Material  ist  uns  aus  dem  Gebiet  der  Sudanneger  zugekommen. 


1  Der  Verfasser  irrt,  wenn  er  annimmt,  daß  omuriro  „das  Feuer" 
das  Menschenpräfix  vor  sich  hat.  Es  hat  das  andere  omu- Präfix,  das 
man  das  „Geisterpräfix"  nennen  könnte,  denn  allerlei  Lebendiges,  aber 
nicht  Persönliches  wie  Bäume,  Flüsse,  Berge,  Bauch,  Feuer,  Krankheiten, 
Geister  und  Götter  gehen  nach  dieser  Klasse  in  den  verschiedensten 
Bantusprachen.  Die  Ausführungen  des  Verfassers  über  die  eanda,  oruzo, 
den  Totemismus,  die  Beschneidung,  die  Bestattung  u.  a.  sind  sehr  wichtig. 
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Allem  voran  steht  hier  das  Sammelwerk  von  J.  Spieth, 
Missionar  der  norddeutschen  Mission,  Die  Ewestamme.  Berlin, 
Dietrich  Reimer,  1906.  Spieth  gibt  eine  ausführliche  Über- 
sicht über  Land  und  Volk  der  Eweleute  in  der  Einleitung.1 
Er  behandelt  dann  14  einzelne  Stamme  des  Ewevolkes,  unter 
denen  der  Hostamm,  bei  dem  Spieth  über  20  Jahre  lebte, 
natürlich  den  breitesten  Baum  einnimmt  Obwohl  durch  diese 
Art  der  Darstellung  Wiederholungen  nicht  zu  vermeiden  waren, 
da  sich  bei  den  verschiedenen  Stammen  ähnliche  oder  identische 
Gebrauche  vorfanden,  war  sie  für  die  sorgsame  wissenschaftliche 
Forschung  zweifellos  das  Richtige.  Den  Stamm  Ho  hat  der 
Verfasser  sogar  noch  in  seine  einzelnen  Landschaften  zerlegt. 
Innerhalb  dieses  Rahmens  berichtet  er  nun  über  die  Geschichte 
des  Volkes,  soweit  sie  sich  ermitteln  ließ,  über  Verfassung, 
Rechts-  und  Gerichtswesen,  über  das  soziale  Leben  in  Ehe  und 
Familie,  im  hauslichen  und  geselligen  Leben,  in  Krankenpflege, 
Tod  und  Begräbnis.  Daran  schließen  sich  ausführliche  Dar- 
stellungen des  Wirtschaftslebens  und,  was  uns  hier  am  nächsten 
angeht,  des  Geisteslebens.  Der  Verfasser  berichtet  uns  über  den 
Glauben  der  Eweer  an  Götter  und  scheidet  scharf  zwischen 
den  Himmelsgöttern  und  den  Erdengöttern.  Die  Gestalten  der 
Himmelsgötter,  ihre  Verehrung,  die  Opfer  und  Gebete  über- 
raschen durch  die  Fülle  des  Vorhandenen.  Die  Erdengötter 
oder  Dämonen,  die  zu  den  landläufigen  Ansichten  vom  „Fe- 
tischismus" der  Eweer  geführt  haben,  werden  dann  eingehend 
besprochen  —  die  guten  und  die  bösen,  die  heimischen  und  die 
eingewanderten.  Bei  dieser  Gelegenheit  wird  die  Praxis  der  Toten- 
beschwörung beschrieben,  die  von  den  Wahrsagern  viel  geübt  wird. 

Dann  werden  verschiedene  Genien  —  persönliche  Schutz- 
geister —  geschildert.  Hier  ragen  Vorstellungen  von  einer 
übersinnlichen  Welt  in   einem  Umfang  in   die  Vorstellungen 

1  Die  Einleitung  ist  auch  im  Sonderabdruck  erschienen.  Vgl.  auch 
Spieth,  Die  religiösen  Vorstellungen  der  Eweer,  Verhandlungen  de« 
Deutschen  Eolonialkongresses.    1905.    S.  495  ff. 
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von  der  diesseitigen  Welt  hinein,  wie  man  es  bei  den  Sudan- 
negern nicht  erwartet  hätte.  Selbstverständlich  werden  die 
Verhältnisse  des  „Jenseits"  recht  massiv  und  sinnlich  gefaßt. 
Das  merkwürdigste  ist  ja  der  Glaube  des  Eweers  an  seinen 
persönlichen  Schutzgeist,  dem  er  auch  Opfer  bringt.  Vgl.  hierzu 
den  interessanten  Aufsatz  von  D.  Westermann  „Über  die  Be- 
griffe Seele,  Geist,  Schicksal  bei  dem  Ewe-  und  Tshivolk". 
Bd.  8  S.  104ff  des  ArcL  f.  Relig.  Wiss. 

Spieth  berichtet  dann  über  eine  Fülle  der  verschiedensten 
Zaubereiformen  für  das  Privatleben  und  das  Rechtsleben,  das 
von  der  Praxis  des  Gottesgerichts  beherrscht  wird. 

Schließlich  erzählt  er  von  den  Gebeten,  die  man  an  den 
Palmenwald  richtet.  Wie  hier  Baumgeister  vorausgesetzt 
werden,  so  glaubt  man  auch  an  Wassermenschen  (Wasser- 
geister), an  Glück  und  Unglück,  das  durch  Tiere  kommt  u.  ä. 

In  die  Psychologie  und  Metaphysik  der  Eweer  werden  wir 
dann  eingeführt  durch  das,  was  man  über  den  Menschen,  seine 
Entstehung  und  den  Zweck  seines  Lebens  denkt,  über  Seele 
und  Geist,  über  die  Affekte  und  das  Gewissen. 

Eine  Anzahl  Fabeln,  Parabeln,  Rätsel,  Sprichwörter  dienen 
zur  Illustration. 

Der  Verfasser  hat  zumeist  die  Originaltexte  mit  deutscher 
Übersetzung  gegeben,  in  manchen  Fällen  hat  er  mehrere  Ge- 
währsmänner  über  denselben  Gegenstand  befragt.  Diese  Ma- 
terialien sind  von  unschätzbarem  Wert  und  können  zum  Stu- 
dium nicht  dringend  genug  empfohlen  werden.  Wie  ich  be- 
stimmt weiß,  besitzt  Spieth  noch  erheblich  mehr  Material,  als 
er  herausgegeben  hat,  besonders  über  die  Wahrsagekunst  der 
Eweleute.  Es  ist  dringend  zu  wünschen,  daß  er  bald  in  die 
Lage  kommt,  auch  das  zu  veröffentlichen.  Vgl.  auch  Binnetsch 
und  Härter  „Über  religiöse  Anschauungen  der  Eweer".  Zeitschr. 
für  Ethnologie  1906  S.  34ff,  sowie  Spieß  „Blicke  in  das 
Zauber-  und  Götterwesen  der  Anloer  Westafrikas".  Mitteilungen 
des  Seminars  für  orientalische  Sprachen.     1905  S.  94ff. 
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Ans  der  linguistischen  Literatur  sei  hier  als  gute  Quelle 
erwähnt  D.  Westennann,  Ewe-  deutsches  Wörterbuch.  Berlin, 
D.  Reimer,  1905. 

In  der  neu  erscheinenden  Zeitschrift  „Anthropos",  die  von 
dem  als  Linguisten  bestens  bekannten  Professor  P.  Schmidt 
herausgegeben  wird,  sollen  besonders  auch  die  Studien  der 
Missionare  über  die  Religionen  fremder  Völker  Aufnahme 
finden.  Der  Jahrgang  1906  enthält  u.  a.  von  P.  Fr.  Müller 
„Die  Religionen  Togos  in  Einzeldarstellungen  *  „Die  Verehrung 
des  höchsten  Wesens  in  Atakpame".  Diese  Darstellungen 
bringen  eine  Ergänzung  der  Spiethschen  Arbeit,  da  sie  sich 
nicht  auf  das  Ewegebiet  beschränken,  sondern  die  Inlandstämme 
berücksichtigen.  Der  Verfasser  hat  seine  gute  Bekanntschaft 
mit  dem  Tem  bereits  bewiesen,  vgl.  Mitteil,  des  Sem«  für 
Orient  Sprachen.    Bd.  VIII,  S.  251  ff. 

Die  Ähnlichkeit  der  Gottesvorstellungen  von  Atakpame 
mit  denen  der  Eweer  liegt  übrigens  auf  der  Hand.  Bei  beiden 
findet  sich  neben  dem  Dienst  der  Erdengötter  (der  Dämonen) 
der  Kultus  der  Himmelsgötter. 

Über  die  Geheimnisse  von  Benin  vgl.  auch  Great  Benin, 
its  customs,  art  and  horrors  by  H.  Ling  Roth.  Halifax  (Eng- 
land) 1903. 

Hier  ist  ferner  zu  erwähnen:  Major  Arthur  Glyn  Leonard, 
The  lower  Niger  and  its  tribes.    London.  1906.     559  S. 

Der  Gedanke,  in  dem  der  Verfasser  sich  mit  Mary  Kings- 
ley  eins  weiß,  daß  man  den  Afrikaner  auch  in  seiner  Religion 
aus  seiner  eigenen  Art  heraus  verstehen  muß,  beherrscht  sein 
Buch,  und  wir  können  ihm  darin  durchaus  beipflichten.  Eine 
oberflächliche  Aburteilung  über  die  Inferiorität  afrikanischer 
Denkweise  wird  keinen  ernsten  Forscher  befriedigen.  Aber 
der  Verfasser  erschwert  es  dem  Leser  außerordentlich,  diesem 
Gedanken  wirklich  zu  folgen.  Denn  was  er  bringt,  sind  viel 
weniger  gut  beobachtete  und  sorgsam  aufgezeichnete  Tatsachen, 
als  weitschweifige  Reflexionen   über   die   Dinge.     Wenn   man 
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,  ^.  diesen  Reflexionen  auch  oft  genug  zustimmen  kann,  sie  fordern 

p_  uns  nicht  viel,  weil  wir  ja  nicht  die  Gedanken  des  Verfassers 

über  die  Dinge  haben  möchten,  sondern  möglichst  genau  das 
j.r  was  die  Eingeborenen  selbst  aussagen.     Ich  stimme  dem  Ver- 

cu  fasser   darin   zu,  -daß   er  den  Ursprung  des  westafrikanischen 

„Fetischismus"  im  Ahnenkult  findet,  und  daß  er  überzeugt 
ist,  daß  der  Afrikaner  in  den  von  ihm  verehrten  Objekten 
selbst  nichts  Übermenschliches  sieht,  sondern  in  der  Seele, 
bezw.  dem  Dämon,  der  dahintersteckt.  Auch  darin  stimme 
ich  dem  Verfasser  bei,  daß  der  Tierkultus  auf  den  Seelen- 
kultus zurückgeht.  Die  Übergänge,  die  der  Verfasser  sucht, 
S.  3 13  ff.,  für  den  Zusammenhang  zwischen  Ahnendienst  und 
Tierdienst,  scheinen  mir  aber  verfehlt,  und  ich  schließe  mich 
auch  hier  den  Wundtschen  Gedanken  an,  die  mir  viel  einfacher 
und  der  Denkweise  des  Afrikaners  entsprechend  zu  sein 
scheinen.  Sie  erklären  auch  befriedigend,  warum  gerade 
Vögel,  S.  328 ff,  Schlangen  und  andere  Kriechtiere  hier  in 
Betracht  kommen  und  der  Elefant  und  andere  auffallende 
Tiere  nicht.  Übrigens  ist  die  Schilderung  des  stark  aus- 
gedehnten Schlangenkultus  S.  327  ff.  sehr  lehrreich. 

Wenn  der  Verfasser  die  Max  Müllerschen  Gedanken  über 
die  Entstehung  der  Religion  S.  79  ff.  ablehnt,  so  pflichte  ich 
ihm  darin  bei,  seine  eigene  Darstellung  wird  dem  Wesen  des 
afrikanischen  Denkens  viel  mehr  gerecht. 

Mir  will  scheinen,  als  wenn  der  Verfasser  von  der  Be- 
trachtung der  gewaltigen  tropischen  Natur  etwas  zuviel  er- 
wartet für  den  Afrikaner,  aber  wo  Erde  und  Himmel,  Meer 
und  Bäume  als  beseelt  gelten,  hat  man  allerdings  ein  Recht 
von  Naturmythus  zu  sprechen.  Ja  es  tritt  auch  hier  die 
Gestalt  des  höchsten  Gottes  in  einer  überraschenden  Deutlich- 
keit hervor.     S.  469  ff. 

Daß  der  Verfasser  mythologische  Vorstellungen  für  ur- 
sprünglicher hält  als  rationale,  ist  sicher  richtig,  allerdings 
nicht  nur  für  den  Afrikaner. 

Archiv  f.  Religionswissenschaft  XI  86 
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Dem  Buch  ist  eine  Karte  und  eine  geographische  Über- 
*sicht  S.  17  beigegeben,  so  daß  man  wenigstens  die  Möglichkeit 
hat,  zu  finden,  wo  die  betreffenden  Beobachtungen  gemacht 
sind.  Es  wäre  allerdings  viel  wertvoller  gewesen,  wenn  der 
Verfasser  zunächst  einmal  alle  von  ihm  angestellten  Beobach- 
tungen geographisch  gesondert  gegeben  hätte  und  den  Über- 
blick, der  seine  Auffassung  enthält,  bis  zuletzt  gelassen  oder 
vorangeschickt  hätte.  Man  wurde  dann  viel  besser  mit  seinem 
Buche  arbeiten  können.  Die  sprachlichen  Darlegungen  in  den 
Beilagen,  mit  denen  der  Verfasser  seine  Theorien  stützen  möchte, 
muß  ich  als  verfehlt  bezeichnen. 

Kürzere  Mitteilungen  über  Dämonenkultus  (Juju)  aus 
Südnigeria  bringt  A.  A.  Whitehour,  an  African  fetisch.  Journ. 
Afr.  Soc.  1904/05  S.  410ff.,  aus  Calabar  J.  C.  Gotton,  the  people 
of  old-Calabar.  Ebenda  S.  302  ff.  Cotton  gibt  S.  306  auch 
eine  Nachricht  über  die  geheimen  Gesellschaften  (egbo). 
Vgl.  die  Mitteilungen  über  geheime  Gesellschaften  (Idem)  aus 
Süd -Nigeria  von  Henry  Cobham.  Ebenda  190405  S.  41  f., 
dasselbe  aus  Sierra  Leone  von  Capt.  Braithwaite  Wallis.  Ebenda 
1904/05  S.  183ff. 

Harry  France,  Gustoms  of  the  Awuna  Tribes,  erzählt  von 
einem  merkwürdigen  Tanz  als  Sühne  für  eine  Verletzung, 
die  einer  Frau  am  Kopf  von  ihrem  Gatten  beigebracht  war. 
Er  fand  diese  Sitte  an  der  Goldküste.  Der  Kopf  ist  dort  bei 
den  Verehrern  des  Donnergottes  Hebicoco  diesem  Gott  geweiht. 
Journ.  Afr.  Soc.  1905/06  S.  38  ff.  Vgl.  noch  B.  Struck,  Tauf- 
zeremonie der  Gä.     Globus.  1906  S.  385. 

Über  die  Religion  der  Buschleute  in  Südafrika  sind  wir 
sehr  wenig  unterrichtet.  Siegfried  Passarge  streift  in  Heft  3 
Bd.  18  der  „Mitteilungen  aus  den  deutschen  Schutzgebieten" 
von  Danckelmann  bei  Gelegenheit  seines  Berichts  über  die 
Buschleute  auch  ihre  religiösen  Vorstellungen.  Vgl.  dazu 
G.  Fritsch  in  der  Zeitschrift  für  Ethnologie  1906  S.  71  ff.,  sowie 
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den  Aufsatz  von  H.  Werner  über  die  Heiknm-  und  Kung- 
Buschleute  ebenda  S.  241,  in  dem  religiöse  Tänze  der  Busch- 
leute erwähnt  werden. 


Aus  dem  Sprachgebiet  der  Hottentotten  liegt  nichts 
Neues  vor.  Die  1907  erschienene  großartige  Sammlung  origi- 
naler Namatexte  von  Dr.  L.  Schnitze  (Aus  Namaland  und  Ka- 
lahari.  Jena.  752  S.)~  soll  im  nächsten  Bericht  besprochen 
werden. 

Hamiten«  Aus  dem  Gebiet  der  Hamiten  ist  die  Ver- 
öffentlichung von  Hollis  über  die  Masai  recht  wertvoll:  The 
Masai,  their  language  and  folklore,  Oxford  1905.  Der  Ver- 
fasser gibt  gute  Masaitexte1  zum  Teil  von  verschiedenen  Ge- 
währsmännern über  denselben  Gegenstand,  so  daß  man  Material 
zur  Vergleichung  erhält.  Seine  Masaimythen  stimmen  gut 
mit  dem  überein,  was  D.  Erapf  seinerzeit  ermittelt  hat,  weichen 
aber  von  den  überraschenden  Resultaten  von  M.  Merker  erheblich 
ab  (vgl.  1904  S.  493  des  Archivs).  Nach  Hollis  finden  wir  bei 
den  Masai  nichts,  was  mit  biblischen  Berichten  einfach  überein- 
stimmt. Es  wäre  sehr  nützlich,  wenn  unter  den  denMasai  verwandten 
Stämmen  der  Latuka,  Nandi,  Bari  noch  gründlichere  Unter- 
suchungen über  ihre  Religion  angestellt  würden,  vgl.  H.  Johnston, 
The  Uganda  protectorate,  London  1904,  sowie  das  Folgende. 
Diese  Stämme,  die  sicher  hamitischen  Blutes  sind,  haben  noch 
bis  heute  ihre  Volksreligion  bewahrt,  während  die  meisten 
Hamiten  längst  Christentum  oder  Islam  angenommen  haben. 
Diese  einzigartige  Gelegenheit,  an  Leuten,  die  uns  im  weiteren 


1  Die  Geschichte  von  dem  Mann,  ans  dessen  Knie  ein  paar  Kinder 
kommen,  S.  147,  erinnert  entfernt  an  den  „Wundknie",  wie  man  früher 
Tsui-llgoab  im  Nama  übersetzte.  Krönlein  hat  diese  Übersetzung  an- 
gegriffen. S.  Sprachschatz  der  Khoi-Jchoi  S.  329,  Schnitze  vertritt  sie 
aufs  neue  a.  a.  O.  S.  447,  wie  mir  scheint  mit  Recht. 

36* 
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Sinne  rassenverwandt  sind,  primitive  Religionsformen  zu  studieren, 
sollte  man  nicht  vorübergehen  lassen.1 

Über  die  Religion  der  Bari  findet  sich  sehr  Interessantes 
in  dem  schon  erwähnten  Aufsatz  von  J.  Weißenborn.  Die  hier 
geschilderten  Schlangenkulte  und  Opfergebrauche  scheinen  mir 
sehr  charakteristisch  zu  sein.  Einen  besonderen  Abschnitt 
widmet  dem  Regenzauber  bei  den  Bari  F.  Spire  im  Journ. 
Afr.  Soc.  1905/06  S.  15ff. 

Hier  lernen  wir  den  Häuptling  in  seiner  priesterlichen 
Funktion  kennen,  wie  er  zu  dem  Geist  seines  Vaters  betet 
Nicht  nur  beim  Regenmangel,  sondern  auch  bei  anderen  Nöten 
sucht  er  Hilfe  zu  schaffen.  Die  von  ihm  gebrauchten  Zauber- 
gegenstande sind  abgebildet.  Vgl.  hierzu  auch  „Juzbashi", 
tribes  on  the  upper  Nile,  the  Bari,  Journ.  Afr.  Soc.  1904/05, 
S.  226  ff. 

Über  den  Glauben  der  Baran-Galla  an  ihren  Gott  Wak 
und  die  ihm  dargebrachten  Einderopfer  berichtet  kurz  Gaptain 
Ph.  Maud  in  The  Geographical  Journal  1904,  Exploration 
in  the  Southern  Borderland  of  Abessynia,  S.  567. 

Einflüsse  asiatischer  Seligionen  auf  Afrika 

Fiin  dem  afrikanischen  Festland  benachbartes  Gebiet,  in 
dem  malaiische  und  afrikanische  Religionsformen  sich  begegnen, 
hat  A.  van  Gennep  bearbeitet  in  seinem  sehr  gründlichen  Buch 
Tabou  et  Totemisme  ä  Madagascar,  Paris  1904.  Die  große 
Fülle  des  Stoffes  ist  sachlich  geordnet:  1.  introduction.  2.notions 
de  tabou,  de  contagion  et  de  saintete.  3.  ediction  et  sanction 
du  tabou  malgache.  4.  tabous  de  1'anormal,  du  nouveau,  de 
l'etranger.  5.  tabous  du  malade.  6.  tabous  du  mort.  7.  tabous 
du  chef.  8.  tabous  de  clan,  de  caste  et  de  classe.  9.  tabous 
sexuels.     10.  tabous  de  l'enfant  et  de  la  famille.     11.  tabous 


1  YgL  D.  A.  Kind  Die    Masai   und  ihre   religiösen   Traditionen 
Zeitsehr,  für  Missionskunde  und  Beligionstcissenschaft,  1906,  8.  269  ff. 
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de  propriete.  12.  tabous  du  Heu.  13.  tabous  de  temps  et 
d'orientation.  14.  tabous  animaux  et  vegetans.  15.  tabous 
des  animaux.  16.  tabous  des  plantes.  17.  tot&nisme,  reincar- 
nation  et  zoolätrie.  Den  von  gewisser  Seite  behaupteten  Ein- 
fluß jüdischer  Religionsformen  auf  die  Vorstellungen  der  Mada- 
gassen lehnt  der  Verfasser  mit  Recht  ab,  der  arabische  Einfluß 
ist  ja  nicht  unbedingt  zu  leugnen,  wenn  auch  zuzugeben  ist, 
daß  er  nur  oberflächlich  sein  kann.  Aber  wo  sich,  wie  in 
Madagaskar,  arabische  Schrift  findet,  ist  •  ja  die  islamitische 
Beziehung  evident.  Die  Zurückhaltung  aber,  die  der  Verfasser 
auch  dem  malaiisch -polynesischen  Einfluß  gegenüber  sich  auf- 
legt, geht  doch  zu  weit.  Wo  die  Verwandtschaft  der  Sprachen 
so  klar  ist  wie  zwischen  Malaien  und  Madagassen,  kann  man 
doch  sicher  auf  Verwandtschaft  der  Religion  rechnen,  die 
über  zufällige  Anklänge  und  Entstehung  unter  ähnlichen 
psychologischen  Bedingungen  hinausgeht.  Mir  würde  es  durch- 
sichtiger erschienen  sein,  wenn  der  Verfasser  alle  die  einzelnen 
Stämme  gesondert  behandelt  hätte,  so  daß  der  Leser  von  den  Tabu- 
vorstellungen der  verschiedenen  langhaarigen  und  der  negroiden 
Stamme  ein  klares  Bild  bekommt.  Das  ist  bei  der  gegenwärtigen 
Anordnung  des  überreichen  Stoffes  kaum  möglich  und  man 
erhält  den  Eindruck,  daß  die  Religionen  der  Bewohner  von 
Madagaskar  sehr  gleichartig  sind.  Und  doch  liegen  hier  ja 
gewiß  sehr  verschiedene  Komponenten  vor. 

Ich  mache  auf  einzelne  besonders  interessante  Punkte  auf* 
merksam:  den  Analogiezauber  S.  21,  22,  den  Wortzauber  S.  22, 
die  Theorie  des  fanany  (des  Leichenwurms)  und  seine  Ent- 
wickelung   zur    Schlange    S.  326;   das  Eisen  ist  Tabu  S.  38. 

Die  nahen  Beziehungen  zwischen  Rind  und  Mensch  spielen 
bei  den  Hirtenvölkern  Afrikas  eine  große  Rolle,  s.  oben,  der 
Anta-ymour  auf  Madagaskar  begeht  Eohabitation  mit  einer  Kuh 
auf  Verlangen  seiner  Frau,  um  sich  zu  reinigen,  wenn  er  von 
einer  Reise  zurückkehrt  (S.  249  f.).  Das  ist  ein  besonders 
schlagender  Beweis  für   die  Enge   der   erwähnten   Beziehung. 
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80  sagt  man  auch  beim  Schlachten  des  Ochsen  nach  S.  141, 
daß  er  langes  Leben  gibt. 

Die  Erklärungen  des  gelehrten  und  überaus  sorgsamen 
Verfassers  gehen  von  der  ganz  richtigen  Anschauung  aus,  daß 
die  Gründe  einer  religiösen  Erscheinung  sehr  verschiedener 
Art  sein  können,  (S.  76),  und  daß  auch  in  primitiven  Religionen 
verschiedene  Systeme  sich  kreuzen.  Ich  würde  aber  rationale 
Gründe  noch  in  geringerem  Grade  annehmen,  als  der  Verfasser  tut, 
z.  B.  bei  der  Erklärung  der  Begräbnisriten  durch  den  „Konta- 
gionismus" den  der  Verfasser  natürlich  nicht  im  Sinne  moderner 
Pathologie  versteht.  Auch  glaube  ich,  daß  bei  dem  allerdings  un- 
vollkommenen Totemismus  Seelenvorstellungen  in  weit  größerem 
Umfeng  yorliegen,  als  der  Verfasser  annimmt,  zumal  gerade 
das  erwähnte  fanany  die  Brücke  schlagt  von  der  Leiche  zum 
Seelentier. 

Den  Grund,  warum  man  nicht  über  jemandes  Schatten 
weggehen  oder  an  dem  Hauch  seines  Atems  vorbeischreiten  soll, 
sehe  ich  eben  auch  in  der  Vorstellung,  daß  Schatten  und  Hauch 
„Seele"  sind. 

Gewiß  werden  die  soziologischen  Erklärungen  des  Ver- 
fassers in  manchem  Fall  zutreffen,  aber  sie  versagen  eben  auch 
oft  genug,  besonders  wo  es  sich  um  die  Entstehung  und  nicht 
um  den  Fortbestand  der  Gebräuche  handelt. 

Immer  wieder  taucht  die  Frage  auf,  ob  denn  nicht  indo- 
nesische Einflüsse,  abgesehen  von  Madagaskar,  sich  in 
Afrika  nachweisen  lassen.  Ankermann  in  seiner  schonen  Studie 
„Kulturkreise  und  Kulturschichten  in  Afrika",  Zeitschr.  für 
Ethnologie  1905,  Heft  1,  glaubt  sie  sicher  annehmen  zu  dürfen. 
Auch  sprachlich  finden  sich  ja  allerlei  Anklänge  und  Ähnlich- 
keiten —  und  der  Einfluß  indischer  Kultur  in  Ostafrika  ist  ja 
nicht  zu  übersehen. 

Hier  ist  aber  die  von  Gennep  geübte  Vorsicht  am  Platz: 
man  maß  bei  primitiven  Keligionen  damit  rechnen,  daß  ähnliche 
Bedürfnisse  immer  wieder  in  der  Welt  ähnliche  Erscheinungen 
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hervorrufen,  und  daß  man  nicht  gleich  an  Entlehnungen  denken 
darf,  wo  ähnliche  Erscheinungen  vorliegen.  Im  übrigen  ergab 
sich  über  das  Eindringen  asiatischer  Religionen  in  das  Festland 
von  Afrika  allerlei  neues  Material. 

Die  Ausgrabungen  in  Axum  in  Abessinien  haben  eine 
ganze  Reihe  von  denkwürdigen  Resten  altsemitischen  Heiden- 
tums ans  Licht  gezogen.  Die  riesigen  Monolithe,  die  selbst 
die  ägyptischen  an  Große  übertreffen,  führen  den  Namen 
nephesch  d.  h.  „Seele"  heute  noch.  Ihr  Zusammenhang  mit 
dem  Ahnendienst  ist  also  nicht  zu  leugnen.  Die  an  ihnen 
angebrachten  Vertiefungen  werden  wohl  richtig  als  Schalen 
zur  Aufnahme  des  Opferblutes  gedeutet.  In  den  gefundenen 
Inschriften  werden  die  Götter  und  Ahnen  der  semitischen  Ein- 
wanderer angerufen1,  und  wir  haben  hier  also  sicher  altsemitischen 
Götterglauben  vor  uns.  Vorbericht  der  deutschen  Axum- 
Expedition  von  Prof.  Dr.  E.  Littmann  und  Regierungsbaumeister 
D.  Krencker,  Berlin.  Akademie  der  Wissenschaften  1906. 

Seit  langer  Zeit  wird  die  Frage  erörtert,  ob  die  Ruinen  von 
Zimbabye  in  Mashonaland  nicht  auf  südarabischen  oder  ägyp- 
tischen Einfluß  zurückzuführen  sind,  und  ob  hier  das  viel- 
gesuchte Ophir  der  Bibel  liegt.2  Carl  Peters  brachte  sogar 
eine  Figur  einer  ägyptischen  Gottheit  mit  aus  Rhodesia,  woraus 
die  Ophirhypothese  eine  neue  Stütze  zu  gewinnen  schien.  Diese 
ganzen  Konstruktionen  scheinen  sich  zu  verflüchtigen.  Die 
von  Peters  gefundene  Figur  ist  eine  Fälschung,  mit  der  ver- 
mutlich irgendein  Grieche  die  Forscher  irregeführt  hat.  Den 
Beweis  der  Fälschung  hat  H.  Schäfer  unwiderleglich  erbracht 
in  der  Zeitschr.  für  Ethnologie,  1906,  S.  896 ff.  über  eine  „an- 
gebliche ägyptische  Figur  aus  Rhodesia". 


1  Z.  B.  S.  7  f.    'Ezana,   Sohn  des  Mahrem,  weiht  die  Inschrift  dem 
'Astar  und  dem  (der?)  Medr  und  dem  Mahrem,  „der  uns  gezeugt  hatu. 

*  Vgl.  The  aneient  ruins  of  Bhodesia  by  R.  N.  Hall  and  W.  G.  Neal. 
London  1902. 
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Aber  auch  die  Vorstellungen  von  arabischem  Einfluß  in 
Bhodesia  scheinen  sich  zu  verflüchtigen.  Was  Bent  seinerzeit 
gesehen  haben  will  von  Andeutungen  des  Sonnenkultus,  was 
man  von  Tierkreisdarstellungen  gefunden  haben  wollte,  und 
was  als  „Inschriften"  ausgegeben  wird,  kann  vor  einer  exakten 
Prüfung  nicht  bestehen,  vgl.  „Bericht  über  eine  Heise  nach 
Südafrika"  von  F.  von  Luschan,  Zeitschr.  für  Ethnologie. 
1906,  S.  863  ff.  Die  großen  Bauten  und  die  eigentümlichen 
Vogelgestalten  genügen  noch  nicht,  um  eine  fremdländische 
Invasion  hier  nachzuweisen.  Es  bleibt  so  lange  das  Einfachste, 
die  Entstehung  der  Ruinenreste  auf  die  Vorfahren  der  heutigen 
Kaffern  zurückzufuhren,  bis  durch  einwandfreies  Inschriften- 
material der  Beweis  vom  Gegenteil  erbracht  wird.  Daß  dies 
heute  noch  geschehen  könnte,  ist  nicht  gerade  wahrscheinlich. 
Vgl.  aber  R.  N.  Hall,  The  great  Zimbabur,  Journ.  of  the 
Afr.  Soc.  1904/05,  S.  295ff.,  sowie  A.  H.  Kean,  Great 
Zimbabwe,  Mashonaland,  Rhodesia,  ein  Werk,  das  ich  leider 
nicht  einsehen  konnte.  Die  Fürstengeschlechter  der  Bantu  tragen 
in  Ostafrika  vielfach  hamitische  Züge,  und  so  wird  sich  wohl 
herausstellen,  daß  ein  Hamiteneinbruch  nach  dem  Süden  des 
Kontinents  öfter  stattgefunden  hat.  Die  Spuren  dieser  Nord- 
afrikaner liegen  vermutlich  in  jenen  Bauten  vor,  ebenso  wie 
sie  sich  auch  in  den  Sprachen  der  Ost-  und  Südafrikaner  finden 
und  sich  auch  wohl  in  ihrer  Religion  werden  nachweisen  lassen. 
Wenn  der  Gott  der  Xosa  einen  hottentottischen  Namen  trägt, 
Utixo,  so  ist  fremder  Einfluß  auf  die  Gottesvorstellung  sicher 
erwiesen.  So  erklärt  es  sich  wohl  auch,  daß  mit  dem  alten 
Ahnengott  Modimo  bei  den  Basuto  sich  öfter  Züge  eines 
reineren  Himmelsgottes  verbinden.  Man  vergleiche  hierzu  den 
Gottesbegriff  der  Masai  und  Galla  in  Ostafrika. 

Eine  modernere  Form  des  Eindringens  asiatischer  Religionen, 
die  ich  schon  andeutete,  bringt  der  Fortschritt  des  Islam  in 
Afrika.  Die  Frage  ist  vom  Standpunkt  der  christlichen  Mission 
dargestellt  von  P.  T.  Richter  und  Dr.  J.  Froberger  auf  dem 
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Kolonialkongreß  1905,  Verhandlungen  S.  510ff,  527ff.  Vgl. 
T.  Richter;  Beiblatt  zur  A.  M.  Z.  1905,  S.  85  ff.  „Die  Islamisiernng 
Afrikas".  Merkwürdig  ist  in  Afrika  die  Erscheinung,  daß  der 
alte  Zauberkult  völlig  unbefangen  neben  islamitischen  Gebräuchen 
einhergeht.  Wie  es  scheint,  ist  die  spezifisch  afrikanische  Form 
des  Islam  viel  weniger  geistig  als  die  asiatische.  Vgl.  auch 
Dr.  E.  W.  Blyden,  The  Koran  in  African,  Journ.  of  the  Afr. 
Soc.  1904/05  157  ff.  T.  L.  Tonkin,  Muhammedanism  in  the 
Western  Sudan,  Journ.  Afr.  Soc.  1903/94,  S.  123—141.  Ver- 
fasser halt  den  Islam  für  die  Religion  der  Zukunft  im  west- 
lichen Sudan. 

Eine  ähnliche  Verquickung  asiatischer  und  afrikanischer 
Religionsformen  liegt  in  der  „äthiopischen  Bewegung"1  vor, 
vgl.  u.  a.  D.  Merensky,  Verhandi  des  Kolonialkongresses  1905, 
S.  538ff.,  vgl.  P.  Sauberzweig- Schmidt,  Der  Athiopismus, 
Berlin  1904.  Hier  hat  das  in  Südafrika  verbreitete  Christentum  sich 
mit  allerlei  politischen  Ambitionen  und  unklaren  Rassenidealen 
zu  einer  Religionsform  verbunden,  die  von  Freunden  und  Gegnern 
der  Mission  mit  erheblichem  Bedenken  betrachtet  wird.  Für 
den  Religionsforscher  ist  es  ein  merkwürdiges  Gemisch  ver- 
schiedenartigster Elemente. 

Die  christliche  Missionsliteratur  als  Quelle  der  religions- 
wissenschaftlichen Forschung  ist  schon  erwähnt.  Für  die 
uns  hier  interessierende  Frage,  wie  sich  das  Christentum  mit 
den  religiösen  Vorstellungen  der  Afrikaner  auseinandersetzt, 
habe  ich  einige  Anfangsversuche  niedergelegt  in  dem  kleinen 
Aufsatz  „Die  Christianisierung  der  afrikanischen  Sprachen", 
A.  M.  Z.  1905,  S.  82ff.,  S.  141  ff. 

Wenn  ich  nicht  irre,  wird  in  neuerer  Zeit  in  dieser  Rich- 
tung energischer  als   früher  gearbeitet,  und   wir  dürfen   hier 


1  Die  Bewegung  hat  mit  der  „äthiopischen"  Sprache  in  Abessinien 
nichts  zn  tnn.  Sie  ist  von  amerikanischen  Farbigen  eingeleitet  und  will- 
kürlich so  benannt  nach  Act.  8,27. 
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auf  weitere  Veröffentlichungen  rechnen,  die  für  die  Religions- 
wissenschaft yon  Nutzen  sind. 

In  einem  eigentümlichen  Gegensatz  hierzu  steht  die  Tat- 
sache, die  W.  S.  Taberer  in  seinem  Aufsatz  über  Mashonaland 
natiyes,  Journ.  Afr.  Soc.  1904/05,  S.  313  anfuhrt,  daß  englische 
und  hollandische  Europaer  zuweilen  afrikanische  Zauberdoktoren 
um  Bat  fragen,  und  daß  manche  sogar  versichern,  daß  sie 
ihren  Entscheidungen  Glauben  schenken.  Die  Lebenskraft, 
die  afrikanische  Religionsformen  gelegentlich  zeigen  können, 
laßt  sich  kaum  schlagender  illustrieren. 


III  Mitteilungen  und  Hinweise 

Ein  heidnisches  Pendant  zum  neutestamentlichen  „Gleichnis 

vom  Säemann". 

In  dem  Lucianischen  Dialog  „Nigrinus",  der  durch  seinen 
sittlichen  Ernst  sich  von  den  sonstigen  Produkten  des  lachenden 
Philosophen  auffallend  unterscheidet  und  stark  an  eine  stoisch- 
kynische  Diatribe  erinnert,  findet  sich  gegen  den  Schluß  ein 
treffender  Vergleich,  der  nicht  bloß  an  sich  selbst  interessant  ist, 
sondern  unwillkürlich  ein  bekanntes  Gleichnis  Jesu  ins  Gedächtnis 
ruft.  Den  Kern  des  Dialogs,  der  eigentlich  nur  zur  kleinen  Hälfte 
diesen  Namen  verdient,  bildet  der  Bericht,  den  Lucian  seinem 
Freunde  erstattet  über  die  heilsamen  Lehren,  die  er  aus  dem 
Munde  des  Nigrinus  vernommen  habe.  Derselbe  vertritt  im  wesent- 
lichen die  Grundsätze  der  stoisch -kynischen  Ethik  und  ergeht  sich 
auf  dieser  Grundlage,  übrigens  ohne  aufdringlichen  Bekehrungs- 
eifer und  in  höchst  vernünftiger  Weise,  in  Klagen  über  die  Sitten- 
verderbnis der  Zeit  und  in  kräftigen  Mahnungen  zu  einer  ein- 
fachen und  würdigen  Lebensführung.  Am  Schluß  des  Referats 
schildert  Lucian  die  gewaltige  Wirkung,  welche  die  Beden  des 
Philosophen  auf  ihn  ausgeübt  haben,  in  Worten  und  Bildern,  die 
ohne  Zweifel  auf  Platös  Symposion  oder  auch  auf  stoische  Vor- 
bilder (Seneca,  Epictet)  anspielen  —  man  weiß  ja  bei  Lucian  nie 
genau,  wie  vieles  eigenes  Gefühl,  wie  vieles  nur  Nachahmung  und 
Anempfindung  ist  — ,  aber  nichtsdestoweniger  zu  den  klassischen 
Mustern  antiker  Seelenschilderung  gehören.  Die  Stelle  lautet: 
„Ich  hatte  ihm  bisher  zugehört  in  starrer  Verwunderung  und  in 
förmlicher  Angst,  er  möchte  aufhören  zu  reden.  Als  dies  nun 
aber  geschah,  erging  mir's  wie  den  Phäaken:  lange  Zeit  hing  mein 
Auge  an  ihm  wie  bezaubert;  darauf  aber  geriet  ich  in  einen 
Zustand  völliger  Verwirrung  und  Betäubung,  fühlte,  wie  mir  der 
Schweiß  herunterlief,  dann  wollte  ich  reden,  konnte  jedoch  nichts 
herausbringen,  die  Stimme  fallierte,  die  Zunge  stammelte  und  schließ- 
lich brach  ich,  gänzlich  hoffnungslos,  in  Tränen  aus.  Denn  nicht 
nur  leicht  und  oberflächlich  hatte  mich  seine  Bede  gerührt,  nein 
es  war  ein  tiefer,  tödlicher  Streich,  gar  wohlgezielt  hatte  er,  so- 
zusagen, die  Seele  selbst  durchschnitten. "  Wir  haben  in  dieser 
Schilderung  einen  klassischen  Ausdruck  tiefster,  wahrhaft  religiöser 
Ergriffenheit.  Schon  hier  fühlt  man  sich  lebhaft  an  Worte  und 
Vorgänge  der  Heiligen  Schrift  erinnert,  an  die  Bekehrung  des 
Saulus,  an  die  stumme,  aber  mit  elementarer  Wucht  herein- 
brechende Beue  des  Petrus  oder  der  Ehebrecherin,  an  das  Wort 
Hebr.  4, 1 2  von  dem  X6yog  &eov  . .  •  xoficotBQOg  vjÜq  itaaav  pajcaQav 
dlöxofiov  xal  öüKvovtievog  &%qi  fieQiöfiov  tyvjplg  xal  Ttvev^crcog. 
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Diese  Schilderung  seines  eigenen  inneren  Erlebnisses  bei  dem 
Vortrag  des  Nigrinus  beschließt  nun  Lucian  mit  einer  allgemeinen 
Betrachtung  über  die  richtige  Art  der  philosophischen,  wir  können 
auch  sagen  der  ethisch -religiösen  Bearbeitung  des  Menschen.  „Die 
Seele  eines  wohlgearteten  Menschen  scheint  mir  einer  Zielscheibe 
zu  gleichen  von  zarter  empfindlicher  Beschaffenheit.  Der  Schützen, 
die  danach  zielen,  gibt  es  viele,  sie  haben  ihre  Köcher  gefüllt 
mit  allerlei  Pfeilen,  aber  nicht  alle  schießen  gut.  Die  einen 
spannen  die  Sehne  zu  straff  und  schleudern  das  Geschoß  mit 
größerer  Gewalt  als  nötig  ist:  sie  treffen  wohl  das  Ziel,  aber  die 
Pfeile  bleiben  nicht  darin  stecken,  sondern  dringen  hindurch  und 
hinterlassen  nur  eine  klaffende  Wunde  in  der  Seele.  Andere  um- 
gekehrt versenden  ihre  Pfeile  so  matt  und  lahm,  daß  sie  nicht 
bis  zum  Ziele  gelangen  und,  wenn  ja,  so  ritzen  sie  nur  die  Ober- 
fläche .  .  .  Der  gute  Schütze  jedoch  untersucht  vor  allem  das 
Ziel,  ob  es  sehr  weich  oder  am  Ende  härter  ist  als  das  Geschoß 
selbst  —  es  gibt  nämlich  auch  solche,  die  unverwundbar  sind. 
Hat  er  aber  dies  getan,  so  bestreicht  er  seinen  Pfeil  —  nicht 
etwa  mit  Gift,  wie  die  Scythen  — ,  sondern  mit  einem  sanftbeißenden 
und  süßen  Balsam  und  schießt  ihn  dann  ab  mit  geschicktem  und 
sehnigem  Arm,  daß  er  durchschlägt  bis  auf  den  Grund,  und  sein  Bal- 
sam nach  und  nach  die  ganze  Seele  durchdringt.  So  kommt  es  dann, 
daß  die  Leute  beim  Hören  von  seligem  Entzücken  und  zugleich  von 
bohrendem  Schmerz  durchschauert  werden,  wie  es  auch  mir  erging 
als  ich  die  Arznei  sanft  durch  meine  Seele  rinnen  fühlte." 

Niemand  verkennt  die  Schönheit  und  tiefe  Wahrheit  dieses 
Bildes;  auch  dem  alten  Wieland,  dem  meisterhaften  Übersetzer 
Lucians,  hat  es  diese  Stelle  angetan,  so  daß  er  schreibt:  „Es  ist 
großer  Sinn  in  dieser  zu  einer  so  schönen  Allegorie  ausgebildeten 
Vergleichung,  und  ich  bin  versucht  .  .  .  unseren  Kanzelrednern 
zuzurufen:  meditieret  tief  und  fleißig  über  Lucians  Bogenschützen !u 
Auch  Wieland  hat  die  religiöse  Bedeutung  dieser  Worte  heraus* 
gefühlt,  uns  aber  sollen  sie  noch  eine  Weile  beschäftigen  als 
Parallele  oder  vielmehr  als  Gegenstück  zu  dem  neutestamenÜichen 
Gleichnis  vom  Säemann.  Beidemal  handelt  es  sich  um  das  Heil 
der  Seele,  um  ihre  Erfüllung  mit  einer  beglückenden,  beseligenden 
Wahrheit.  Augenscheinlich  sind  es  drei  Bedingungen,  wovon  die 
Erreichung  dieses  Zieles  abhängt.  Erstens  muß  diese  Wahrheit 
vorhanden  sein,  zweitens  muß  die  Seele  dafür  empfanglich  sein, 
und  endlich  muß  ihr  dieselbe  in  der  richtigen,  wirksamen  Weise 
mitgeteilt  werden.  Merkwürdigerweise  sind  nun  in  keinem  der 
beiden  Gleichnisse  diese  drei  Faktoren  zumal  und  gleichmäßig  be- 
rücksichtigt. Im  Gleichnis  des  Evangeliums  steht  die  Qualität 
der  Wahrheit  unanfechtbar  da,  als  göttliche  Offenbarung;  von 
einer  Kunst  aber,  die  nötig  wäre,  um  sie  an  den  Mann  zu  bringen, 
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ist  nicht  die  Bede:  sie  wirkt  durch  sich  selbst  mit  unfehlbarer 
Sicherheit,  jedoch  nur  da,  wo  die  Empfänglichkeit  dafür  vorhanden 
ist.  Anders  bei  Lucian.  Da  beruht  der  Hauptnachdruck  eben 
auf  dieser  Kunst  der  Mitteilung.  Die  Wahrheit  wird  auch  hier 
als  vorhanden  vorausgesetzt;  obwohl  anfangs  von  einer  großen 
Verschiedenheit  der  Pfeile  oder  Xoyoi  geredet  wird,  so  tritt  doch 
im  Verlauf  dieses  Moment  der  rechten  Lehre  (des  iy^g  X6yog) 
ganz  zurück,  und  der  Erfolg  hängt  lediglich  davon  ab,  die  Seele 
richtig  anzufassen.  Dagegen  wird  hier  ein  anderer  Faktor  außer 
acht  gelassen,  die  Verschiedenartigkeit  des  menschlichen  Herzens; 
denn  Lucian  spricht  ex  professo  nur  von  der  tyv%}\  ivd^bg  svcpvovg. 
Freilich  fallt  er  hernach  aus  der  Rolle,  indem  er  von  allzuharten 
Seelen  redet,  die  der  Philosoph  als  unverbesserlich  sich  selbst 
überläßt,  und  gerade  in  diesem  Gedanken  liegt  seine  größte  An- 
näherung an  das  biblische  Gleichnis  (vom  hartgetretenen  Weg) 
und  an  andere  neutestamentliche  Ausdrücke  und  Bilder,  an  die 
öKkfiQtnuxQäla  und  die  Warnung  Jesu,  seine  Perlen  nicht  vor  die 
Säue  zu  werfen.  In  der  Hauptsache  aber  liegt  der  prinzipielle 
Gegensatz  beider  Anschauungen  auf  der  Hand.  Dort,  auf 
hellenischem  Boden,  die  Beschränkung  des  Heils  auf  die  evcpvug, 
die  Leute  von  edler  Anlage  und  Abstammung  (wobei  dann  erst 
noch  das  weibliche  Geschlecht  so  gut  wie  auszuscheiden  ist),  dann 
aber,  unter  dieser  Einschränkung,  ein  fast  unbegrenzter  Optimismus, 
ein  naives  Vertrauen  auf  den  guten  Willen  des  Menschen  und  auf 
die  Wirksamkeit  der  philosophischen  Bedekunst  und  Seelenleitung. 
Hier,  auf  dem  Boden  des  Neuen  Testaments,  eine  prinzipielle 
Universalität  der  Heilsmöglichkeit,  die  aber  angesichts  der  tat- 
sächlichen Unwirksamkeit  der  Heilsverkündigung  bei  der  Mehrzahl 
der  Menschen  auf  die  fatalistische  Ausflucht  der  Prädestination  zu 
rekurrieren  genötigt  ist,  anderseits  eine  völlige  Ausschaltung  des 
Faktors  der  lebendigen  Einwirkung  des  Menschen  auf  den  Menschen, 
eine  Verkennung  dessen,  daß  die  Beibringung  der  sittlich-religiösen 
Wahrheit  eine  Kunst  ist,  eine  Kunst,  die  wohl  selten  in  idealer 
Vollendung  angetroffen  wird,  deren  Anerkennung  aber  eine  Schutz- 
wehr ist  gegen  pessimistische  Resignation  und  ein  kräftiger 
Anreiz  zur  Arbeit  an  der  religiösen  und  moralischen  Hebung  der 
Menschheit.  Adolf  Bonhöffer 

Zum  Asklepioskult  bei  den  alten  Thrakern 

Der  Asklepioskult  hat  große  Verbreitung  im  alten  Thrakien 
gefunden:  bekannt  ist,  daß  die  Thraker  ihren  Asklepios  Zimi- 
drenus  sogar  nach  Born  gebracht  haben;  zahlreiche  in  Thrakien 
und  Moesien1  gefundene  Inschriften  bezeugen  die  lebhafte  Verehrung 

1  Vgl.  Dumont-Homolle,  Melanges  d'archdol.  Indices;  K&linka,  Ant. 
Derikm.  in  Bulgarien-,  den  bulgar.  tibornik  za  narod.  umctvor.  [jetzt  die 


574  Mitteilungen  und  Hinweise 

des  Heilgottes;  dazu  tritt  das  im  Jahre  1903  bei  der  Quelle  GJava- 
Panega  (Bezirk  von  Teteven)  aufgedeckte  Asklepiosheiligtum,  bei 
dessen  Ausgrabung  zahlreiche  dem  Asklepios  geweihte  Reliefs  gefunden 
worden  sind.   Dieser  Fund  wird  erst  jetzt  von  Dobrusky1  beschrieben. 

Die  Quelle  Glava- Panega*,  die  auch  heute  noch  vom  Volke  als 
heilig  und  heilend  gehalten  wird,  beschreibt  C.  Jirecek8  wie  folgt: 
„die  große  Heerstraße  von  Pleven  betraten  wir  wieder  bei  114  Kilo- 
meter von  Sofia  aus.  Zehn  Minuten  östlich  von  dieser  Stelle  liegt 
die  Quelle  'der  Panega,  die  in  Bulgarien  weit  und  breit  bekannte 
Gliva-P&nega  (Panegakopf).  Der  Fluß  entspringt  unter  einer  von 
Hainbuchenwald  bedeckten  Hügelkette  in  einem  von  Neocomfelsen 
umgebenen  Bassin,  voll  Schilf  und  Konferven,  fallt  über  ein  Wehr 
und  treibt  sofort  30 — 40  Mühlen.  Das  forellenreiche  Wasser  hat 
einen  guten  Geschmack.  Oberhalb  des  Bassins  liegt  in  den  von 
Weißdorn,  Syringen  und  Haselnußstauden  bewachsenen  Felsen  in 
einem  tiefen  Kessel  ein  kleiner  grüner  See  ohne  sichtbaren  Abfluß; 
eine  halb  untergetauchte  Höhle  am  Wasserspiegel  gilt  als  die  eigent- 
liche Quelle.  Eine  andere  ohrförmige  Höhle  liegt  in  den  Felsen 
hoch  über  dem  See;  in  ihr  sollen  Bären  und  Schlangen  überwintern. 
Die  Kommunikationen  zwischen  beiden  Reservoirs  sind  verborgen 
unter  dem  felsigen  Isthmus,  der  sie  trennt". 

Der  Grundriß  des  Heiligtums  stellt  nach  der  Beschreibung 
Dobruskys  ein  Rechteck  dar,  7.70  x  5.70  m  groß;  die  eine  Kurz- 
seite, an  der  die  Tür  stand,  ist  nach  Osten  gewandt;  besser  ist 
die  Westwand  erhalten  (1.40  m  h.);  die  Wände  sind  0.80  m  dick, 
von  groben  ungehauenen  Steinen  mit  Mörtel  gebaut.  Architektonischer 
Schmuck  wurde  nicht  gefunden;  das  Dach  ist  mit  Ziegeln  bedeckt 
gewesen,  der  Boden  ist  betoniert  und  mit  Ziegelsteinen  gepflastert. 

Daneben  wurden  die  Beste  eines  anderen  Gebäudes,  10.5 7x5.20 m 
groß,  entdeckt,  das  vermutlich  zur  Aufnahme  der  das  Heiligtum 
besuchenden  Gäste  und  Kranken  gedient  hat. 

Bei  der  Ausgrabung  wurden  gefunden :  126  Votivreliefs  meist  von 
einfacher  Arbeit,  eine  bronzene  Fibula  und  45  Münzen  (die  Mehrzahl  aus 
der  römischen  Kaiserzeit;  die  Münzen  reichen  bis  zum  IV.  Jb.  n.  Chr.). 

Die  Reliefs  stellen  dar:  1.  Asklepios,  Hygieia  und  Telesphoros; 
2.  den  Thrakischen  Reiter;  3.  Silvanus  und  Artemis;  4.  Artemis 
allein  und  zusammen  mit  Asklepios;  5.  Aphrodite;  6.  die  Nymphen. 
Manche  Reliefs  sind  nicht  der  dargestellten,  sondern  einer  anderen 
Gottheit  dargebracht;  z.  B.  es  werden  Asklepios,  Hygieia  und  Teles- 
phoros dargestellt,  das  exvoto  aber  lautet  an  Silvanus  und  Diana. 

Zusammenstellung  bei  Dobrusky,  Arch.  Mitiheü.  des  Museums  in  Sofia 
(bulg.)  1907  Heft  I,  S.  6].  l  a.  a.  0. 

*  Der  Name  der  Panega,  Zufluß  der  Isker,  scheint  thrakiBcn  zu 
sein;  Tomaschek  (Thraker,  fi,  2,  94)  vergleicht  den  Udval  imPangaeos- 
gebiete.  s  Bas  Fürstentum  Bulgarien,  S.  646  fg. 
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Der  Typus  des  Asklepios  ist  der  gewöhnliche  (Schema  I  bei 
Boscher,  Lexikon  der  Myth.  I,  634);  in  einigen  Reliefs  jedoch  hält 
er  mit  seiner  rechten  Hand  ein  Ei,  das  er  der  Schlange  darreicht. 

In  den  Inschriften  trägt  Asklepios  folgende  bis  jetzt  un- 
bekannte Beinamen1:  £aXör\vog  EaX8o"ßv<s<Sr\v6g%  und  IkcXöo-xeXrjvog. 
Zum  ersten  Bestandteil  des  Namens  kann  man  heranziehen  litau. 
szäUas,  kalt  (Brugmann,  Vgl.  Gramm.  I7  476,  667)  oder  griech. 
&Xg,  litau.  sdldus,  süß,  (Prellwitz,  Etym.  Wbuch*  28).8  Zum 
zweiten  Bestandteil  ßvööcc  vgl.  lat.  puteus,  alb.  pus  (Schrader, 
Beallez.  der  indogerm.  Alt.  s.  v.  Brunnen),4  oder  griech.  ßvtftfdg, 
ßv&6gy  Tiefe  (Prellwitz,  S.  87).  Die  Wurzel  x«A-  in  ZccXSoxeXrivog 
erinnert  an  den  thrakischen  Ortsnamen  KiXXai  (Gellae)  und  den 
moesischen  Stamm  Cele-geri;  Tomaschek  (Thraker,  II,  2,  85)  ver- 
gleicht lat.  ceUa%  griech.  xccXia. 

ZaXöoßvötia  kann  also  bedeuten:  kalte  Quelle;  üccldoxiXa:  kalte 
Höhle;  das  paßt  gut  zum  Charakter  des  Fundortes  des  Heiligtums. 

Der  Telesphoros,  der  neben  Asklepios  und  Hygieia  in  den 
Reliefs  erscheint,  wird  mit  einem  Mantel  ohne  Ärmel  dargestellt, 
der  Eopf  von  einem  Gucullus  bedeckt.5  Sehr  ansprechend  hat 
S.  Beinach  6  vermutet,  daß  Telesphoros,  der  erst  in  nachhellenistischer 
Zeit  in  der  griechischen  Kunst  und  Literatur  erscheint,  ein  thraki- 
scher  Gott  sei,   der  von  Norden  in  Griechenland  eingedrungen  ist. 

Die  Namen  der  die  Inschriften  Weihenden  sind  meist  thrakisch7: 
ein  neuer  Beweis  dafür,  daß  die  thrakische  Bevölkerung  im  Inneren 
des  Landes  sich  bis  in  späte  Zeit  in  großer  Zahl  erhalten  hat. 

Die  große  Blüte  des  Asklepioskultes  in  Thrakien  berechtigt 
uns  zu  der  Annahme,  daß  Asklepios  an  die  Stelle  eines  einheimischen 
thrakischen  Heilgottes  getreten  ist;  eine  Annahme,  die  wir  schon 
früher  befürwortet  haben.8 

Sofia  Gawril  Kazarow 

1  Es  waren  bekannt  folgende  thrakische  Beinamen  des  Asklepios: 
KovXxov6ö7iv6g,  ZtQaynv7\v6g ,  2%a%itr\v6g,  Zimidrenus :  vgl.  Dobrusky, 
a.  a.  0.  S.  25. 

1  Erscheint  auch  in  folgenden  Varianten:  £aXdoßv6r\v6g>  ZaXÖoovw- 
ar\v6g,  2aXdoovcr\v6g ,  IkcXdoowcriv6g9  2aX$ov<tr\v6g ,  IkcXroßvöTyifog, 
2kcXrowöTiv6g.  8  So  schon  Dobrusky,  S.  26.  Über  geographische 

Namen  ZaXdr\  etc.  vgl.  Tomaschek,  Thraker,  II,  2,  S.  77.  79. 

4  Der  Name  der  thrakischen  Stadt  Pautalia  (h.  Küstendil),  be- 
rühmt durch  seine  warmen  Quellen,  hat  dieselbe  Wurzel  wie  lat.  puteus 
(vgl.  Puteoli).  Die  warmen  Quellen  beim  Dorf  KatriSte  (im  Gebiet 
von  Küstendil)  nennt  das  Volk  noch  heute  Pöte  (nach  J.  Ivanov,  Nord- 
mazedonien [bulg.],  S.  8  fg.). 

5  Vgl.  die  Bekleidung  der  Bendis,  Foucart,  Melanges  Perrot,  S.  96. 
•  Cultes,  Mythes  et  Bttigions  II,  255  fg.  7  Folgende  sind  neu: 

Bst&vg  At&QVBog,  Bql&vig  Movxccxaxiovg,   Ftuog  roXr}ovgy   Ai^ag 
KovXiov,  Tiß.  Klavöiog  KccLysiaog.  8  Klio,  IV,  S.  116. 
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Fetisch,  Bedeutung  325  ff. ; 
335 

—  Einsetzung  322  ff. 
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Speisen  und  Fruchte  ins 
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312 
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nische 380;  888 
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299 ff.;  306 ff. 
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298 ff.;  303 ff. 
Straußeneier  532 f.;  534 


Tabu    lff.;     10;     106  ff; 

135;  308;  323;  664  f. 
Tanz  373;  662  f. 
Telesphoros  576 
Theogamie  226 
Thespis  170;  174 
Thrakisches  410 f.;  573 ff. 
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—  und  Tragödie  176  ff; 

183;  190;  195  f. 
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Komödie  168 
Tiere  als  Fetische  837 
Tiere  entzaubert  394  f. 
Tierkult  651  f.;  661 
Tiermaske  168f.;  170ff.; 

176    ' 
Totemismus  561  f.;  666 
Totenbeschwörung  11  ff.; 

558 
Totenbräuche  122  ff. ;  867 ; 

396  f. 
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Totenkult  680  ff. 

—  und  Gestirnkult  144 

—  und  Orientation  144 
Totenmahldarstellangen 

686  ff. 
Totenxeich  im  Westen 

880;  397 
tQccyixol  %oqoL  170;  174 
Tragödie,  dämonischer 

Ursprung  186  f.;  196 

—  didaktischer  Zweck 
188  f. 

—  Einführung  in  Athen 
169  f.;  174 

—  Entstehung  163  ff. 

—  religiöser    Ursprung 
186  f.;  196 

—  Theorie  164  f.;  166 

—  und    dQ&iLsva   von 
Eleusis  181  ff. 

TQ<xy<pSicc  168  f. 

tqdyog  169 

Tiauer-  und  Begräbnis- 

sitten  der  Wadschagga 

666 


Unterweltsdarstellung, 
unteritalische  169  f. 
Urania  226 
Uranius  229  f. 
— -  Schriftsteller  239  ff. 
Urinieren  im  Zauber  361 


Yampir  406 
Verbote,  religiöse  667 
Vierzahl  477;  481;  484,1; 

489;     494     zu     493,8; 

496,3;  499;  606;  614  ff; 

622  fc 
virga  66 
yulva  379;  396  f. 


Waffen  als  Fetische  322; 

327;  331;  333;  337 
Wahrsager  666 
Weltei  644 
Werwolf  163 
West  und  Ost  29 f.;  880 f. 


Woche,    achttägig    308; 

319 
Wodan  119  f. 
Wöchnerin  36 
Wunder  Mohammeds  346 


Tajurveda  132 


Zauber  198 f.;  868;  360 f.; 
367;  377;  648 f.;  666 f.; 
669;  666;  670  vgl. 
Analogiezauber,  Heil- 
zauber, Regenzauber, 
Reisezauber,  Schiffs- 
zauber 

Zauber  gegen  Unfrucht- 
barkeit 367;   361;   403 

Zauberer  666 

Zauberpoesie,   finnische 
118 

Zauberruten,  eiserne  649 

Zauberstab  147  ff. 


Druck  von  B.  G.  Teubnor  in  Dresden 
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